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Resumen:

Este articulo analiza la transmisién y recepcién onirica de saberes entre el armadillo
Kamashrbush y la mujer sabia Diocelina como una relacién humano-animal especifica
y altamente individual. En el contexto de una antropologia del suefio dominada por
la nocién de viajes del alma, este articulo expone la manera pasiva y encarnada de las
experiencias oniricas en Sokorpa configurada por la visita del émbito no-humano en la vida
cotidiana de las personas que estin sonando. Ademds, destaca la naturaleza cooperativa de
la relacién entre Diocelina y Kamashrhush contra el trasfondo de las practicas armadillo-
humano basadas en la caza (respetuosa) y la evasion. Propone la similarizacién ontolégica
como medio para las interacciones sociales con seres no-humanos que suceden sin
transformacién o cruce de limites ontoldgicos, elementos que se consideran esenciales de
la comunicacién entre especies en las teorias antropolégicas amazénicas.

Palabras clave: antropologia del sueno, relacién animal-humano, transmisién de saberes,

yukpa, Colombia.

! Este articulo presenta resultados parciales del proyecto de investigacion «Contextualizando la lengua y
los mitos yukpa: la posicion lingliistica y etnoldgica de un forastero en la familia lingtistica caribe y las
tierras bajas del norte de los Andes» (HA 5957/11-1), financiada por DFG (Fundacion Alemana para la
Investigacion Cientifica) y la tesis doctoral en curso sobre la comunicacion transhumana entre los Yukpa
de Sokorpa en la Serrania del Perija, Colombia, financiada por una beca de doctorado de Evangelisches
Studienwerk Villigst.

? Estudiante doctoral e investigadora asociada del Departamento de Antropologia Social y Cultural.
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Receiving the Armadillo’s Song: Oneiric Knowledge Transmission
Between an Armadillo and a Wise Woman in Sokorpa, Yukpa Territory
in Northern Colombia

Abstract:

This paper examines the oneiric knowledge transmission/reception between the armadillo
Kamashrbush and the wise woman Diocelina as a specific and highly individual human-
animal relationship. In the context of an Anthropology of Dreaming dominated by
the notion of soul-travels, this paper discusses the passive and embodied manner of
Sokorpa dream experiences shaped by the visit from the other-than-human realm into
the dreamer’s everyday life. Furthermore, it highlights the cooperative nature of the
relationship between Diocelina and Kamashrhush against the backdrop of armadillo-
human practices based on (respectful) hunting and avoidance. It proposes ontological
similarization as a means for social interactions with other-than-human beings that go
without transformation and ontological boundary crossing, elements considered as the
core components of interspecies communication in Amazonian anthropological theories.

Keywords: anthropology of dreaming; animal-human relation, knowledge transmission,

Yukpa, Colombia.

Receber o canto do tati: transmissao onirica do conhecimento entre
um tati e uma mulher sabia em Sokorpa, um territério Yukpa no norte

da Colémbia

Resumo:

Esse artigo pesquisa a transmissio/ recep¢do onirica do conhecimento entre o tatd
Kamashrbush e a mulher sabedora Diocelina, como uma relagio especifica e muito
individual entre o ser humano e o animal. Na perspectiva de uma antropologia do
sonho, dominada pela nogio de viagens da alma, esse artigo trata as formas passivas e
encarnadas das experiéncias oniricas em Sokorpa, que se formam com uma visita desde o
dominio nao humano 2 vida quotidiana dos sonhadores. Além disso, sublinha a natureza
colaboradora da relagao entre Diocelina e Kamashrbush no contexto das praticas entre
tats e humanos, baseadas na caca respeitosa e na tentativa de evitd-la. Igualmente, propée
uma semelhanca ontolégica como médio para as interagoes sociais com seres distintos
dos humanos, que passam sem a transformacio e cruzamento de fronteiras ontoldgicas,
elementos considerados como componentes bdsicos da comunicagio entre espécies nas
teorias antropoldgicas amazdnicas.

Palavras-chave: antropologia do sonho, relagio humano-animal, transmissio de
conhecimento, yukpa, Colombia.
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Es en marzo de 2016 cuando escucho por primera vez sobre el encuentro onirico
entre el armadillo Kamashrhush y Diocelina, una anciana sabia con la que paso
gran parte de mi tiempo en Sokorpa. Dado que Diocelina ya no puede caminar
bien, pasa la mayor parte del tiempo en su casa, sentada junto al fuego. En mis
visitas, me cuenta sobre la época en que el mundo atn estaba formdndose y del
tiempo en que la gente no-yukpa llegé al territorio yukpa. También relata las
noticias mds recientes sobre las y los habitantes de la comunidad, la mayoria de
quienes son sus sobrinas, sobrinos, nietas, nietos, bisnietas, bisnietos, tataranietas
y tataranietos. Como siempre durante mis visitas, padres y madres entran con sus
menores enfermos. Diocelina sopla sobre sus cuerpos, se escupe en las manos y las
frota sobre las dreas afectadas. Entretanto, canta:

mmb mhm ahaba hab ena nepa mmb mhm ahaha hah estamos aqui
oh ab abata ah ahata yukpa shi kewe a ustedes yukpa
yayeno amo si tu de verdad
metapo amorh estds escuchandolentendiendo
anipapi por siempre
ona shi kachash a las ninas y los ninios
yin nopa sayak pongas esas
emashik ona tus manos

Diocelina explica que este es el canto que el armadillo Kamashrhush le transmitié
en una visita nocturna. La letra habla desde la perspectiva de Kamashrhush y le
aconseja escuchar para recibir el saber para curar a menores enfermos mediante
la imposicién de sus manos. Diocelina relata que no tardé en memorizar el canto
repitiéndolo varias veces. De ahi en adelante, Kamashrhush comenzé a visitarla
de forma regular en sus suefios’.

Sokorpa es un territorio yukpa en la Serrania de Perijd, una cordillera en la zona
limitrofe entre Colombia y Venezuela®. La gente en Sokorpa por lo general evita
la interaccién con seres no-humanos. Pero hay individuos a quienes se caracteriza
como tmwancha, que significa literalmente «alguien que sabe mucho/que tiene
muchos saberes»’, que tienen la capacidad de tratar con el dmbito no-humano. Sin

3 Dedico este articulo a Diocelina Restrepo, quien me causé una honda impresion con su tremendo
acervo de conocimiento. Estoy agradecida por su contribucién a mi investigacion, por sus esfuerzos por
ensefiarme tanto como fuera posible y asegurarse de que yo lo registrara todo en mi grabadora.

*La Serrania de Perijd es el habitat de alrededor de 17.000 o 18.000 yukpa. En territorio colombiano, hay
seis resguardos (unidades territoriales) yukpa auténomas: Sokorpa, Iroka, Menkwe, El Koso, Caio Padilla
y El Rosario. Sokorpa estd adscrito al municipio de Becerril, departamento del Cesar. Quiero agradecer
a la gobernadora del cabildo Esneda Saavedra Restrepo y a las y los habitantes de Sokorpa por su apoyo
a mi investigacion.

5 La palabra consiste en el prefijo posesivo impersonal ¢, el sufijo superlativo -cha, y la raiz wano, que se
traduce comunmente como saber.
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importar el acercamiento previo a un drea de conocimiento especifica, el llamado de
seres no-humanos que transmiten a las personas el repertorio de saberes necesarios,
es el factor decisivo en la vocacién de un o una especialista. Este articulo analiza
la transmisién/recepcién onirica de saberes entre el armadillo Kamashrhush y la
tuwancha Diocelina como una relacién humano-animal especifica y altamente
individual. En el contexto de una antropologia del suefio dominada por la nocién
de viajes del alma, este articulo expone la manera pasiva y encarnada [embodied]
de las experiencias oniricas en Sokorpa configuradas por la visita del dmbito no-
humano en la vida cotidiana de las personas que estdn sonando. Ademds, destaca
la naturaleza cooperativa de la relacién entre Diocelina y Kamashrhush contra el
trasfondo de las pricticas armadillo-humano basadas en la caza (respetuosa) y la
evasién. Propone la similarizacién ontolégica como medio para las interacciones
sociales con seres no-humanos que suceden sin transformacién o cruce de limites
ontolégicos, elementos que se consideran esenciales de la comunicacién entre
especies en las teorfas antropoldgicas amazénicas.

En la antropologia suramericana, los suefos se consideran un «modo de
comunicacién privilegiada» (Kohn, 2007b, p.12, mi traduccién) entre humanos
y seres no-humanos (p. ¢j. Orobitg Canal & Pitarch, 2017, p.15; Perrin, 1990b,
p-8). Mds atin, se consideran «fuentes de conocimiento» (Peluso, 2004, p.108, mi
traduccién), como «vehiculo del poder shamdnico [sic]» (Kracke, 1990, p.145) y
como «una via de adquisicién de poder» (Idoyaga Molina, 1990, p.206) del 4mbito
no-humano. Los estudios antropoldgicos explican el vasto conocimiento adquirido
durante el suefo, como la pericia en précticas rituales y ceremoniales, técnicas de
sanacién, nombres, oficios y decisiones politicas, etc. (Kilborne, 1981; Spaulding,
1981). Las canciones parecen ser uno de los bienes de adquisicién onirica mds
populares (p. ¢j. Graham, 1995; Townsley, 1993). Muchas etnografias dan cuenta
del nexo entre las y los especialistas y los fenémenos del sofiar como representacién
de saberes especializados y/o como fuente de los mismos. Suelen describir el ensueno
como un viaje del alma, que parece ser la teorfa predominante en la antropologia del
suefio (p. ¢j. Lohmann, 2003, pp.2-6; 2007, p.43; Perrin, 1990b, pp.7-8) y también
el tema de muchos estudios de suefios en la antropologia indigena suramericana (p.
ej. Orobitg Canal & Pitarch, 2017; Perrin, 1990a). La teoria del viaje del alma
implica que esta deje el cuerpo de la persona que estd sofiando y viaje a otros dmbitos
donde se encuentra e interacttia con las almas de seres no-humanos. El concepto de
sofiar como viaje del alma es retomado de Tylor (1871) y de su teoria del animismo
como «doctrina del alma y de los seres espirituales». La perspectiva evolucionista de
Tylor ha sido muy criticada por antropélogas y antropdlogos posteriores, pero la
centralidad del alma se mantiene en los encuentros antropolégicos actuales con las
sociocosmologfas indigenas (Swancutt & Mazard, 2018, p.8; Pedersen & Willerslev,
2012, p.465). Este es también el caso para las teorfas ampliamente adoptadas del
nuevo animismo de Descola (1992, 2013) y el perspectivismo/multinaturalismo
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amazénico de Viveiros de Castro (1998, 2004). Como el «aspecto subjetivo del
ser» (Viveiros de Castro, 2004, p.466, mi traduccién) asociado con la conciencia,
la intencionalidad y la agencia social, se considera el alma como la base comin
de la continuidad entre los humanos y los seres no-humanos. Al compartir una
interioridad similar (el alma), es la parte fisica —«el cuerpo como haz de afectos y
capacidades» (Viveiros de Castro, 2004, p.475, mi traduccién)— lo que conforma
las diferencias ontoldgicas entre las especies del sociocosmos. La comunicacién entre
especies y otras formas de interaccién social se asocian con ciertas circunstancias
(como rituales, trances, suefios) y saberes especializados. Los especialistas (con
frecuencia sefalados como chamanes) tienen «el poder de trascender a voluntad la
discontinuidad de las formas» (Descola, 2013, p.127, mi traduccién), y son capaces
de «cruzar deliberadamente las fronteras ontoldgicas y adoptar la perspectiva de las
subjetividades no humanas» (Viveiros de Castro 2004, p.468, mi traduccién). En
este contexto, se considera que los encuentros oniricos y la adquisicién de saberes
del 4mbito no-humano son actividades inducidas y controladas que experimentan
las almas de las y los sofiantes en otro mundo.

Pero, ;cémo ocurre la adquisicidon onirica de saberes cuando el rol de la persona
que estd sonando es mds bien pasiva y la adquisicién onirica estd sujeta a visitas
del 4mbito no-humano en lugar de viajes del alma a otros mundos? Y, ;cémo
se ven los encuentros entre las y los sofiantes humanos y visitantes no-humanos
cuando el alma de la persona que estd sonando no deja el cuerpo ni cruza
fronteras ontolégicas? Para responder estas preguntas, analizo la transmisién/
recepcién onirica de saberes entre el armadillo Kamashrhush y la mujer sabia
Diocelina. En la primera parte del andlisis, me concentro en las experiencias
oniricas de Diocelina y analizo las visitas nocturnas de Kamashrhush y las
condiciones de transmisién/recepcién de saberes. En la segunda parte, estudio
la relacién entre Diocelina y Kamashrhush en el contexto de otras précticas
humano-armadillo. En ambas partes, comienzo con un resumen de las
descripciones de los suenos de primera y segunda mano hechos por Diocelina y
sus parientes antes de analizarlas®. En términos de una buena trazabilidad, uso
el término «Kamashrhush» (sok.” para «armadillo») al referirme al armadillo
personalizado que Diocelina encuentra y el término «armadillos» cuando se
refiere a toda la poblacién de armadillos.

¢ Los fragmentos de las descripciones de los suefios de primera y segunda mano, las conversaciones
informales, historias, cantos y notas de campo proceden de mi trabajo de campo en el territorio Sokorpa
y sus alrededores entre 2014 y 2019. Muchas gracias a Tintin, cuyo nombre en espafiol es Diomedes de
Jesus Bernal Ferndndez, por las traducciones del idioma Yukpa al espafiol, por discusiones esclarecedores
y sus utiles conceptos, como lo de la mochila. Adicionalmente, quisiera agradecer a Ernst Halbmayer,
Michaela Meurer, Silvana Saturno, Stefanie Schien, Wilson Largo y a dos revisores anénimos por sus
comentarios y sugerencias.

7 La abreviatura sok. sefiala los términos en idioma yukpa de la variante lingiiistica hablada en Sokorpa. El término
«kamashrhush» denota el gran armadillo en contraste con el armadillo pequefio (sok. norhi).
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Recibiendo saberes en un suefio

El mismo dia que escucho por primera vez el canto del armadillo, Diocelina y su
familia me cuentan c6mo lo recibié. El encuentro onirico ocurrié hace 15 afos,
cuando Diocelina ya era anciana. Su hermana recuerda que Diocelina habia sido
muy despierta desde su nifiez. Tenfa un entendimiento particularmente dgil y por
la misma razén tenfa un acervo de saberes que crecié con los afos. Tenia talento
para contar las historias sobre la formacién del mundo, para cantar los cantos de
animales o parientes muertos, para sanar con plantas medicinales y para supervisar
la siembra y cosecha del maiz a la par que mantenia un nexo espiritual con el
duefio del maiz Unano. Hasta el momento en que recibié el canto del armadillo,
sin embargo, nunca habia tenido un encuentro con el armadillo Kamashrhush. A
continuacién resumiré las descripciones de los suefios.

Diocelina y su esposo viven en las afueras de la comunidad. Una noche ella estd sola
con sus nietos. De pronto oyen un canto. Se sorprenden de oir a alguien afuera a
una hora tan tarde de la noche, pero adivinan que es su vecino distante de camino
a casa. Antes de dormirse, el nieto de Diocelina le pide que cante el canto. Como
ella tiene la capacidad de memorizar cosas rdpidamente, es capaz de reproducir el
canto y lo repite varias veces hasta que se duerme. En su suefo, un ser con forma
humana se aparece a Diocelina y afirma ser el armadillo Kamashrhush. Declara que
quiere ir a su casa a comer los gusanos que se han acumulado en el suelo hiimedo.
«Nuestro alimento, el gusano, estd entre ustedes», asegura y prosigue, «estamos
sufriendo porque la tierra estd quemada». Como es el tiempo de quemas agricolas,
los armadillos estdn padeciendo escasez de alimento. Pero los perros y gatos fuera
de la casa asustan a Kamashrhush y por eso huye. Diocelina y sus nietos oyen el
maullido de los gatos en la noche. Ahora se dan cuenta de que el visitante cantor
en la noche no era su vecino, sino Kamashrhush. El queria presentarse en persona
en su casa y propone a Diocelina, «regala el gato a otro, para que me conozcas.
Voy a llegar [presentarme] a ti en la casa». Como Diocelina no regala sus mascotas,
Kamashrhush la invita a ir a un lugar cerca del sembrado de yuca de la familia, «Ve
como a las seis de la mafana alld donde estd la quebrada de agua. Te voy a hablar».
Diocelina quiere aceptar la invitacion, pero su esposo y sus hijos, que regresan en
la noche, la retienen. Llovié en la noche y estd frio afuera, y por eso el camino es
demasiado peligroso para una mujer anciana y frégil. Al dia siguiente, su hijo y su
nuera van a recoger yuca. Vuelven con gran excitacion y les cuentan que la tierra
en el cafién de agua se incliné tal como Kamashrhush anuncié antes «Si no me
haces caso se inclinard la tierra». Pocos dias después, otro nieto de Diocelina viene
a convencerla de la autenticidad de su experiencia onirica. El también fue visitado
por Kamashrhush y dice: «Bueno, abuela, no es mentira».

En la visita onirica, Kamashrhush le cuenta a Diocelina porqué se acerca a ella,
«yo vine por ti para que sepas cémo curar a los nifios», para que «siempre estards
curando a los nifos». Le explica que curard a las y los menores de resfriados,
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diarrea, fiebre y vémito poniendo sus manos sobre sus cuerpos. «Para siempre vas
poner tus manos», le dice Kamashrhush. Promete ayudar a Diocelina a cumplir su
tarea, diciendo, «seguirds [sanando], pero nosotros vamos a ayudarte». Ademds,
Kamashrhush le da la capacidad de ahuyentar las nubes para influir en el clima.
Le dice «si de veras nos escuchas, estaremos contigo. Rechazas la tormenta nada
mids asi [con un movimiento del brazo]. Este [saber de apaciguar la tormenta]
para siempre quedard contigo». Desde entonces, Diocelina ha usado estos saberes.
A veces cura a cinco o mds nifas y nifios por dia. Donde haya un viento fuerte y
una tormenta, Diocelina levanta las manos y ahuyenta las nubes.

Diocelina curando a su bisnieto, Sokorpa 2016. Anne Goletz.

Recibiendo una visita sorpresa

Miraré més detenidamente los siguientes aspectos: la visita onirica de Kamashrhush
sorprende a Diocelina y en principio le genera incertidumbre. Para calmar sus
dudas, Kamashrhush ofrece demostrar su autenticidad. Actiia como la fuerza
motora del encuentro onirico y de la transmisién de saberes, mientras que el rol
de Diocelina es mds pasivo y receptivo.

En Sokorpa, la gente muchas veces comienza a compartir sus experiencias oniricas
diciendo «Wosztn nin... (sok. para “mi suefo fue...”)»®. Mientras que los ette/chimila,
vecinos de la familia lingiiistica chibcha, hacen énfasis en la participacién activa
de las y los sonantes en la prictica del suefio, la gente de Sokorpa no practica el
ensuefio sino que tienen suefios’. No inducen los suenos. Por consiguiente, los

8La gente por lo general comparte sus suefios con su familia inmediata y si esos suefios son de importancia
para la comunidad, también los comparten con una audiencia mayor. Sin embargo, el contar e interpretar
los sueiios no es central en la vida social, como es el caso entre los ette (Nifio Vargas (2007, p.137) y los
wayuu (Perrin (1997, ©1995).

 Nifio Vargas (2007, p.156) informa que los ette comparten sus experiencias de ensueio con la
construccion verbal «<haber sofado», pero no pueden pronunciar la frase nominal «haber tenido suefios».
En la lengua Yukpa, el sofiar se expresa principalmente con una frase nominal. La palabra wosntu significa
«mi suefon, nin, la forma en tiempo pasado del verbo auxiliar «ser/estar».
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eventos oniricos son por lo general inesperados, sorprenden a la persona que estd
sofando e inicialmente le producen incertidumbre, como fue el caso de Diocelina.
Citaré la descripcién de Diocelina sobre cémo compartié su sueno con su hijo y su
nieto tras la primera visita onirica de Kamashrhush.

Bueno, yo estaba cantando con eso [el canto de Kamashrhush. Mi nieto]
se desperté «Oh, que no te vaya a olvidar». [Mi hijo] vino en la mafanita.
Yo estaba cantando, «Pero ;qué es, mamd?» «Pero td no, ustedes no saben
[lo que me sucedid]. Yo no sé, en mi sueno llegd una persona que dijo
[...] yo no sé...que voy a...» ¢;Qué, mama?» dijo. «Yo no sé...yo voy a...
cuando un nifo esté enfermo... no sé... que voy a recuperarlo», asi dije [a
mi nieto]. «;De verdad, abuela?» [dijo] «Si».

La primera visita de Kamashrhush deja a Diocelina sin palabras. Ella no estd segura
de laautenticidad del visitante y de sus explicaciones sobre su nuevo deber y repite sus
palabras con duda, haciendo énfasis en su falta de certeza. Ella cuenta las preguntas
que inicialmente pasaron por su mente, «Yo no sé quién es. ;Qué serd eso que viene
en el suefio mio, de noche y algunas veces viene como de dia?» Muchas y muchos
especialistas hablan de sus dudas iniciales sobre la autenticidad del visitante, que
en otros casos puede ser un ancestro fallecido que se carateriza como tuwancha, el
dios creador Aponto o el duefio del maiz Unano. Sienten temor de que la aparicién
onirica sea una trampa de un ser malvado (como un mal espiritu o el demonio
Tiaprho'®) o simplemente temen un resultado negativo. Es igualmente dominante
la imagen de los encuentros nocivos con los duefios de los animales y los espiritus
de los ancestros fallecidos. Por lo tanto, los visitantes deben crear confianza y calmar
las dudas de la persona que estd sonando. Muchas y muchos especialistas informan
que sus visitantes oniricos invitan a un lugar solitario donde se revelan en apariencia
humana o manifiestan su agencia en fenémenos ambientales. Kamashrhush le
cuenta a Diocelina de su intencién de aparecérsele en forma humano, «Si solo me
pudieran ver», le dice. La prueba planeada parece complicada, pero Kamashrhush
es persistente. Finalmente logra crear confianza causando un deslizamiento de
tierra y apareciéndose al nieto de Diocelina en una experiencia extraonirica. Las
experiencias del suefio estin marcadas por las actividades de Kamashrhush. El es
la fuerza motora de los eventos oniricos, mientras que el rol de Diocelina es mds
bien pasivo y receptivo: él visita, ella es visitada; él habla, ella escucha; él transmite,
ella recibe; €l ensefa, ella ejecuta. Esta distribucién de roles entre las y los sonantes
pasivos y los visitantes oniricos activos refleja lo que Lohmann (2007, p.43, mi
traduccién) resume en su teoria de visitacidn:

°En la practica narrativa, la gente presenta el demonio Tiaprho como el antagonista del dios creador
Aponto. En su denominacion (Tiaprho es una abreviatura de la palabra en espaiol para diablo) y su
funcién como rival de un dios creador con connotaciones positivas, se parece a la imagen del diablo en
el cristianismo.
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Los suefios representan visitaciones espirituales a un sofiante inmévil [...
L]a identidad especial y significativa de la gente encontrada en suenos es el
enfoque, como en el sentido de uno mismo como un receptor pasivo del
suefio en lugar de un agente activo. El modelo llama la atencién sobre la
naturaleza inmévil de los cuerpos durmientes, y explica las imdgenes de los
suefios como venidas de algin otro lugar o de alguien mads.

Mientras que los eventos oniricos que corresponden a la nocién de viaje del alma
se centran en la participacién activa de la persona que estd sofnando con el otro
mundo, los suefios de visitacién se centran en los visitantes oniricos (y el posible
mensaje que llevan) mientras que la actividad de la persona que estd sofiando es
limitado. Nifio Vargas (2007, p.161) sostiene que el modo activo o pasivo de las y
los sofiantes en las experiencias oniricas no son mutuamente excluyentes. Describe
cémo los ette relatan experiencias oniricas activas asociadas al viaje del alma
extracorpdreo y experiencias oniricas pasivas, mds raras, pero mds significativas,
relacionadas con la entrega de mensajes de ancestros, deidades u otras entidades
sobrenaturales. La presencia de ambos también se informa para los maya quichés
de Momostenago, de Guatemala (Tedlock, 1997). En Sokorpa, el modo pasivo es
predominante en casi todas las experiencias de suefio. Esto también se aplica a los
suefios en los que las personas que estdn sonando reciben informacién especifica
que habfan esperado (como medicacidn, cantos). Las descripciones de suefios
apuntan a una revelacién mds que a una bdsqueda activa de informacién. Un
hombre informa, por ejemplo, que en su suefio una persona fallecida le reveld la
combinacidn correcta de plantas medicinales y el respectivo método de sanacién
para curar a una persona que estaba enferma. De nuevo, el enfoque estd en los
seres visitantes y la informacién que revelan en lugar de la participacién activa
de las y los sonantes con el dmbito no-humano. Las personas que estdn sofiando
estdn atentas y expectantes del contenido del suefio, sin embargo, no he observado
ninguna préctica particular para inducir estas experiencias oniricas''. El papel de
las y los sofiantes en Sokorpa es observador y receptivo. Esta asignacién de roles
también se hace evidente a nivel lingiiistico (cf. Nino Vargas, 2007, p.168). En
las descripciones de suefios la gente usa construcciones con verbos transitivos en
las que el visitante onirico mantiene la posicién de sujeto y la persona que estd
sonando, la posicién de objeto. Por ejemplo, «Entonces en mi suefio me dijo (sok.
orha tnwoset shlalikarhi)» o «Aponto me mostrd todo (sok. towarha sha nipomo
aponto)». El uso frecuente del direccional sha (sok. para «hacia») hace énfasis en la
nocién de que las actividades estdn dirigidas a las personas que estdn sonando en
lugar de emanar de ellas.

" Tampoco Halbmayer (1998, pp.246-247) y Wilbert (1960, pp.132-133), que informan de personas que
reciben cantos en sus suefios, mencionan ninguna preparacién especifica o practica para inducir el suefio.
Sin embargo, si hay practicas para evitar ciertos episodios de ensofiacién. En Sokorpa, la gente usa plantas
especificas para protegerse de visitas oniricas indeseadas por parte de espiritus de ancestros.
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Colgando el saber

Recurriré a otro aspecto; la transmisién/recepcion onirica de saberes'” se inserta en
la vida cotidiana de Diocelina. Estd entrelazada con sus précticas del estado de vigilia
ordinario, involucra su entorno habitual y estd sujeta a experiencias encarnadas.

Diocelina y sus nietos oyen el canto de Kamashrhush, que en un inicio atribuyen
a su vecino lejano antes de acostarse y entregarse al suefio. Su nieto y su nuera ven
el deslizamiento de tierra causado por Kamashrhush en la mafiana después del
primer encuentro onirico entre Diocelina y Kamashrhush. Otro nieto incluso se
encuentra con Kamashrhush en forma humana en una experiencia extraonirica.
Ademis, Diocelina aplica los saberes recibidos, canta, sana a las y los menores y
calma las tormentas en su estado de vigilia. El encuentro onirico entre Diocelina y
Kamashrhush no estd desvinculado de la vida cotidiana de Diocelina ni limitado
a un espacio onirico especifico, sino que estd interconectado con sus estados de
vigilia. Esto también es vdlido para otros eventos oniricos no sujetos ala transmisién
de saberes. Una experiencia onirica bastante comdn, pero no muy popular, es el
encuentro con los duefios de los animales, cuando los cazadores sobreexplotan
una especie o drea especifica. Varios hombres en Sokorpa describen experiencias
oniricas en las que un duefio de los animales les avisa y en ultima instancia
los castiga por sus pricticas de caza excesivas'’. Estos duenos se les aparecen,
muchas veces en condiciones similares a la humana, los amonestan y finalmente
los castigan por su mal comportamiento. Aunque la mayoria de los encuentros
ocurren en experiencias de ensuefio, se acompafian de experiencias visionarias y
de desvanecimiento, asi como de consecuencias permanentes para los cazadores,
como fracasos en la caceria y malestar fisico. La continuidad entre la experiencia
de vigilia y la onirica es uno de los temas centrales en las publicaciones recientes
sobre el sueno en culturas amerindias (Orobitg Canal & Pitarch, 2017) y en
estudios transculturales sobre el suefio (Glaskin & Chenhall, 2013). En Sokorpa,
las experiencias oniricas por lo general ocurren en los entornos habituales y no en
«tierras de los suefios» (Orobitg Canal, 2002, p.405) o lugares extrafios remotos
(cf. Nifo Vargas, 2007, pp.158) como se dice de los suefios de viajes del alma.
«Por eso hemos venido hacia ti», dice Kamashrhush, segin relata Diocelina. En

2 Aunque el «aprendizaje por medio de los suefios» tiene un uso mas amplio en la literatura (p. ej.
Devereux, 1957; Kilborne, 1981, p.173), decido usar transmisiéon/recepcion onirica de saberes, que es més
apropiada para el modo pasivo de las experiencias de ensuefio. En Goletz (2020), comparo la transmision
onirica con la transmision de la que habla Descola (2013, pp.329-335) como forma jerarquica y univoca
de relacion basada en la conexion temporal.

B Figuras similares que representan y protegen a una especie animal especifica o a una zona especifica se discuten
en la literatura etnografica como amos o duefios de los animales (p. ¢j. Fausto, 2012; Kohn, 2007a). En Sokorpa, existen
diferentes tipos de representantes animales. Muchos animales, ademas de un jefe (sok. yowatpl)) para su especie especifica,
o0 en lugar de este, tienen la proteccion de un duefio (sok. yosarh) de su habitat. Aunque los primeros, ademas de su
condicion similar a la humana, se conceptualizan primeramente en su condicién animal, los tltimos se conceptualizan
como una persona yukpa fallecida.
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las experiencias oniricas de Diocelina, los escenarios son su casa, su patio y el
sembrado familiar de yuca. Kamashrhush visita estos lugares, ejerce influencia
en ellos (por ejemplo, los maullidos de los gatos) y deja sus huellas (como el
deslizamiento de tierra).

«El alma deja el cuerpo durante los suefios», escribe Riviere (1997, p.142, mi
traduccién) en su célebre articulo sobre los conceptos del alma entre hablantes
de lenguas caribes en las Guyanas. Muchos grupos caribes en las Guyanas, tienen
multiples almas ubicadas en diferentes lugares de su cuerpo e incluso afuera de
su cuerpo, las cuales pueden ir de viaje y actuar como el doble de una persona, su
reflejo o su sombra (Basso, 1977, p.16; Halbmayer, 2010, p.586). En Sokorpa,
las personas tienen solo un yokarh (sok. para «alma» o «esencia vital»)'4. que no
se separa de forma voluntaria ni temporal. Cuando el yokarh de una persona deja
el cuerpo, esto implica por lo general el fin de su existencia humana o su muerte.
Durante su vida, el yokarh es parte integral de una persona y rara vez se materializa
como materia independiente. Las experiencias oniricas no se asocian con el alma.
Por lo tanto, las teorfas que estdn basadas en el desprendimiento del alma durante
la vida de una persona (como el suefio como viaje del alma, el chamanismo como
cambio de forma) y que definen las imdgenes del suefio como «experiencias y
percepciones del alma del sonante» (Lohmann, 2007, p.43, mi traduccién) son
de uso limitado para conceptualizarlos. En Sokorpa, sofar es una experiencia
encarnada que involucra toda la condicién de ser de la persona que estd sofiando.
Dado que su rol es mds bien pasivo, es la actividad de los seres visitantes la que
afecta a la persona que estd sonando y puede incluso afectar su condicién fisico-
mental. Con frecuencia estas consecuencias son negativas y restrictivas para
las y los sofantes (como dolores de cabeza, olores desagradables persistentes,
debilidades en las piernas y brazos o moretones). Los suefios de transmisién de
saberes, en contraste, también tienen consecuencias benéficas, pues confieren a
las y los sonantes saberes especificos y las herramientas respectivas para aplicarlos.
En el caso de Diocelina, Kamashrhush le transmite el saber de cémo apaciguar
las lluvias torrenciales y las tormentas y de sanar a las y los menores por medio de
un movimiento del brazo, un canto y manos efectivas'®. Las descripciones de los
suefios muestran que la conceptualizacién de la transmisién/recepcién de saberes
se parece a la entrega de un bien (en ocasiones incluso materializado), pasando de
la mano/posesion de los seres visitantes a las y los sofiantes. Este «bien» es tomado
y memorizado por las y los sofantes y se cuelga y adhiere a ellas y ellos.

" El término yokarh estd marcado por el prefijo posesivo en tercera persona y-y por el sufijo posesivo -rha.
En contraste, el término okato, el colectivo de espiritus de los muertos, es impersonal y esta marcado por el
sufijo plural -to. Véase Halbmayer (2010, p.537) y Riviere (1997) para formas cognadas en lenguas caribes.
5 He definido estos saberes como incorporados, en cuanto permiten a las y los especialistas influir directa
e individualmente en el 4mbito no-humano mediante el uso de sus manos, su voz y su aliento. También
hay especialistas que reciben saberes verbales (como ensefianzas miticas y divinas), cuya implementacion
requiere acciones colectivas (como danzas, sermones); véase Goletz (2020).
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Citaré las palabras de Kamashrhush segtin relata Diocelina, «El tiempo estd en
nuestras manos. Esto es lo que estds pidiendo. ;T lo pondrds [el saber para
influir en el clima] en tus manos? (sok. owaya nan ima otns, marb itukani
motut, amu chap imash tan s-aya-s ma kanu psk)» En el idioma Yukpa, se usa el
término «mano» complementado con un verbo auxiliar, para expresar la posesién
material e inmaterial'®. La pregunta de si Diocelina recibirfa este saber contiene el
verbo poner/colocar (sok. aya). En su descripcién de segunda mano, el nieto de
Diocelina usa el verbo dar/entregar (sok. #0), «Luego él entregé estas [plantas] a
mi abuela (sok. onich rhpat wat orh [wicha] chuchich na yo-to-mak)». La gente usa
estas palabras con frecuencia en el lenguaje cotidiano para describir reubicaciones
espaciales o posesivas de objetos. Otros ejemplos se centran en la recepcién de
saberes, uno de los pocos momentos en que Diocelina tiene un papel més activo
en el evento onirico. El nieto de Diocelina afirma: «y entonces mi abuela lo agarré
[el saber] en su suefio (sok. onich rhpat chuchich tnwosntn n-apoya-k)». Usa la
palabra «apoy», un verbo comin para expresar la apropiacién (temporal) de objetos
tangibles (como agarrar/coger/abrazar alguien o algo) y objetos intangibles (como
memorizar un canto). Es sorprendente que ninguno de estos ejemplos pronuncie
el «bien» transmitido y recibido como un saber. Diocelina y sus parientes usan un
pronombre demostrativo o nombran el dominio asociado con el saber especifico:
«owaya» (sok. para «tiempo») representa el saber para influir en el clima. En otro
ejemplo, «wicha» (sok. para «planta» o «hoja») representa el saber para sanar a las
y los menores. Aunque Diocelina sana poniendo las manos y usando su aliento
y su saliva, tiene mucho conocimiento sobre plantas medicinales y también las
usa. El nieto se refiere a las plantas como una alegoria de su saber de sanacién.
Otros ejemplos muestran que los saberes no solo se dan y se reciben, sino que en
cierta forma se «adhieren a», y «se cuelgan de/en» Diocelina. «Esto se adherird a
ti para siempre (sok. amorh wat anipap op pip-cha-si)», segiin Diocelina recuerda
las palabras de Kamashrhush. El término «pip(i)» significa pegajoso y apunta a la
adhesién del saber. Pero esa adhesién requiere una ocupacion activa con el saber.
Cuando Diocelina recibe el canto de Kamashrhush, lo canta de manera repetida
siguiendo el orden de Kamashrhush para memorizarlo/tenerlo en su boca, «Oh
yukpa, mejor téngalo [el canto] dentro [de la boca] (sok. yukpa shi amo karharh
otana yayi)». De igual manera, el uso que hace Kamashrhush de la palabra
«ita» apunta a un compromiso activo con el saber recibido, ya que el término
se reflere tanto a escuchar como a entender, «Si de verdad estds escuchando/
entendiendo (sok. yayeno amo m-eta-po amorh)». Ademis, las descripciones
de los suefios mencionan una estrategia para reforzar el saber por medio de un
tratamiento con humo de plantas especificas. Pocos dias después de la primera

10 a frase «owaya nan ima» significa «el tiempo estd en nuestras manos» respectivamente «el tiempo estd en
posesidon nuestra» o «poseemos/tenemos el tiempo». Véase Largo (2011 [revisado, 2014]), pp.98-99) sobre
las construcciones posesivas.
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visita de Kamashrhush, el nieto de Diocelina la trata con humo y comenta: «El
[Kamashrhush] lo colgé [el saber] en mi abuela (sok. chuchich arbita-n nayak)».
El término «arhita» puede traducirse como el adjetivo «colgado/a». La gente lo
usa para referirse a un animal «colgado» de los drboles, a una persona «colgada»
del brazo de su compafiero o una mochila colgada del cuerpo de alguien. Un
experto local que me ayudaba a entender el concepto de la transmisién/recepcién
de saberes explica que podria pensarse como la mochila (sok. mayush) llena de
saberes especificos que cuelga del cuerpo de una persona. Es importante notar que
en Sokorpa, al igual que en otras comunidades yukpa, las mochilas, ademds de su
funcién para llevar cosas, son parte integral de la condicién de ser de una persona,
y —como lo explica Halbmayer (2018, p.188)— son «una extensién y una parte de
la persona, comparten el espiritu de su duefio». Las mochilas no solo contienen las
cosas relevantes para la vida diaria de una persona (como la pipa, el tabaco, dinero,
documento de identidad), sino que juegan parte importante en la comunicacién
con el 4mbito no-humano, dado que el diseno del asa contiene mensajes legibles
para los seres no-humanos (Halbmayer, 2018, p.192). De manera similar a la
mochila, los saberes se entienden tanto como bienes (materializados) (como, el
clima y las plantas) y como cualidades personales (como ser capaz de influir en el
clima o de sanar nifias y nifios). Su transmisién/recepcién estd sujeta a diversas
actividades (como poner/colocar, dar/entregar, agarrar, adherir, memorizar,
escuchar/entender, colgar) que involucran también la experiencia encarnada de
la persona que estd sonando y por ende debilitan la distincién cuerpo-alma tan
dominante en la antropologia del suefio.

Manteniendo una relacién cooperativa con el armadillo

Cuando escuché por primera vez de la relacién entre Diocelina y Kamashrhush,
quedé sorprendida. Hasta entonces, la gente me habia hablado de visitas oniricas
incémodas por parte de duenos de los animales que castigan a los cazadores si
cazan excesivamente. La relacién cooperativa es una peculiaridad en el contexto
de otras précticas entre humanos y animales de caza/armadillos. Este aspecto
también se aborda en las descripciones de suenos.

«Si, soy yo, somos nosotros. Tt nos amas bastante. Es cierto que nos respetas»,
dice Kamashrhush, segun lo relata Diocelina. Con esto, probablemente se refiere
al hecho de que ella no come armadillos. Su hermana anade que la gente yukpa
antes no comia armadillos puesto que «antes eran vivos estos armadillos, como una
persona, y hablabany, pero que han adoptado la costumbre de cazar armadillos de
la gente no-yukpa. En el encuentro onirico, Kamashrhush informa a Diocelina
sobre la disminucién de la poblacién de armadillos. «Casi todo nuestro ser se
ha disminuido», dice e implora, «Que no matardn mds, ya quedan poquitos
[armadillos] no mds». Ademds, Kamashrhush recuerda un encuentro anterior
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con un hombre yukpa a quien se refiere como el hermano mayor (sok. arbush)
de Diocelina. «Este, tu hermano mayor que reg eso [las nubes]». Recuerda el
tiempo en que el mundo atin estaba en formacién (sok. owaya tamorhiya)’ y
esta persona yukpa visitaba a los armadillos. «El yukpa nos hizo dano. Nos pidié
esto [las nubes] sin pena», segtin relata Diocelina las palabras de reproche de
Kamashrhush. La persona yukpa tomé la calabaza, en el que estaban guardadas las
nubes y la llevé a su comunidad. Kamashrhush censura la ingratitud de la persona
yukpa, puesto que incumplié el mandato de no hablar de su encuentro, que
los armadillos le habian pedido y luego se olvidé de ellos. «No lo encontramos.
Pienso que nos abandoné», declara Kamashrhush. En relacién con el tratamiento
nocivo e ignorante por parte de otras personas yukpa, Kamashrhush destaca la
actitud colaborativa de Diocelina. «Td me escuchas» y «me crees» y «ya agarraste
[entendiste] todo», dice Kamashrhush, segun relata Diocelina. En contraste con
los recuerdos de Kamashrhush, Diocelina y sus parientes hacen énfasis en el gran
servicio que los armadillos han prestado a los yukpa. Gracias a los armadillos,
los yukpa hoy tienen cielos nublados y el cambio entre el dia y la noche. En otra
ocasién, durante la época de la inundacién, los armadillos hallaron el punto donde
drenar el agua y asi salvaron a los yukpa. Diocelina y sus parientes asocian estos
eventos pasados con el encuentro onirico actual y la transmisién de saberes. «Esto
[el saber] no es nuevo. Eso es de los tiempos antiguos, cuando el armadillo andaba
por aqui, cuando nos salvé», explica su nieto. Y prosigue, «y asi [Kamashrhush] le
entregd [el saber] a mi abuela» asociando el saber que el armadillo us6 para salvar
a los yukpa en el pasado con el saber que Kamashrhush transmite a Diocelina.

Similarizando al Otro con su propia condicion

Consideraré otro aspecto: a diferencia de otras personas yukpa que atribuyen la
condicién como humana del armadillo al pasado, Diocelina hace énfasis en la
condicién similar a la humana actual de Kamashrhush y los demds armadillos.
Ella similariza a Kamashrhush con su propia condicién humana y por ende
permite una relacién cooperativa entre ella y su especie.

Cuando la gente en Sokorpa habla de owaya tamorhiya, el tiempo en que el mundo
ain estaba en formacién, presentan al armadillo en una condicién similar a la
humana, caminando y hablando igual que la gente. Esta condicién similar a la
humana anterior no es exclusiva de los armadillos. La gente en Sokorpa muchas veces
se refiere a una condicion similar a la humana generalizada de muchos seres que hoy
se consideran parte del reino animal. Esta condicién similar a la humana se perdié
por los procesos de transformacién. La gente cuenta cémo en owaya tamorhiya

17 OQwaya se refiere al espacio, el tiempo y los fendmenos climaticos, y dependiendo del contexto, puede
traducirse como mundo, lugar, firmamento, clima, trueno, etc. Tamorhiya expresa la nocién de nuevo/
recién y desarrollar/iniciar y se refiere a procesos de desarrollo, transformacion y formacion.
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esos seres similares a los humanos consumieron chicha de maiz, se emborracharon
y se portaron mal. El dios creador Aponto finalmente decidi6 transformarlos en
animales. Dot6 a ellos de atributos fisicos especificos de cada especie (como alas,
garras) y los arrojé al bosque. Ellos se dispersaron segin las necesidades especificas
de su especie y desde entonces llevan una existencia animal'®. La gente recuerda la
existencia anterior del armadillo cuando narran la historia del origen de la noche
o el rescate de la inundacién'. Pero rara vez proyectan esta condicién similar a la
humana en los armadillos que encuentran en su vida cotidiana. Citaré a la hermana
de Diocelina que rememora un momento de su infancia:

Yo me acuerdo que las monjas® ya estaban aqui. En ese dia, mi hermano
me echaba el cuento de cuando el armadillo era una persona. Yo le crefa
como ¢l no comia [armadillo]. Cuando salié un armadillo yo le dije, «Dices
que eran...» «No, pero eran antes», me dijo.

Al hablar sobre owaya tamorbiya, el hermano de Diocelina recuerda la condicién
similar a la humana del armadillo. Al ver un armadillo poco después y oir a su
hermana referirse a su condicién similar a la humana, él repite con vehemencia
que la condici6n similar a la humana del armadillo es cosa del pasado. Su hermana
ademds comenta sobre una tercera practica, su abstenerse de comer armadillos, que
apunta a otra versién del armadillo en la que su condicién similar a la humana es
emergente. Como lo muestra este ejemplo, y aqui me refiero a la ontologia empirica
de Law & Lien (2013, p.366; mi traduccién y reemplazo de la palabra salmén por
armadillo), «un [armadillo] no es general, sino especifico» y depende de la prictica en
la quela gente se relaciona con los armadillos. Diferentes practicas (como la narracién
de historias, la categorizacidn, la caza) se relacionan con diferentes versiones del
armadillo (con condiciones similares a las humanas pasadas, condiciones animales
o condiciones similares a las humanas emergentes). Estas pricticas y las distintas
versiones de armadillos pueden complementar y relacionarse entre si y por ende
mediar texturas de relaciones humano-armadillo. La condicién similar a la humana
del armadillo es una textura disponible. Sin embargo, no toda prictica y toda
persona en Sokorpa tiene que ver con esta condicién similar a la humana e incluso
si lo hacen, puede ocurrir de formas muy distintas.

¥En Suramérica son comunes narraciones similares sobre la diferenciacion de humanos y animales. Forman
un componente importante en la teoria antropoldgica amazonica (p. ej. Viveiros de Castro, 2004, p.464).

1 Veéase Armato (1988, pp.39-40), Medina (2003, pp.64-65) y Vannini & Armato (2001, pp.13-15) para distintas
versiones sobre la transformacién de los primeros seres similar a los humanos en animales. Esa transformacion inicial no
es el origen tnico de lo que la gente concibe hoy en dia como el reino animal. Otras historias relatan malas conductas
individuales que ocasionaron la transformacion. Otra narracién central es la competencia entre el dios creador Apontoy
el demonio Tiaprho (resp. Umakshu) en la que crearon tanto animales domesticados y salvajes. Las hazafias del armadillo
se recuerdan en las historias sobre el origen de la noche y los tiempos de la inundacion (Lira Barbazo, 1999, pp.66-67;
Wilbert, 1974, p.78).

2 Desde la década de 1950, ha habido una estacién misionera en la comunidad Sokorpa que fue fundada
por los monjes de la orden catélica de los Capuchinos y poco después fue tomada por la orden catélica
de las Lauritas.
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Muchas personas cazan armadillos hoy en dia. No pude hallar evidencia de que
vean diferencia entre la caza de armadillos y otros animales presas. Casi no hay
précticas asociadas a la caza que consideren la condicién similar a la humana
del animal. Las prdcticas que establecen un contacto proactivo con los duefios
no son muy dominantes y ademds no establecen una relacién social con los
animales cazados. Tampoco hay estrategias para desubjetivizar a la presa (Fausto,
2007) «convertir animales [que son personas] en comida» (Costa, 2012, p.96, mi
traduccién y suplemento) como se describe para pricticas de caza y consumo en
la Amazonia. La gente caza animales como animales de presa (y no como seres con
una condicién similar a la humana). La condicién similar a la humana anterior
de los animales —en el centro de las pricticas narrativas— y su condicién similar a
la humana emergente, no se contempla en las circunstancias de caza ordinarias.
Sin embargo, cuando se sobrepasan los limites de la conducta cazadora ordinaria,
la condicién similar a la humana emergente de los animales se vuelve crucial.
Los cazadores relatan visitas oniricas de duefios de animales, muchas veces en
forma parecida a la humana, que les advierten y en tltima instancia los castigan.
La caza respetuosa obvia la aparicién de la condicién similar a la humana del
animal y permite la caza de animales sin estos encuentros. La prictica del castigo
parece una inversién de la practica de caceria y un mecanismo para recordar a esos
cazadores que ignoran la condicién similar a la humana del animal de su posible
surgimiento. El caso del armadillo (y posiblemente también de otros animales)
es un poco mds compleja. La gente hace énfasis en que los Yukpa no comian
armadillos antes (cf. Ruddle, 1970, p.42). Un experto local explica. «Aqui,
bueno, siempre se les guardaba mucho respeto a los armadillos; hoy en dia ya no.
[Antes] se conservaba mucho [a los armadillos]». El basa esta conducta protectora
en la habilidad del armadillo para hallar y atraer manantiales y agua de lluvia,
mientras que la hermana de Diocelina la basa en la condicién anterior, similar a la
humana, del armadillo. Su prictica de consumo subraya su énfasis en la condicién
similar a la humana del armadillo; como Diocelina y su familia, ella se abstiene
de comer armadillos. «Es cierto que nos respetas», dice Kamashrhush, segiun
relata Diocelina. En la conversacién onirica, Kamashrhush apunta repetidamente
a la conducta respetuosa de Diocelina y la contrasta con la conducta nociva
experimentada por los demds. A diferencia de las practicas de caza comunes, en
el encuentro onirico entre Diocelina y Kamashrhush el punto de referencia de
«respetuoso» pasa de «no sobreexplotar» a «no matar ninguno». Diocelina no
come armadillos y en las épocas en que ella atin cazaba —una peculiaridad en la
actividad de cacerfa comtinmente dominada por hombres— no cazaba armadillos.
Al contrario de otros, el encuentro de Diocelina con un armadillo similar a un
humano (Kamashrhush) no es consecuencia de la conducta irrespetuosa, pero el
resultado de la conducta extraordinariamente respetuosa de Diocelina se debe a
su énfasis en la condicién similar a la humana de Kamashrhush y su especie.
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«Los armadillos son como yukpa/personas (sok. yukpi-rh nay kamashrhush)»,
afirma el nieto de Diocelina. Esta condicién similar a la humana yukpi o yukpapi
no es un atributo estdtico, sino una calidad condicional. La palabra «yukpapi»
consiste del término «yukpa» usado como endo- y exénimo hoy en dia y la
palabra «pi». La etimologia del término «yukpa» no es clara, pero probablemente
significa «aquellos con los mismos atributos fisicos» (yu- un prefijo de uso
comin para partes del cuerpo; -pa un sufijo que expresa la nocién de «los de una
especie» [véase Cariage, 1980, p.15; Halbmayer, 1998, p.62]). Mejor explicado
con el concepto «nosotros», el marco de referencia preciso estd condicionado
a aquellos seres de quienes las y los hablantes se demarcan (Halbmayer, 1998,
pp-62-68). El uso del sufijo «pi» que expresa la nocién de que «algo es similar
o con atributos semejantes a algo» (Largo, 2011 [revised 2014], pp.79-80)
refuerza esta cualidad condicional. En lugar de decir que Kamashrhush y la
especie de armadillos son humanas, Diocelina y su familia afirman que los
armadillos son como los de su especie. Esta identificacién no se limita a los
atributos fisicos, sino que incluye todo tipo de atributos sociales; Kamashrhush
habla, canta, amonesta y muestra afectos como temor, decepcién y alegria. Al
caracterizar a los armadillos como yukpapi, en el idioma espanol «como uno»,
las y los hablantes similarizan a los armadillos con su propia condicién y hacen
emerger su condicién similar a la humana. Esta similarizacién, sin embargo, no
implica igualdad. Tal como la gente describe los seres similares a los humanos
de owaya tamorhiya, con rasgos correspondientes a las especies en las que fueron
transformados, Diocelina y sus parientes describen a Kamashrhush con rasgos
especificos de un armadillo; él come gusanos, €l siente temor de perros y gatos
y escarba en la tierra. Citaré cémo Diocelina le cuenta a su hijo del encuentro
en estado de vigilia entre Kamashrhush y su nieto:

[Kamashrhush] lo llevé [a tu sobrino] a Mericas [una comunidad vecina].
:Sabias eso de tu sobrino...? [Kamashrhush] agarré a tu sobrino [y tu
sobrino me dijo] «Abuela, eso es pequefo. No es grande. Tiene este casco,
pero es asi [similar a los seres humanos] como existian aqui.

En su descripcidn, el nieto de Diocelina se refiere tanto a las caracteristicas de
Kamashrhush, especificas de los armadillos (pequefo, con casco/caparazén), y a
sus caracteristicas similares a las humanas (como en su existencia anterior similar
a la humana). Ni el nieto de Diocelina ni Kamashrhush se transforman ni cruzan
fronteras ontoldgicas, como sugieren los enfoques teéricos sobre la comunicacién
entre especies de la antropologia amazénica. En la interaccién social entre
Kamashrhush y el nieto de Diocelina o la misma Diocelina, la experiencia onirica
y extraonirica estd sujeta a la similarizacién ontoldgica, que se manifiesta en la
condicién similar a la humana del armadillo.
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Representando a su propia especie

Diocelina y Kamashrhush se consideran representantes de sus especies. Esta
funcién representacional tiende un puente entre el encuentro individual y las
précticas pasadas, presentes y futuras entre los yukpa y los armadillos.

Como ocurre con otras y otros especialistas y sus dadores de saberes, la relacién
entre Diocelina y Kamashrhush es altamente individual y dependiente de sus
caracteristicas individuales y de su participacién para mantener la relacién de
colaboracién. Sin embargo, la relacién también va més alld del nivel individual
y tiene que ver con las especies a las que pertenecen Diocelina y Kamashrhush,
a saber, los humanos/ yukpa y los armadillos. En la conversacion onirica relatada
(mi, td, suyo — nosotros, ustedes) y en el suefio compartido (él — ellos) hay un
cambio constante entre las referencias personales y generalizadas. Diocelina repite
las palabras de Kamashrhush, «Si, soy yo, somos nosotros», que suenan como un
saludo de un viejo amigo al que no se ha visto en mucho tiempo. Sin duda, la
visita repentina de Kamashrhush sorprende a Diocelina, y en un inicio le produce
incertidumbre. Sin embargo, ella se convence de la autenticidad de Kamashrhush
y lo reconoce como parte de esos armadillos que sus ancestros se toparon en el
pasado. Diocelina recuerda esos hechos pasados mediante su conocimiento de
las historias de los ancestros sobre owaya tamorhiya. Al recordar los encuentros
previos entre los yukpa y los armadillos, las descripciones del suefio hablan de los
«antiguos yukpa (sok. kasinopano yukpa)» o los «viejos yukpa (sok. yukpa penano)»,
quienes pertenecen a un tiempo pasado y ya no estdn vivos. «Este, tu hermano
mayor que reg6 eso [las nubes] y desaparecié [murié], como hacen los yukpa», dice
Kamashrhush en la conversacién onirica. El hace énfasis en la mortalidad de los
yukpa y la consecuencia de que la persona yukpa con la que se topé en el pasado ya
no esté viva. En consecuencia, Kamashrhush se dirige a Diocelina como la hermana
menor de la antigua persona yukpa, con lo cual crea una continuidad genealdgica
entre los antiguos yukpa y Diocelina. Esta y sus parientes subrayan la continuidad
genealdgica e identifican a los yukpa que los armadillos se han topado en tiempos
antiguos como ancestros suyos. Esto parece distinto en el caso de Kamashrhush,
quien recuerda los encuentros pasados desde una perspectiva de primera persona
plural. Citaré a Diocelina recordando sus palabras:

El antiguo yukpa vino. Y nos pregunté por esto [las nubes]. Esto era
nuestro. Somos los primeros en andar en esto [las nubes] ... Luego la
persona yukpa nos hizo dano. Nos pidi6 esto [las nubes] sin pena... Y se
las dimos. «No nos anuncies», le dijimos. Y se fue derecho.

En la descripcién de Kamashrhush, parece como si él mismo hubiera hecho
parte de este encuentro anterior. Ademds, su descripcién implica la fusién de
su posicién como individuo (como el que visita a Diocelina) y como colectivo
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(como parte de la especie de armadillos). Esta interseccién también se aplica a
las actuales pricticas humano-armadillo, la relacién individual con Diocelina,
por ejemplo, «es cierto que nos respetas... ya que cantas nuestro canto», y la
relacién pluralizada con quienes cazan armadillos, por ejemplo, «nos han acabado
a todos». En su rol representativo que atraviesa el tiempo y diferentes practicas,
Kamashrhush parece una «singularidad magnificada», una «imagen singular de
una colectividad» como lo formula Fausto (2012, p.32, mi traduccién) para el
duefio 0 amo de los animales en la Amazonfa.

Diocelina y Kamashrhush funcionan como representantes de sus especies y
negocian précticas presentes y futuras entre los yukpa y los armadillos, mediando
asi texturas de relaciones humano-armadillo. Su rol como representantes se vuelve
especialmente evidente en vista de las (esperadas) consecuencias del encuentro
onirico y la transmisién de saberes. Kamashrhush no solo se queja sobre las
précticas pasadas y presentes, sino que pide un cambio en el comportamiento de
la gente. Le pide a Diocelina que impida que los yukpa sigan matando armadillos.
«Que no matardn mds», le dice. A cambio, Kamashrhush le transmite el saber
para apaciguar la lluvia y las tormentas para proteger los yukpa de una nueva
inundacidn, y el saber de sanar a menores del resfriado, las gripas, la diarrea y
otras enfermedades para evitar su sufrimiento y su muerte. Sin embargo, esta
transmisién de saberes no es exclusiva de Diocelina ni se limita a su vida, sino que
tiene un campo de destinatarias y destinatarios mds amplio. El canto se dirige a
los yukpa en general y anuncia una validez eterna:

mmb mhm ahaha hab ena nepa mmb mhm ahaba hah estamos aqui
oh ah ah ah ah yukpa shi kewe oh ah ah ah ah a ustedes yukpa,
yayeno amo si til, de verdad
metapo amorh estds escuchandolentendiendo,
anipapi por siempre
ona shi kachash a las ninas y los ninos
yin nopa sayak pongas esas
emashik ona tus manos.

Diocelina fallecié el 24 de diciembre de 2016. Unos meses después, visito a su
nieto. El me habla nuevamente sobre la noche en que Kamashrhush visité a
Diocelina por primera vez, cémo le transmitié saberes y cémo los aplicé ella.
Luego me cuenta que Kamashrhush comenzé a visitarlo. «Yo también soné
con este [Kamashrhush] (sok. awnrh ipayi wosntn mak orh)», dice y sigue, «Mi
abuela se fue/fallecié. Y eso [el saber] se quedé conmigo. Aqui estd el canto...» y
comienza a entonar el canto de Kamashrhush.
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Conclusién

La imagen de un chamdn proactivo, que se transforma o cambia de forma y se
desplaza por medio de viajes del alma a otros mundos, domina la antropologia
indigena suramericanay el andlisis del suefio. Las experiencias oniricas en Sokorpa,
incluyendo las de las personas especializadas en comunicaciéon transhumana, no
se ajustan a esa imagen. Tomando como ejemplo la transmisién onirica de saberes
entre el armadillo Kamashrhush y la mujer sabia Diocelina, sostengo que las
experiencias oniricas ocurren sin desprendimientos del alma y la comunicacién
entre especies no estd sujeta a metamorfosis y cruce de limites ontolégicos.
Resumiré mis principales hallazgos en dos argumentos.

1) Las experiencias oniricas en Sokorpa se caracterizan por visitas de seres no-
humanos que actian como fuerza motora de dichas experiencias. Estos se acercan
a la persona que estd sofiando, permean su vida cotidiana e influyen en su hébitat
ordinario y en su condicién de ser. En contraste con las visitas nocivas de los duefios
de los animales para castigar a los cazadores por pricticas de caza irrespetuosas,
las visitas de los dadores de saberes son beneficiosas para las y los sofiantes que asi
se convierten en especialistas. Retomando la explicacién de un experto local, he
ilustrado la transmisién/recepcion de saberes con «el colgarse una mochilar, lo que
implica tanto la adquisicién de un bien (abstracto) y la extensién de la condicién de
ser de una persona. La experiencia onirica, aunque caracterizado por el rol mds bien
pasivo y receptivo de la persona que estd sonando, involucra toda su condicién de
ser y debilita la dicotomia cuerpo-alma tan dominante en la antropologia del sueno.

2) En Sokorpa, la modalidad de entablar una relacién de cooperacién con el
armadillo Kamashrhush no estd sujeta a la transformacion, sino a un proceso que he
denominado similarizacién ontolégica. Este proceso debe entenderse en el contexto
dediferentes practicasy distintas versiones del armadillo con quien lagentese relaciona
en su vida cotidiana. A diferencia de otras personas que acentdan la condicién
similar a la humana del armadillo con respeto al pasado (como en la narracién de
historias), pero en sus practicas cotidianas obvian o ignoran la aparicién (potencial)
de la condicién similar ala humana del armadillo (como en la cacerfa ordinaria y en
la practica de clasificacién), Diocelina hace énfasis y respeta la condicién similar a la
humana de los armadillos/Kamashrhush. Se abstiene de comer armadillo, crea una
continuidad entre los antiguos armadillos similar a los humanos y Kamashrhush y
escucha y le cree a Kamashrhush. Diocelina se relaciona con la condicién similar
a la humana de Kamashrhush y los armadillos puesto que lo/los similariza con su
propia condicién de ser y (dado que ella es humana) hace que su condicién similar
a la humana surja, sin ignorar sus caracteristicas como armadillo (como alimentarse
de gusanos y tener caparazén). La similarizacion ontoldgica no implica igualdad o
convertirse en el Otro, sino que sienta las bases para la comunicacién entre distintos
seres y para la mediacién de texturas de relaciones especificas entre humanos y seres
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no-humanos. Estas texturas permiten a las personas crear cierta continuidad entre
las précticas pasadas, presentes y futuras a la par que renegocian y adaptan estas
texturas con cada practica. Los pequenos hallazgos sobre las texturas de las practicas
humano-armadillo en Sokorpa que obtenemos por medio de la relacién onirica
entre Diocelina y Kamashrhush apuntan a su multiplicidad (como la narracién
de historias, la prictica de la caceria, la transmisién de saberes) y la flexibilidad.
Comentan sobre los cambios de la condicién del armadillo (de una condicién
similar ala humana a la existencia como animal/armadillo), cambios en las pricticas
de caza (del tabui de la caza a la caza respetuosa) y un descenso en la poblacién de
armadillos. Ademds, la muerte de Diocelina y la presumible aceptacién de su rol
por parte de su nieto arrojardn nueva luz sobre la textura de las practicas humano-
armadillo en Sokorpa.

Fundamental para ambos argumentos es la nocién de una condicién de ser que
debilite la separacién entre cuerpo y alma y un enfoque en las pricticas en analizar
las relaciones humano-armadillo. Este enfoque sigue la medida de los estudios
empiricos de la ontologfa que afirman que «el caricter de los objetos (y los animales)
no tiene figura ni forma por fuera de las pricticas y sus relaciones» (Law & Lien,
2014, p.329, mi traduccién). En este sentido, considero las teorias y los conceptos
adscritos a una «ontologfa amerindia» como instrumentos para las antropSlogas y
los antropdlogos (y no como suposiciones generalizables del sentido de ser de la
gente). En mi ejemplo, su aplicabilidad, sin embargo, es muy limitada.

En relacién con la transmisién onirica de saberes en Sokorpa, queda pendiente la
pregunta de si y en qué medida el proceso de similarizacién ontoldgica también
explica las interacciones sociales entre las y los sofiantes y seres visitantes distintos
al armadillo, como el dios creador Aponto o el dueno del maiz Unano. Y, de qué
manera otras practicas, como orar, honrar y jardinear, se relacionan, interactiian o
limitan este proceso. También cabe preguntarse si la similarizacién ontoldgica es
un proceso que se aplica a las experiencias oniricas fuera del ejemplo de Sokorpa y
si hay otros procesos que expliquen las relaciones entre especies més alld del viaje
del alma y las transformaciones chamdnicas.
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