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RESUMEN: Este trabajo revisa algunos supuestos generales de la investigacion antropolégica
sobre shamanismo desde una perspectiva postcolonial. Esta apunta al descentramiento del
lugar de enunciacion eurocéntrico del sujeto occidental de conocimiento, cuestionando la
neutralidad ontolégica del lenguaje y la aparente naturalidad de los espacios etnograficos, que
permean los métodos de campo de la antropologia. Se presenta aqui un andlisis de mis
investigaciones de campo entre los Qom o Toba del Chaco argentino, evaluando algunos
escenarios etnograficos en donde mis preguntas sobre poder shamanico, enfermedad y terapia
resultaron tener efectos no intencionales pero negativos en el bienestar de mis interlocutores.
Por esta razon, la aplicacién de esta perspectiva en la etnografia del shamanismo podria
enriquecer la concientizacion de este proceso intersubjetivo de construccién de conocimiento.
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ABSTRACT: This paper reviews some general assumptions about the anthropological
research on shamanism from a postcolonial approach. The latter aims at decentering the
eurocentric locus of enunciation of the Western suject of knowledge, questioning the ontological
neutrality of language and the givenness of ethnographic spaces which permeates
anthropology’s field methods. A personal account of my ethnographic research among the
Argentine Chaco Qom (Toba)shamanism is presented, assessing some field scenarios in which
my questions about shamanic power, illness and therapy turned out to have unintended but
negative effects on my interlocutors’ well being. For this reason, applying this perspective on
the ethnography of shamanism could improve the epistemological and political awareness of
this intersubjective process of knowledge construction.
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(2008).
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Introduccion

La reflexién que aqui presento tiene relacion con una critica del
trabajo de campo sobre shamanismo indigena. Analizando como es el
proceso de construccion del conocimiento antropoldégico en la
academia, cuando uno investiga sobre shamanismo, cosmologias vy
religiones, se pueden cometer grandes errores con respecto a la gente,
a nuestros interlocutores shamanes. Esto sucede cuando, por ejemplo, a
éstos les resulta inconveniente conversar con el antropoélogo sobre
temas sensibles como el poder shamdnico. La perspectiva aqui
propuesta esta alimentada por la llamada critica postcolonial, o sea, la
critica a la posicidon eurocéntrica de conocimiento como la Unica posible
que alcance criterios de validez universal, relegando a las restantes -
usualmente las indigenas en todo el mundo - a gnosis alternativas,
periféricas y parcialmente deslegitimadas. Esta critica aplicada a la
antropologia supone mas que una descontruccién de las retdricas de
produccion de textos, como lo enfatizara el “turno literario” posmoderno
en la disciplina (cf. CLIFFORD y MARCUS, 1986; MARCUS y FISCHER,
1986; CLIFFORD, 1988, por ejemplo), un re-analisis de la construccion
de conocimiento antropolégico en donde sea central el lugar de
enunciacion desde donde éste se produce3. Esto constituye una
verdadera geopolitica del conocimiento, dentro de la cual es muy
importante identificar el donde, el como, el cudando, y el porqué del
acceso a determinados saberes sobre el mundo. Esta critica, desde esta
parte del mundo, por otra parte, es mas coherente con el sitio que
ocupa en la geopolitica mundial, como un locus antiguamente colonial,
que a pesar de los cambios con los movimientos de independencia de
las metropolis europeas, y la globalizacion contemporanea, no sale
completamente del colonialismo epistemolégico y metodoldgico
disciplinar que nos llega desde el origen historico de la antropologia.
Mis reflexiones se detienen brevemente sobre la modernidad, el sujeto
universal de la gnosis occidental, y elabora algunos comentarios criticos
sobre el papel del sujeto-etndgrafo que se enfrenta con ingenuidad

% Para una ampliacion de estos conceptos, puede consultarse Kusch (1999) y Mignolo (2000) y Wright
(2008).

Espago Amerindio, Porto Alegre, v. 6, n. 1, p. 10-23, jan./jun. 2012.



12
PABLO WRIGHT - Cosmologia amerindia, shamanismo y etnografia...

epistemoldgica a sistemas de conocimiento que parten de supuestos
diferentes al propio.

Para comenzar, la reflexion que desarrollo esta influida por el
trabajo del antropélogo brasilefio Luiz Eduardo Soares, quien en su
remarcable trabajo titulado A J/nvencao do sujeito universal (1995),
afirma que la modernidad occidental concibe al sujeto como un
individuo cerrado, autébnomo, que actia como una unidad de analisis
separada. El sujeto universal, en la empresa cientifica de conocimiento,
es intercambiable si se cumplen con normas metodoldgicas formales.
No hay particularidades en el sujeto universal, y en el trabajo de
conocimiento suceden sujetos permutables unos a otros, sin considerar
la importancia de las situaciones concretas en donde este sujeto conoce
el mundo, y como ellas pueden afectar su estructura ontoldgica. Este
autor critica esa idea de sujeto universal, y la critica justamente es
aportada por la antropologia, la que descubre el valor de los
conocimientos indigenas vy las filosofias no occidentales que presentan,
a través de las experiencias de la alteridad cultural - por supuesto
definidas desde una visién occidental - otras formas de pensar y
practicar la subjetividad, la agencia, y el estatus del conocimiento
humano sobre el universo.

Soares (1995) sugiere que la idea del sujeto universal es una
invencion cultural e histérica de occidente. Sin duda este sujeto cerrado
es una ilusién, siendo que lo que existe en realidad, es la
intersujetividad, los intersujetos en movimiento y comunicacién4. Para
los antropdlogos la instancia paradigmatica en donde se produce
nuestra desconstruccion como sujetos es la etnografia, lo que puede
llevar a un descentramiento existencial de mayor o menor impacto
segun la situacion; una inmersién en los mundos intersubjetivos de
nuestros interlocutores. Esto puede representar una experiencia

* Aqui coincide con la tradicion del filésofo Merleau-Ponty y con la obra més reciente del antrop6logo
Michael Jackson, de Nueva Zelanda, (cf. 1998), que recupera de modo muy creativo la tradicién del
existencialismo y la fenomenologia para una antropologia simbdlicamente densa de la intersubjetividad.
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corporal limitrofe y critica, donde la dimensiéon no de un sujeto cerrado
sino de la intersubjetividad, se hace carne y palpable, y muchos
principios epistemoldgicos de nuestra formacién entran en un proceso
de desconstruccion paralelo con el que atraviesa nuestra subjetividad en
movimiento hacia el descentramiento.

Por mi propia experiencia de campo, esto puede ocurrir en el
trabajo con shamanismo, o con diferentes clases de religiones tanto
occidentales como no occidentales - por ejemplo, el espiritismo, la
umbanda, o el Santo Daime. Para la visién cientifica, y el sentido comun
secular derivado de ésta, las religiones son una ilusion; aunque
sabemos, fieles a la herencia durkheimiana y a la tradicion
antropolégica, que ello no es asi, que son hechos sociales complejos y
polisémicos. En mi trabajo con los Qom o Tobas de la provincia de
Formosa (Argentina), senti que en los didlogos con shamanes con poder,
con conversa con los animales, con el viento o a través de los suefos,
tomaba contacto con racionalidades diferentes a la cientifica occidental
que me alertaron profundamente sobre el alcance de principios que
consideramos casi como parte del orden natural del mundo. Por
ejemplo, en el trabajo de campo uno utiliza el lenguaje - la palabra -
como si solo fuera un instrumento y nada mas. La idea moderna de que
el lenguaje es neutral y que uno puede hablar de cualquier cosa, en
cualquier lugar, en cualquier momento y con quien sea, es puesta bajo
una importante sospecha en la etnografia del shamanismo, como
ampliaré mas adelante. La neutralidad ontoldgica del lenguaje aqui se
transforma en un problemas.

La antropologia entonces nos muestra, contra la idea hegemonica
de la modernidad cientifica, que los sujetos no son tan intercambiables
como se pensaba, ni uno como sujeto-etndégrafo, ni nuestros
interlocutores con quienes estamos conversando. Son experiencias
historicas Unicas, no reversibles ni intercambiables. Si consideramos de
este modo los encuentros en el campo, incluyendo esta critica a la idea
del sujeto universal, estaremos mejor preparados para comprender las
contingencias culturales, econémicas y/o politicas de temas delicados
como el poder, la creencia, la salud, la enfermedad, y sus dinamicas

> Esto aparece magnificamente descripto por Jeanne Favret-Saada (1980) trabajando con brujeria en un
area rural de Francia; o de Paul Stoller (1989) con hechiceros Songhay, de Niger.
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intersubjetivas, y para enfrentarnos al estudio etnografico con una
mejor y mayor responsabilidad disciplinar y humana.

Dicho esto, entonces si el sujeto no es intercambiable, el /ugar
tampoco lo es. Asi como el lenguaje, el espacio tampoco es neutral;
tanto el sujeto como el espacio se hallan posicionados en alguna parte,
y dialécticamente intervinculados. De esta forma, los /ugares
etnogrdficos no estan dados - a pesar de los famosos mapas de cu/tural
areas que encontramos en los manuales clasicos de antropologia -, sino
que son construcciones producidas por las practicas disciplinares, y por
la historia de los encuentros de los antropdlogos con sus
interlocutores®. En esta linea de pensamiento entonces, por ejemplo, no
sera lo mismo un antropdologo brasilefio trabajando en una ciudad
brasilefia que un colega holandés que viene a Brasil a trabajar alli, ya
que en cada caso se pondran en juego mecanismos diferenciales de la
geopolitica del conocimiento. Esto es relevante de tener en
consideracion porque la tradicion antropoldgica holandesa es diferente
de la brasilefa, y los sujetos-etnégrafos en la socializacion académica e
institucional se constituyen de modo diferente. Un rasgo clave, entre
otros, se relaciona con las matrices de alteridad” que portan cada uno
de estos antropdlogos: unos, los brasilefios generalmente desarrollan
investigaciones dentro de su propio pais, son ciudadanos de su campo
etnografico, mientras que los otros suelen ir a otros paises a investigar,
por lo cual son, desde el principio ciudadanos extranjeros trabajando
muy lejos de casa. Es la clara distincion historica que existe entre las
I[lamadas antropologia metropolitanas y las periféricas.

Existen analisis criticos sobre la importancia del espacio en la
construccién de los lugares etnograficos. Esto se relaciona con una
reflexion mas general acerca de como en occidente se han construido
espacios cargados histéricamente de sentido utopico, ideal o distépico,
segun el caso. Una muestra de este proceso, en términos de una
geopolitica de la alteridad, es la obra maestra del intelectual palestino
Edward Said, Orientalism (1979). En efecto, desde el espacio de la critica
literaria postcolonial, sefiala como occidente construyd discursivamente

® Para una reflexion sobre la construccién de los espacios etnogréficos, se puede consultar Gupta y
Ferguson (1997), Clifford (1997) y Wright (2005).
" En el sentido que le asignan, por ejemplo Rita Segato (2002) y Claudia Briones (1988) al término.
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a oriente, aplicando una perspectiva de analisis muy afin con la
antropoldgica. Este proceso de orientalismo puede compararse, como
operacién semidtica, semantica y politica, con la de los imaginarios
nacionales y la delimitacién de sus alteridades historicas, sus “otros
internos” y sus clases o sectores hegemédnicos que se definen como lo
civilizado, la norma y lo que es culturalmente aceptable sin hesitacions,.
En cuanto a los lugares etnograficos, es decir, aquellos espacios que la
practica disciplinar ha transformado en lugares con sentido -pensemos
en “la amazonia”, “el chaco”, “los andes” o “tierras bajas y/o tierras altas”
— hay en ellos toda una economia politica de la espacialidad, la que
actla en cada uno de nuestros encuentros en el campo. Aunque no la
sintamos, alli estd presente como una sombra omnipresente que define
casi ontolégicamente lo que es posible o no de indagar alli.

Asimismo, la geografia critica ha aportado interesantes ideas
sobre la produccion social del espacio, las que nos ayudan a entender la
arquitectura de los lugares etnograficos. Edward Soja (1989), por
ejemplo, retomando a Henri Lefebvre, a la fenomenologia y los aportes
del existencialismo, reflexiona sobre el papel de las practicas sociales
en la produccién de los lugares. De esta forma va mas alla de las
definiciones apriori de los lugares, los cuales estan sujetos a la
incesante dinamica de la vida social, y de las practicas concretas de los
actores sociales, lo que él denomina espacialidad existencial. Asi
entonces, nuestro o/har por los lugares etnograficos sera menos
ingenuo tanto ontoldégica como historicamente.

Yendo entonces al caso etnografico qom, los pueblos indigenas
chaquefios, que antiguamente eran cazadores-recolectores, tienen
sistemas shamanicos donde el suefno ocupa un lugar importante para el
conocimiento del poder y de la realidad; también se relacionan con

8 Autores provenientes de diferentes locaciones geopoliticas han reflexionado criticamente sobre estos
topicos, con quienes es posible dialogar fecundamente, entre otros, Guillermo Bonfil Batalla, Miguel
Bartolomé y Alicia Barabas de México; Luiz Eduardo Soares de Brasil, Johannes Fabian de Holanda,
Michael Jackson de Nueva Zelanda; Liliana Tamagno y Silvia Citro de Argentina; Talal Asad de EEUU
aunque oriundo de Pakistan.
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espiritus auxiliares que provienen de lo que occidente entiende como
mundo de la naturaleza. En el caso qom, también tienen una influencia
muy importante del pentencostalismo norteamericano, producto del
cual han surgido desde mediados de la década de 1950 iglesias
indigenas en donde hay una sintesis cultural compleja entre esta clase
de cristianismo y el shamanismo.

La cosmologia gom ha incoporado en su horizonte simbélico
figuras y nociones de origen cristiano - v.g., Jesds, la Biblia,
consagracion, sanacion, dones del Espiritu Santo, bendicion -, que
aluden a entidades muy poderosas y a relaciones entre las personas y
aquellas a través de acciones rituales (bendicion, consagracion,
sanacion), que son reelaboraciones de acciones rituales shamanicas. Por
otro lado, el sistema shamanico sin elementos cristianos, o con muy
pocos de ellos, puede encontrarse hoy en dia en las comunidades mas
alejadas de las ciudades, aunque también en las ciudades como Rosario
o Buenos Aires, segun el lugar de procedencia de los migrantes. En
algunos sitios mas rurales de Formosa o de la provincia de Chaco se dan
estos casos, aunque el discurso del Evangelio qom, como los propios
gom denominan este cristianismo indigena y sus iglesias, es
hegemoénico en toda la regidon chaquefa, incluyendo otras etnias como
los pilaga, los mocovi y los wichi®.

En cuanto a la situacién concreta que problematizo aqui, recuerdo
que una vez en la comunidad gom La Primavera estaba hablando con un
joven llamado Alberto que me ayudaba en la traduccion de las palabras
de su abuelo, José, que era un poderoso pi’ioGonag (shaman). En esa
oportunidad le preguntaba a José a través de su nieto, cuestiones
vinculadas con el poder shamanico; es decir, trataba de cubrir el
catalogo minimo de los topicos basicos del shamanismo: el origen del
poder, clases de enfermedades que conocia, formas de terapia, sus
nombres en gom y en castellano. Este encuentro fue muy movilizador
dado el profundo conocimiento que tenia José sobre la tematica. Una
vez terminada la entrevista, que fue grabada en su totalidad con
anuencia del anciano sabio, nos fuimos a dormir. Al dia siguiente volvi a
hablar con Alberto y me dijo que habia sofiado con su abuelo José.

% Para un analisis detallado del surgimiento y caracteristicas de las iglesias indigenas del Evangelio ver,
Miller (1979), Wright (2002) y Ceriani Cernadas y Citro (2005).
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Entonces le pregunté si queria contarme algo de ello, y me refirié que en
el suefo estabamos hablando ahi y el abuelo le tocaba el hombro.
Entonces le pregunté como estaba en ese momento y contestd que le
habia dado un poco de miedo, y que habia empezado a pensar que
habia un problema. Entonces me dijo que creia que no le habia gustado
a José que hablaramos del poder, y tampoco que su nieto estuviera ahi;
parecia que la fa/a era demasiado poderosa para él, que no estaba
preparado para escucharla. Esa manana, Alberto, como consecuencia de
esos sucesos - la charla y el suefio - se enfermo.

La segunda escena de campo bajo analisis y critica nos ubica
también en esa colonia junto con un gran shaman llamado Alejandro.
Recién lo conocia y se trataba de una persona muy afable y simpatica
gue hablaba abiertamente de su condicion de shaman, algo desconocido
por mi hasta ese momento; ningun qom habia antes reconocido ante
mis preguntas etnograficas que fuera shaman, siempre lo eran terceras
personas. Alejandro tenia muchos espiritus auxiliares y me contaba con
extremo detalle cuales tenia, donde estaban y qué relacién tenia con
cada uno. Su companero espiritual principal se llamaba nioGonag, el
Silbador, quien estaba a su lado, segun él, en todos nuestros dialogos.
Yo estaba feliz, ya que encontrar un interlocutor asi era como un regalo
para el antropdlogo, y ademas no tenia problemas en que grabara
nuestros intercambios y tomara fotos. Después de todo un dia de
entrevistas muy extensas con él, me retiré a la escuela donde me
alojaba a unos 2km de alli, pensando en volver al dia siguiente. En la
mafnana, retorné a verlo y después de saludarlo, él me pregunto si habia
dormido bien. Al contestarle que si, que habia dormido sin problemas,
me preguntdé si no habia pasado nada a la noche, a lo cual contesté que
no, que nada habia pasado. Pero al ver su cara de preocupaciéon le
inquiri si habia ocurrido algo y entonces cont6 que le habian robado dos
bueyes. Después de manifestar mi pesar por esa situaciéon, Alejandro me
repregunto “pero, no viniste anoche para aca, no estuviste aca?”’; “no, no
vine acd, estaba durmiendo en la escuela”, le contesté. Entonces aclaré
lo que habia sucedido: la noche atras Alejandro se habia despertado por
un ruido, y al salir a ver qué pasaba, vio que estaba el corral de bueyes
abierto, y vacio. Habia estado toda la noche despierto buscandolos.
Mientras hacia su relato, yo pensaba qué relacién podria tener eso
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conmigo, lo que se aclaré cuando Alejandro presentd su interpretacion
de los hechos: que dado que habiamos estado hablando de los seres
poderosos paajak'®, eso no les habia gustado y entonces lo habian
castigado a él con la pérdida de los bueyes. Ahi entendi el punto de
vista de Alejandro, el que manifestaba una diferencia esencial sobre el
lenguaje y su poder para actuar sobre el mundo. Para él, hablar de esos
seres era igual a llamarlos, a convocarlos, como quien convoca a Dios en
la oracién cristiana, donde se supone que El esta presente. Entonces me
di cuenta que ahi habia un problema de metodologia y de sus
consecuencias ontoldgicas, algo bastante descuidado en la etnografia
del shamanismo en general. Para mi hablar, usar el lenguaje, decir
palabras era una cosa; para Alejandro era algo muy diferente. Ademas,
él hasta habia llegado a pensar que unas huellas de zorro que habia
visto cerca del corral, que él creia pertenecientes a un ser no humano
WaGajaga’lachigi, asociado con ese animal, y que tiene un
comportamiento de trickster, podrian haber sido mias!; es decir, para él
eso era posible y por eso construyd esa hipotesis que podia haber
esclarecido el robo sufrido. O sea, yo, el antropélogo, transformado en
el zorro no humano, habia atraido a los bueyes fuera del corral para
hacerle una jugarreta a Alejandro, quien habia hablado demasiado el
dia anterior. En su pregunta él dudaba de mi perfil existencial, y yo,
ingenuo e ignorante del poder de las palabras, habia supuesto que mi
interlocutor compartia la misma concepcidon de neutralidad ontoldgica
del lenguaje de la que yo era un portador bastante poco sutill!.

La dltima escena etnografica, pero ya no con la lengua oral sino
con la palabra escrita, fue protagonizada también por Alejandro cuando
ya se habia mudado a la comunidad de Misién Tacaaglé, a unos 120km
al oeste de La Primavera. En ese momento él queria que le escribiera una
carta al hospital del pueblo mas cercano a la colonia, indicando que él
era shaman. De este modo, creia que mi carta podria darle legitmidad
frente a los doctores dogshi (“blancos”) del hospital para autorizarlo a
curar la gente gom que iba alli. Consideraba que muchos gom, ademas
de sufrir enfermedades como tuberculosis o sarampién, también se

19 paajak es una de las denominaciones qom para referir a los seres no humanos que tienen poder.
! para un analisis mas detallado de este caso, ver Wright (1996).
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enferman de males que solo ellos conocen, y que para sanarlos lo que
necesitaban era un pi’oGonagq.

El pedido de Alejandro me llegd a través de un colega que
también trabaja en ese sitio. Después de un tiempo hice la carta, usando
el logotipo de la Universidad de Buenos Aires, en donde explicaba quién
era Alejandro, su reconocimiento social como shaman, y su deseo de
poder ayudar a su gente en una institucién médica oficial. Finalmente, la
carta llegdé a manos de Alejandro, gracias a la ayuda de este colega, y él
estaba feliz diciendo “Uh, ahora tengo la credencial para ir al hospital!”.
La carta era considerada por él como una credencial, un documento que
lo podria acreditar como shaman. En mi caso, yo también me sentia bien
y util como antropdlogo ya que los estudios académicos sobre
shamanismo y cosmologia indigenas parecen algo wun poco
desconectado de las urgencias de la vida cotidiana.

Sin embargo esa felicidad duré poco. La carta cred problemas, ya
que desequilibro las relaciones de poder de Alejandro como gran
shaman con el pastor gom de la Iglesia Cuadrangular de la colonia, que
también era un “gran shaman” pero evangélico; donde su poder
derivaba de seres no humanos de origen cristiano.

Lo que sucedid, y que yo ignoraba que estaba pasando en las
relaciones politicas intracomunales, es que todo el grupo del pastor,
conformado especialmente por su familia extensa, empezé a presionar a
Alejandro a través de violencia fisica y simbdlica. Llegaron a tirarle
piedras al techo de la casa a la noche para que no durmiera, y
empezaron a hablar mal de él. Es decir, se desencadenaron mecanismos
de control social cuando hay conflictos de poder y prestigio. Alejandro
la pasaba tan mal en su comunidad que decidi6 irse a otro sitio a vivir,
[lamado Nam Qom, cerca de la ciudad de Formosa, distante 220 km de
Tacaaglé, junto con su hija, para evitar los conflictos con el pastor y su
gente.

En un primer momento no entendi lo que pasaba; no tenia clara
conciencia de las consecuencias que mi carta habia tenido en el delicado
equilibrio politico de los sistemas de poder de Mision Tacaaglé. Una vez
lo vi en su nueva morada y estaba muy desmejorado de salud, habia
adelgazado sensiblemente, y sufria hipertension. Al verlo asi, sin saber
nada de la situacién de conflicto, me explicé lo que le habia sucedido.
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Cuando escuché su descripcion e interpretacion de los eventos, entendi
el impacto de la carta en las relaciones interpersonales en la colonia, y
me senti realmente muy mal, con culpa por mi ingenuidad socioldgica.
Como consecuencia de estos conflictos, Alejandro segun los médicos
tuvo stressy le dieron de tomar muchas pastillas. Después de un tiempo
su salud no se recobré completamente y fallecid; tendria entre 75 y 80
anos.

Estos episodios me llevaron a reflexionar desde la practica lo que
es un problema filoséfico fascinante: el poder de la palabra; la palabra
oral y la palabra escrita. La palabra escrita se relaciona mas con la
racionalidad instrumental de la burocracia estatal, que tiene
histéricamente una densidad simbodlica de legitimidad reconocida en
toda el area chaquena, bajo el nombre de “/os papeles’. Los papeles
refieren a todo aquella carta, documento o certificado necesario para ser
reconocido por el estado, ya sea como ciudadano, estudiante,
trabajador, empleado oficial, pastor, etc (cf. WRIGHT, 2003). En este
contexto socio-histérico, la condicién oral de los gom se percibié como
una debilidad propia que parcialmente se redimia con documentos de
identidad, autorizaciones y cartas de diverso tipo. La carta que escribi
entonces adolecia de no haber evaluado con sensibilidad cultural y
politica su posible impacto como objeto poderoso del mundo dogshi en
esa comunidad, y en el estatus socio-politico de Alejandro. Esa carta
afectd cuestiones de legitimidad de poder local, desnudando la lucha
que existia entre dos personajes poderosos, uno de los cuales, el
pastor, se sentia atacado en su legitimidad como lider y sanador
principal del lugar.

Para concluir, la propuesta de una perspectiva postcolonial en la
antropologia nos permite comprender mejor la naturaleza
epistemoldgica y tedérica de los problemas de produccion de
conocimiento etnografico sobre shamanismo, y sus riesgos potenciales
para nuestros interlocutores. Mi posicion conceptual y metodoldgica
suponia la neutralidad del lenguaje y la posibilidad de interrogar a mis
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interlocutores con una libertad temdtica que no reconocia el estatus de
estos temas dentro de la concepcion qom del poder y del lenguaje. Los
supuestos que yo ponia en practica como antropdélogo propios de mi
socializacion en la UBA, se relacionaban con una geopolitica de
conocimiento antropoldgico surgida en paises como Francia y los EEUU;
es decir, la etnologia y su mirada enciclopedista sobre las culturas
indigenas del mundo, y la antropologia de campo de tradicién boasiana,
con algunas influencias de la linguistica descriptiva. Desde ese lugar de
enunciacion, me relacioné con Alberto y José, y también con Alejandro y
tantos otros interlocutores qom. Sin embargo, los problemas que
surgieron de mis preguntas y nuestra conversacion sobre el poder,
resquebrajaron ese lugar de pregunta y de conceptualizacion. Asi, la
perspectiva postcolonial brinda un campo amplio de reflexion y critica
histérica a la mirada eurocéntrica que, en la antropologia, aparece
naturalizada centralmente en el método, aunque también en los tépicos
de interés y en la aparente “naturalidad” de los lugares etnograficos.
También en una concepcién cerrada del sujeto-etndgrafo poco sensible
a la intersubjetividad. En sintesis, la dptica critica aqui sefialada no es la
nueva musica de la moda antropolégica, sino un esfuerzo originado en
diversas periferias geopoliticas del mundo desde la década de 1950
desde los movimientos de descolonizacion en Africa en adelante,
orientado a lograr la critica al lugar de enunciaciéon de occidente, y a
generar descentramientos y multiplicidad de esos lugares a lo largo del
planeta, sin que la busqueda de universales sea la imposicion de
ontologias provinciales o regionales que por la fuerza geopolitica se
transforman en hegemodnicas. Una mejor formacion teorica y practica de
los antropdélogos deberia incluir estas perspectivas, para poder
practicar, al decir de Roberto Cardoso de Oliveira (2004), una mejor
escucha, una mas atenta mirada, y una escritura antropolégica mas
responsable. De este modo, en los encuentros de campo estaremos
mejor preparados para conocer los mundos que se abren a nuestras
preguntas antropoldgicas. El tema del poder shamanico podra ser, de
esta forma, abordado desde una dimension tanto filoséfica como
politicamente mas auténtica y responsable en este didlogo de saberes,
de tiempos y de espacios culturales que es la empresa antropoldgica.
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