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Resumen: Este texto da cuenta de un ¢jercicio conceptual de interpretacion entre la
filosoffa y la antropologia; el planteamiento que se presenta es que las descripciones que
perviven en el presente entre los sabedores de las comunidades Inga y Kaméntsa y los
"jaguares” pueden ser entendidas, en contraste con perspectivas de asociacidn simbdlica,
como devenires: relaciones afectivas de hombres que vivencian fuerzas que no son suyas
y que en ese proceso efectiian algo particularmente creador en si mismos, a manera
de transcodificacién entre lo animal y lo humano en la produccién de individuacién.
Esta perspectiva se desarrolla a través de una aproximacién conceptual desde la filosofia
contempordnea de Deleuze y Guattari, en funcién de establecer un didlogo con las
comprensiones antropolégicas acerca del acontecimiento ser-jaguar. El proposito deeste
texto es aportar una lectura del acontecimiento zooantropomorfico desde el concepto
devenir. Para ello i) se identifica la construccién de individuaciones a través de los
enunciados de sabedores de las comunidades Inga y Kaméntsa, con lo cual ii) se abre la
conceptualizacién de esta particular relacién como devenir, alaluz de algunos desarrollos
ilustrativos de Reichel-Dolmatoff sobre el hombre-jaguar; iii) finalmente, se explicitan
los efectos del devenir como creacién de sentido.

Palabras clave: Antropologia, filosofia, sabedor, jaguar, devenir-animal, yagé.
Abstract: This paper gives an account of a conceptual exercise of interpretation which
lies between philosophy and anthropology. Its approach is the idea that, in contrast
with notions of symbolic association, as a state of becoming, the descriptions which still
persist in the Inga and Kaméntsa indigenous communities of the relationship between
their sabedores ("knowers"/wise men/shamans) and "jaguars" may be understood as the
affective relations of men who experience forces that are not theirs and that during that
process, they summon something which is especially creative in themselves as a way of
achieving a trans-codification between the animal and the human in the creation of
individuation. Its approach is based on the conceptual framework of the contemporary
philosophy of Deleuze and Guattari, with the aim of establishing a dialogue between
that philosophy and anthropology s understanding of the "being a jaguar" phenomenon
and providing an interpretation of the zoo-anthropomorphic occurrence with the use
of the concept of becoming. Towards that end: i) the construction of individuations
is determined by an analysis of the accounts of sabedores of the Inga and Kaméntsa
indigenous communities, which; ii) reveals the conceptualization of this particular
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relationship as becoming in the light of some developments which are in line with the
notions of "the jaguar man" of the anthropologist Reichel Dolmatoft; iii) Finally, the
effects of becoming as a creation of meaning are explained.

Keywords: Anthropology, philosophy, sabedor, jaguar, animal-becoming, yage.
Resumo: este texto apresenta um exercicio conceitual de interpretagio entre a filosofia
e a antropologia; propde-se que as descri¢oes que sobrevivem no presente entre
os sabedores das comunidades Inga ¢ Kaméntsa, e as "ongas-pintadas” podem ser
entendidas, em contraste com perspectivas de associagio simbélica, como porvires:
relagoes afetivas de homens que vivenciam forgas que nao sio suas e que, nesse processo,
realizam algo particularmente criador em si mesmos a modo de transcodificagio entre
o animal ¢ o humano na producio de individuagio. Essa perspectiva se desenvolve
por meio de uma abordagem conceitual da filosofia contemporinea de Deleuze e
Guattari, a fim de estabelecer um didlogo com as compreensoes antropoldgicas sobre
o0 acontecimento ser-onga. O proposito deste texto é contribuir com uma leitura do
acontecimento zooantropomorfico a partir do conceito de porvir. Para isso, i) identifica-
sea construgao de individuagées por meio dos enunciados de sabedores das comunidades
Inga e Kaméntsa; com isso, ii) abre-se a conceituagio dessa particular relagao como porvir
4 luz de alguns desenvolvimentos ilustrativos de Reichel Dolmatoff sobre o homem-
onga; iii) finalmente, explicitam-se os efeitos do porvir como criagio de sentido.

Palavras-chave: Antropologia, filosofia, onga-pintada, porvir-animal, sabedor, yage.
Tanto la antropologia como la arqueologia han dado espacio a
la lectura del vinculo zooantropomorfo de hombres sabedores y de
jaguares en su haber. Variadas fuentes acerca del funcionamiento social
de comunidades amerindias del pasado dan cuenta de este particular
fenémeno. Evidencia de ello son las descripciones de objetos con forma de
felinos en terracota, los fragmentos narrativos en los que se hace referencia

ahombres-jaguares pertenecientes a culturas prehispz’micas1 y los registros
literarios del periodo de la Colonia que muestran elementos importantes

sobre esta realidad del zooantropomorﬁsmoz. También, en diversas
comunidades suramericanas vivas documentadas en el siglo pasado se
identifica la existencia de animales tutelares. Estas consideraciones que
se han tejido respecto al fendmeno del zooantropomorfismo permiten
afirmar que la relacién Jaguar-sabedor es identificada mayormente como
un componente de las cosmovisiones reconocidas dentro del territorio
nacional y suramericano® (Pineda 2003).

En términos generales, esta comprension esta sustentada por los
desciframientos arquetipicos o de antitesis que experimentaba el

hombre de poder de la comunidad®, y se entiende como parte
de una dindmica cultural del pasado. Esto se corresponde con un
modo de aproximacién conocido como asociacién simbolica, esto
es, interpretaciones basadas en asociaciones diacrénicas entre diversos
componentes ideoldgico-religiosos que legitimarian la permanencia del
fenémeno zooantropomorfo. Este modo de interpretacion ha permitido
no s6lo visibilizar la riqueza de las précticas cotidianas de las comunidades,
sino, por supuesto, pensar en la extraordinaria manera en que en
nuestro territorio se hace vida. Es de nuestro interés dialogar con este
enfoque y presentar otra clave de lectura para el fenémeno descrito a
través de una comprensién de las relaciones del hombre sabedor con
el jaguar, desde y con las pulsiones que lo atraviesan en su contexto
particular. Consideramos que se pueden reconocer estas relaciones
humano-animales como devenires, formas de experimentacién sobre
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la propia vida con base en elementos constitutivos procedentes de la
afeccién que configuran procesos de individuacién del o de los sabedores.

En la regién del alto Putumayo tiene lugar, entre los Inganos5 y los

6

Kaméntsa®, una practica que es rememorada por los sinchiwairas’, latoma

de yagég, con ocasién de una curacién u otro tipo de necesidad’. Esta
experiencia ritual de curacién tiene un caricter abierto, de insercidn, de
indigenas, de "colonos", y transeuntes. En la toma, los sinchiwairas narran
sus vivencias con el yagé. Llegada la medianoche, cuando los participantes
ya han ingerido la primera totuma de yagg, el sinchi comienza a observar
sus estados, y, mientras se tejen conversaciones entre los invitados, ¢l
interviene para afirmar que en sus visiones pudo estar en algin lugar,
cruzando el rio, cazando dantas, recolectando alguna planta. El sabedor
narra que recorre lugares particulares, y en estos, dialoga con personas
o animales o plantas; estas charlas le muestran nuevas alternativas al
motivo o problema por el que se realiza la toma de yagé. En términos
de McKenna, Luna y Towers (1986, 80), los sabedores experimentan
con la ayahuasca procesos de realidad doble, con los cuales contactan
con espiritus para adquirir conocimientos o poderes: "La idea de que
ciertas plantas, animales y objetos inanimados, tales como las montanas,
lagos y rios, tienen un espiritu, estd implicita en la cosmogonia de
muchos pueblos amazénicos [...]. Estos espiritus, algunas veces llamados
las madyres de las correspondientes plantas, animales u objetos, pueden ser
contactados paraadquirir de ellos conocimiento o ciertos poderes”. Parala
comunidad en cuestién, lo que McKenna y otros describen como madres
se conoce como aire -waira-; cada organismo que habita en el ambiente
posee un aire determinado, un determinado viento. En el seno de este
universo representacional, el viento manifiesta la yoidad propia de cada
ser, es decir, simboliza aquello que lo hace ser.

Mientras el yagé comienza a hacer efecto en los cuerpos de los
participes, surgen preguntas: ¢el jaguar hace parte de sus vidas? El o los
sinchiwairas responden que si, que, asi como existe el "aji tigre", con el cual
los primeros habitantes de estas tierras mataron una gran culebra que en
una noche se comi6 a muchos sinchis, existe el "yagé tigre", "con el que
uno ve el futuro, va de caza". Y entre sus narraciones, ellos afirman, de si
mismos o de otros sabedores: "Yo soy jaguar, [...] yo soy colibri, [...] yo soy

yagé"'’. El enunciado "Yo soy jaguar” participa de una doble realidad, en
la que se expresa un plano "suprasensible” (la animalidad), que se efecttia
en las précticas cotidianas de la comunidad (lo humano). Una presencia
silenciosa del contenido que se expande en la vivencia. En otras palabras,
el sabedor indigena -el radicado plenamente en su cultura- manifiesta en
¢l mismo la conjuncién de fuerzas presentes en el entorno, que, en un
ambito de contigiiidad, a través de la toma, posibilita al sabedor entrar en
una relacién de heterogéneos que supera la relacion social acostumbrada
para los no indigenas.
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Para entender este gran marco de relaciones se hace necesaria una
perspectiva no lineal, heterogénea y dindmica, conforme al ritmo de la
vivencia que propone ser jaguar. De esta manera, la metamorfosis del
sinchi se explica porque la conexién con el jaguar no esta limitada a un
tnico modo y comprensién del animal. Contrariamente, estas personas
comprenden que si es posible la relacién con el jaguar es porque hay un
intercambio de relaciones que interconectan lo humano con el mundo.
Un ejemplo de esto lo plantean Deleuze y Guattari (2006) a través de la
orquideay la avispa; estos autores indican que entre la avispa y la orquidea
hay una relacién que no se compone de elementos similes pues ni la
orquidea es un animal, ni la avispa una planta, y, sin embargo, hay alli
una especial codependencia entre las dos que les permite a las especies
futuras sobrevivir y permanecer, a fuerza de intercambios relacionales,
de composiciones relacionales contra natura. Esto, en sus palabras, es un
cambio involutivo o evolucion creadora, en la medida en que las entidades
pueden entrar en relacién de acuerdo a sus grados de potencia. Los
enunciados "yo soy jaguar, yo soy colibri, yo soy yagé" hablan del caracter
relacional de la vida; es decir, dan cuenta de una coexistencia referente a
las simbiosis en las que participan seres de diversa naturaleza sin caracteres
de filiacién hereditaria, a manera de comunicacién o contagio entre
poblaciones distintas -entre heterogéneos-. Asi, se evidencian relaciones
de manera transversal, "una evolucidon en sentido estricto, es decir, la
posibilidad de una descendencia cuyos grados de modificacién dependen
de condiciones exteriores" (Deleuze y Guattari 2006, 241)"".

En diversas situaciones se establecen relaciones entre heterogéneos
que entran en relacién y provocan un modo nuevo de ser, de acuerdo
a las condiciones del medio. Esto supone que no todas las relaciones
son propiamente cadenas relacionales, sino mds bien sistemas que abren
lineas de creacién. El agenciamiento jaguar estd mediado por el juego
de relaciones en las que entra el sinchi, que producen el especticulo de
la transformacién en jaguar -la noche, sus sonidos, el jaguar, la vejez, la
predisposicion para la visién, la vegetacion, los espectadores (la presa), la
venganza, la interconexién de los modos de la selva-.

Parados desde una postura filoséfica contempordnea, las discusiones
acerca del determinismo 16gico se anulan en este tipo de ejemplos al
evidenciar que, en la discursividad de la comunidad, a mi parecer, tiene
sentido el intercambio o transcodificacién de elementos animales y
humanos. Esto sucede en la medida en que todo puede entrar en relacion,
lo més semejante o lo mas distinto: se dan relaciones de animales entre si,
relaciones del hombre con el animal, lo que no quita que también puedan
darse con otros elementos del universo fisico. Asi, el caracter de una légica
relacional heterogénea es constituido por las combinaciones temporales
de extensién, de movimiento y de reposo con el contexto. Toda realidad
es producida por el juego de relaciones variables entre los organismos que
se relacionany que, asuvez, conﬁguran otro ser, una nueva individuacidn.
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En este juego relacional, el sabedor ya no es un sujeto, aunque manifieste
una constante preocupacion por su publico y delegue érdenes bajo unos
minimos de razonabilidad, pero tampoco es un jaguar. El hombre-jaguar
nace de la sumatoria de relaciones entre estas dos entidades, que en el
entre-dos revelan las particularidades del poder jaguar que componen
este nuevo ser: un sabedor-jaguar con toda la sabiduria del primero y
toda la potencia del segundo. El entrecruzamiento de moléculas afectivas
compone un entorno de indiscernibilidad. De aqui se sigue que cada cosa,
cada elemento en su relacién, constituye el agenciamiento jaguar, al igual
que el agenciamiento sabedor. Estas relaciones o determinaciones espacio-
temporales no son predicados del jaguar (animal), sino dimensiones de
multiplicidades.

Las experiencias del sizchi manifiestan que el proceso relacional
consolida un modo de multiplicidad en los grados de complejidad que
experimenta el sujeto en los entrecruzamientos de las moléculas de
entorno que se ejercen en ¢l. No hay manera de que no se filtren
el deseo, la necesidad, junto con otros componentes propiamente
afectivos que constituyen un entorno molecular. Lo molecular, aqui,
alude a las velocidades de los afectos que se redistribuyen a manera de
particulas indeterminadas y atraviesan al sujeto. Ello implica que el yo es
continuamente rebasado por la multiplicidad, por moléculas de afectos
que se redistribuyen en éL.

Hay una simbiosis que se presenta entre el sinchi y el medio -
léase la "pinta” o visién del sabedor en la toma como correspondencia
de relaciones entre series diversas-; crea una naturaleza distinta, una
individuacion. La simbiosis alude ala conexidn entre series disyuntivas; en
este caso, entre un linaje animal y un linaje humano, como participacién
molecular. Esta conexién indeterminada supone un encuentro del tipo
captura, en el que se capta a las dos entidades en una distinta. "Asi, pues, la
simbiosis equivale a la relacién de composicion entre multiplicidades que
cambian de naturaleza dividiéndose" (Sauvagnargues 2006, 85-86). La
consistencia de esta redistribucion radica en las correlaciones afectivas, en
las multiplicidades moleculares que atraviesan al yo. Flujos de particulas
en relaciones de movimiento o de reposo, en las que entran para configurar
una nueva zona de entorno (entiéndase el espacio de indiscernibilidad
entre lo humano y su infinito actual).

Concretamente, lo que se presenta es la conexién entre partes del
infinito actual, una simbiosis entre linajes bioldgicos, construcciones
culturales, etcétera, que en el encuentro capta las entidades y determina
una nueva naturaleza, una nueva forma. Estas entidades, las del medio,
conforman una dependencia de la que brota un compuesto singular, una
individuacion. Por ello, la simbiosis genera un otro, un cambio en la
posicion de sujeto que es singular, distinto y, por lo tanto, real con relacién
a lo anterior.

Podemos afirmar que las composiciones de sujeto que los sabedores
manifiestan en su oralidad son relaciones inhumanas del hombre con
su infinito actual, agolpamiento de composiciones moleculares, flujos
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de afectos que desplazan la sustancialidad o subjetividad para ocupar y
componer una nueva individualidad.

Si el sabedor revela fuerzas que no son suyas es porque alli fluyen
particulas, a manera de intercambio de afectos: molecularidades animales,
vegetales, imperceptibles; todos los posibles modos son zonas de entorno,
de copresencia, que distan de los caracteres de "persona”. El sabedor
ya no se definird por formas determinantes: sujeto o sustancia, sino
por las particulas que le pertenecen en determinadas relaciones de
movimiento, de afectacién (de afectar y ser afectado). El sabedor se
diluye en el dinamismo de los afectos y de los grados que configuran
una individuacién distinta de la del sujeto. O como indican Deleuze y
Guattari: "Si hemos imaginado la posicién de un Yo fascinado es porque
la multiplicidad hacia la que tiende, ruidosamente, es la continuidad de
otra multiplicidad que actta sobre él y lo distiende por dentro. Por eso el
yo sblo es un umbral, una puerta, un devenir entre dos multiplicidades”
que se imbrican en el sabedor y generan acontecimientos de devenir
(2006, 254). Por ende, hay en estos enunciados un devenir-jaguar que da
cuenta de actos en los cuales un sujeto (el sinchiwaira) es desubjetivado
por componentes afectivos que circulan de acuerdo a las transmisiones
moleculares (todas las dimensiones mentales del Jaguar) de las que él hace
parte.

Paginas atrds sefialamos en una nota algunas "personificaciones”
que Reichel-Dolmatoff interpret6 del jaguar en las comunidades Kogi,
Tukano y Paez. A continuacién, presentaremos algunas de estas
ideas, en funcién de ilustrar un componente del devenir animal. Las
transformaciones de los sabedores de estas etnias reflejan, segun el
antropdlogo, actos de poder: poder guerrero y poder voraz-viril, desde
una relacién entre lo animal y lo humano. Estos agenciamientos animales-
humanos dan cuenta de un proceso en el que las relaciones objetivas
animales también se efecttian en algunas relaciones subjetivas del ser
humano con los animales (Deleuze y Guattari 2006, 242). Toda vez que
se encuentren dos especies diversas, entablan algin tipo de relacién; més
concretamente, piénsese en un cazador: ¢l establece una simbiosis con el
animal, unalucha de fuerzas en la cual el cazador es ya un animal al acecho.
En este caso, se comprendera que el cazador ha entrado en el paisaje del
animal (que ahora es la presa), y revela en su dinamismo fuerzas que no

son suyas, se ha vuelto otro, se ha vuelto animal porque en él se efecttian

las molecularidades del agenciamiento caza'?.

Lo que se efectiia en la relacidn sabedor-jaguar es la conformacion
de un compuesto de sensaciones que manifiesta una relacion animal
con el animal. Hablamos de compuesto de sensaciones porque se trata
de imbricaciones disimiles entre el ser humano y lo otro, que a su vez
componen el devenir. Son relaciones enmarcadas en lalinea de la afeccién,
y comportan todas las pulsiones que atraviesan al hombre-sabedor y que
se patentizan en el encuentro con individuos excepcionales (individuo
excepcional es el animal o el componente que comparte con el hombre
un intercambio de afeccidn). Sin embargo, esta relacion involucra mucho
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més que un individuo; en ella se ejerce un pacto de tipo grupal que produce
€n este sujeto su propio devenir.
Se deviene porque hay un outsider, un intruso, un enemigo que excede

la posicién del sujeto, un anomal'®. Veamos esto a través del siguiente
fragmento de un mito desana recopilado por Reichel-Dolmatoft:

Una vez, una mujer rechazd a su esposo, que vagd solo por la selva. Dio
con un jaguar en figura humana. El hombre-jaguar llevaba un cesto con su
vestidura jaguarina. El hombre-jaguar pregunté al hombre dénde iba, y el hombre
respondid: "Mi esposa no me quiere y por eso voy a perderme en la selva".
El hombre-jaguar pregunté dénde vivia la mujer. "All{", sefialé el hombre; y el
hombre-jaguar dijo: "Voy a ayudarte a reconquistarla". El hombre-jaguar llevaba
una azada al hombro. Los jaguares devoradores siempre llevan esa azada. Solo los
hombres-jaguar la usan. Usan la azada para agarrar a la gente con ella. El hombre-
jaguar fue a echarse en espera de la mujer; fue en figura humana, pero en realidad era
un enorme jaguar negro. La mujer fue al embarcadero llevando una vasija. Cuando
estuvo bastante cerca, ¢l la agarr6 con su azada. Ella solo vio un enorme jaguar.
Las demds personas solo vieron manchas de sangre y huellas de jaguar. El hombre-
jaguar devolvié la mujer al hombre: "Esta es la que no te quiere”, dijo; "vengan
conmigo a la maloca de las fuentes occidentales, que vamos a tomar cashiri", dijo

ala pareja (1978, 126-127).

Por su parte, Reichel-Dolmatoff;, en su andlisis sobre los Tukano,
concluye que "[...] el jaguar es la antitesis del modo de vida organizado
y normado que llevan los demds; es el enemigo de todos; es el carnivoro
poderoso entre los herbivoros timidos y mansos; por eso el jaguar es
un ajeno” (Reichel-Dolmatoft 1978, 133). Podria pensarse por qué el
indigena -Kogi, Tukano, Paez- deviene jaguar, por qué deviene anomal,
y la respuesta es que, si el indigena entra en relacién con el animal, es
porque este lo excede, porque ocupa un lugar inabarcable en su deseo,
el de equilibrar las fuerzas de la comunidad. Entre los Desana, segin
Reichel-Dolmatoff, el hombre jaguar representa el poder libidinal que se
satisface sélo en la caza de la mujer, en devorarla (sexualmente), y entonces
devolverla a su marido. Ello evidencia que el anomal™® es, en primera
instancia, el outsider que estd al acecho, la amenaza para el hombre (por
ello mismo es necesario hacer con ¢l una alianza o pacto, como veremos
mds adelante).

Para Reichel-Dolmatoff (1978), como para Eliade (2001), el deseo

del chamin es dominar la selva para acceder al conocimiento-poder'
y explorar de manera efectiva el territorio (los humanos, las plantas,
los animales), pero el jaguar se lo ha imposibilitado, en su condicién
de depredador. En esta medida, el jaguar no solamente es el animal
natural que ronda en la selva, sino que en ¢l circulan multiplicidades: los
animales de la selva, lo desconocido; en el felino, asi entendido, yacen las
multiples relaciones que el sabedor desea (comportamiento depredador,
dominancia, agresién sexual); y en esta condicién es también una zona
de entorno, una "manada”. Por ello, las particulas de la molecularidad
jaguar, los afectos, se agolpan sobre el yo del sabedor, sobre su modo de
organizacion subjetiva, y producen el devenir.

El mito desana afirma que el hombre con el que se encontré el indigena
llevaba una "vestidura jaguarina":
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Cuando los dos estuvieron dormidos se puso su vestidura de jaguar y se acostd.
Cuando despertaron vieron un enorme jaguar echado alli y hablaron de €. Pero el
jaguar escuchaba. Movia las orejas como si dijera: "Estoy escuchando". Después se
quitd el traje de jaguar. ";De qué hablaban?", preguntd; "no se asusten de mi; asi es
como cambio de vestido" (Reichel-Dolmatoff 1978, 126).

Para el grupo Desana, segun Reichel-Dolmatof, la palabra surird, a la
vez que se utiliza para designar la vestimenta, también describe el estado
de una persona, el estar investida o revestida de ciertas cualidades. Asi que
este hombre-jaguar ya se encuentra revestido de los multiples afectos del
jaguar; estd cubierto por un algo que no le pertenece: el comportamiento
depredador, el ataque, la agresion sexual, en tltimas, el deseo anomal y la
multiplicidad de la manada sustentados en todos estos posibles modos.
Esta manera comportamental se hace evidente cuando, en la finalizacién
del mito, el hombre-jaguar advierte a la pareja no contar lo sucedido, pues
de lo contrario morirfan -y, en efecto, tras hablar sobre el asunto, ambos
mueren en la misma noche-.

[.] Cuando llegaron al término de su viaje vieron una gran maloca pintada.
“Tomen mi cola", dijo; "asiéndose de ella pueden seguirme”. Era el jefe de todos
los demas que allf estaban. Habia ido a danzar con ellos. [...] Cuando entré en la
maloca se quitd la vestidura de jaguar. Danzaron alli, y cuando hubieron danzado
se volvieron a ir. Cuando los jaguares viajan asi uno puede oir su jadeo. El hombre-
jaguar llevé de nuevo a la pareja a su maloca y les advirtié que no hablaran de lo que
habian visto. "Si hablan de esto, morirdn", les dijo; "si lo dicen, inmediatamente
tendrdn que venir a mi maloca. Al afio que viene si todavia estdn vivos, volveré
por ustedes y los llevaré otra vez conmigo”, dijo. Pasé mucho tiempo después de
que la pareja saliera de su tierra, un afio mas o menos. [...] Las demds personas
les preguntaban qué les habia ocurrido, pero ellos no querian decirlo. Primero
escuchaban todas las preguntas, pero al final se cansaron y dijeron lo que habia
sucedido. Ambos murieron aquella misma noche (Reichel-Dolmartoff 1978, 127).

Establecer relaciones con el jaguar tiene que ver con la propagacion
de las molecularidades jaguar en el plano molar -entrar en relacién es
ocupar, contagiar lo existente, revestir (su7ird)-. Tal como lo enuncia
Reichel-Dolmatoff de la comunidad Desana con el término surird, el
hombre es revestido de lo animal; o el plano molar es infectado por las
multiplicidades que lo atraviesan y que componen la multiplicidad jaguar
-de ahi que todo proceso de individuacion sea ejercido por un contagio-.
De esta manera, se entiende que dicha multiplicidad es el conjunto de la
manada, esto es, todas las interrelaciones que lo pueblan y lo componen en
una situacion especifica. Por ello, toda relacién que se establece con una
manada tiene como fin caracteres de propagacién, de ocupacion. Aquella
poblacién que tiene por voluntad propagarse expandird un poblamiento
sobre lo ya ocupado, contagiard lo existente y provocard un nuevo y
distinto tipo de multiplicidad que posibilita decir "yo soy jaguar".

El sabedor vivencia, en una duracién de horas, una noche "chumada"’®,
los dinamismos afectivos de una serie de vidas que componen la vida
misma. El devenir es la experiencia del sabedor que ha hecho posible
generar una nueva individuacio#n entre el jaguar y el hombre. El jaguar
deviene pensamiento en el sabedor, pensamiento expectante, en el mismo
momento en el que el sabedor deviene jaguar. Este rebasamiento se
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consolida, en tanto, en el dinamismo del devenir, se da un devenir jaguar
en un no jaguar. Para que exista dicha condicién, el sabedor se aventura a
devenir-animal de un no animal, recurriendo a una micropoli#tica activa
dirigida por las potencias de jaguar. La micropoli#tica es lo contrario de
la macropoli#tica, que asegura y conquista (la mayorfa) a la minoria. La
micropoli#tica tiene por efecto movilizarse desde una diagonal o bloque
de afeccién, una potencia de jaguar que no tiene punto de origen (punto
contrario a linea); esta# en medio, ya no es un sujeto sino un bloque
afectivo que abandona -desterritorializado- los puntos, las coordenadas, y
prolifera afectos.

Aqui, el sistema puntual o el cuerpo esta# subordinado a las lineas
de flyjo, ¢ indica la proliferacién del flujo (su precipitacién, su furor
o su agonia) de configuracién de comunidad o de normalidad dentro
del grupo; devenir que implica multiplicidad, celeridad, ubicuidad,
metamorfosis y traicion, potencia de afecto. Dadalaliberacién del cuerpo,
una linea de fuga jaguar pasa entre el sujeto, y al crecer forma algo ajeno
a la memoria oficial, antimemoria del sentido de morada. El cuerpo
se desterritorializa en un devenir jaguar, pero el jaguar en el que e#l
deviene esta# a su vez desterritorializado, inengendrado, deviniendo
(devenires colores, sonidos). El sabedor se desterritorializa en un animal
desterritorializado en imagen; el sabedor no imita al animal, deviene.

Este es, entonces, un doble devenir: el sabedor solamente deviene jaguar
cuando el jaguar deviene sensacion; deviene jaguar en el ritual a condicién
de que el jaguar devenga a su vez sonido y color, sensaciéon que le da
consistencia a su nocién de mundo. Por ello, el devenir es producirse a
si# mismo y es real sin que haya un animal devenido, sin que exista un
animal sobre el que e#] devenga. Es real porque no tiene otro sujeto que
si# mismo, porque solo existe en el devenir del que el hombre es sujeto y
desde el cual el sabedor crea un mundo, en la conjugacion de afectos, que
recubre al mundo real en transparencia. Este mundo crea nuevas lineas
con otras molecularidades que instauran multitud.

Vale decir que la efectuacién de este contagio se ejecuta desde dos
planos. El primero, el plan de organizacién estructural genético, en el
que se desarrollan las formas y se subjetivan los sujetos (sus formas,
sus motivos, sus caracteres, sus sentimientos). En el segundo, en el plan
de consistencia o composicién, se efectian relaciones de velocidad y
lentitud, de reposo y de movimiento de elementos no formados, de
afectos entre entidades no subjetivadas (Deleuze y Guattari 2006, 270).
En este segundo plano se inhiben las potencias molares (las organizaciones
familiares, filiales) propias del plano de organizacién y se da cabida a las
distribuciones de tipo molecular.

El recurso de constituir vida familiar y social a través del trabajo y
la organizacién hace que se configure el sujeto social. Estos procesos
molares son, sin embargo, rebasados por las distribuciones moleculares
en la toma de entedgenos; en la actualizacién del rito, todas aquellas
formalizaciones organizacionales son reconfiguradas de manera unica. El
plan de consistencia se superpone al plan de organizacidn; o, en otras
palabras, el accionar animal, en la toma, se superpone al yo del sabedor. De
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aqui que todo devenir sea un devenir molecular, pues son las particulas de
afectos (jaguar) las que atraviesan el yo.

Con esto se evidencia que la consistencia del devenir radica en
multiplicidades moleculares, coexistencias de duraciones del tipo planta,
olor, animal, objeto, efecto natural. De esta forma, se aclara que la relacién
del sabedor no es s6lo con un jaguar sino con los modos de expansién, de
propagacion, de ocupacién, de contagio. Ya el sabedor -que, en sentido
estricto, ya no es sabedor sino una materia de afecciones- es también la
manada. Esta condicién genera nuevas relaciones de borde o frontera con
la manada. El jaguar es la potencia del anomal y el borde de su manada; y
frente a esta, el sabedor es a su vez un anomal, por cuanto ella -la manada-
lo instala en una posicién de borde respecto a las constantes formaciones
molares filiativas de la comunidad. Su posicién de anomal permite al
sabedor establecerse en la frontera, entre-dos, entre el grupo y la selva; y,
por ello, realiza el pacto con la multiplicidad jaguar.

Asi, el devenir jaguar, como bloque de sensaciones, implica la
simultaneidad de un movimiento en el cual el sujeto sabedor se resta
a la mayoria (comunidad), a la vez que el jaguar -outsider- emerge de
la minoria; un intercambio dado por un bloque de alianza en el que
los dos, animal y humano, entran en un devenir-jaguar. El contagio
distiende al yo en la circulacién de particulas de afectos; el yo del sabedor
(plan de desarrollo) es contagiado por molecularidades que lo pueblan y
forman (plan de consistencia), y este nuevo agenciamiento desdibuja la
categoria hombre entre las multiplicidades que lo ocupan. En este nuevo
reagrupamiento de talante simbidtico, el individuo ha sido compuesto y
rebasado por otros grados de individuacién, que forman a continuacién
otro individuo, otra intensidad.

No un cuerpo... un bloque de sensaciones

El sabedor que dice de si mismo "yo soy jaguar” efectta, de hecho, algo
sobre si y sobre su entorno. Ello requiere un enfoque que dé cuenta de
las relaciones entre estos dos términos. Por lo tanto, se comprendera este
enunciado como expresion de un devenir-animal: una serie de relaciones
de transcodificacién entre lo humano y lo animal, que circulan entre un
outsider y un sujeto sabedor. El efecto o resultado de la relacién es una
configuracién molecular que, como red de significacion, se evidencia a
través del cuerpo, como devenires pobladores de sentido y de saber.

En este momento surge la pregunta: ;por dénde circula el devenir?
Las relaciones y distensiones mencionadas entre el plan de organizacién
y desarrollo y el plan de consistencia sélo son posibles, en el caso del
devenir-jaguar, a través del cuerpo. Una de las condiciones en las que el
sabedor se ve inmerso para cumplir sus descos es el ejercicio sacrificial
de su cuerpo: la intoxicacién organica. A condicién de que en su cuerpo
se instale la multiplicidad o circulacién de devenires, el sabedor ejerce
su propia desintegracion a través de los multiples cambios que la planta
Banisteriopsis caapi le proporciona. Este ejercicio sobre el propio cuerpo

da lugar a la configuracién de un cuerpo sin érganos (CsO)"”. El sabedor
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va de un agenciamiento a otro desde la sacrificializacién del cuerpo.
Al llenarse de la planta, en las tomas, al tener sangre de planta y estar
"pintado”, el cuerpo-planta compone con el cuerpo-hombre otro cuerpo,
una haecceidad ubicada en la frontera entre lo organico y lo inorganico,
un estar de borde.

Por ejemplo, segtin relata el sabedor ingano Domingo Cuatindioy, en
conversaciones sostenidas con la autora, en su particular viaje obtiene un
poder, como visién-poder, con relacién al saber de la naturaleza como la
caza, las esencias del universo, el encuentro con los primeros sinchiswaira.
Dice taita Domingo Cuatindioy que en una toma anterior ¢l estaba de
camino por el monte y se encontré con los taitas mayores, y luego con
el yagecito tigre. El era un taita mayor. En el camino olfateé la planta
que daria a un hombre para sanarlo. Esto se expresa en varias de sus

obras pictéricasls, en donde, en su decir, pinta los lugares por los que ha
transitado en el mundo de las fuerzas.

La planta vehicula los subsiguientes pactos que lo haran transitar por
el devenir jaguar, entre otros. En la multiplicidad planta estin atrapadas
o yacen la multiplicidad jaguar y todas las simbiosis heterogéneas en las
que el yo se distiende. Lo que se estd efectuando es una linea de fuga que
va a bordear distintas dimensiones de multiplicidad en este proceso de
desubjetivacion.

Para dar cuenta de lo anterior haremos uso de los registros de charlas
con sabedores de las comunidades Inga y Kaméntsa que la autora en 2005
tuvo oportunidad de compartir, pues manifiestan la efectuacién de lineas
de fuga como dindmica propia del devenir.

Nuestros ancestros se transformaban en jaguares para defenderse de los curacas del
bajo Putumayo, que les gustaba hacer el mal. En el tiempo pasado, ellos andaban
por entre los hombres, ellos transitan por los caminos de noche. Los verdaderos
taitas, como tienen la sangre pintada por el yagecito, pueden convertirse en
jaguares. "¢O sea, taita, que usted también es un jaguar?". "Si, yo soy tigre, a veces

cuy, rfo, yagé, todo depende del yagecito""?.

Estas palabras evidencian las tres dimensiones que componen el
devenir: 1) devenir animal, 2) devenir planta y 3) devenir molecular,
en el que se advierten una mutacién de la percepcidn y de la sensacion,
y la emisién de un jaguar molecular. De tal modo, el intercambio
corporal que experimenta el sabedor es una serie de agenciamientos que
desterritorializan la estructura molar del yo. Todos ellos, en distintos
reordenamientos de lo vivo, proyectan las junturas de multiplicidad que
recomponen singularmente las formas de ser de quien es atravesado por
el devenir. El sabedor estd envuelto en segmentos de devenir que se
conducen de unos a otros. Las intensidades y las potencias de afectos
redefinen los 6rganos en funcién de la fuga que ha atravesado al cuerpo.
Esto quiere decir que si el cuerpo es la condicién del devenir, es porque
el cuerpo como cartografia es una determinacion surcada por caracteres
variables que lo componen y recomponen en una total y continua
variacion en pro del propio plan de vida.

Por ello, el CsO aparece aqui como una nueva produccién vital, desde
donde se producen las emisiones de particulas de distinta aceleracién
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que son perceptibles en y por el érgano. De este modo, las relaciones
animales, vegetales y moleculares en el cuerpo tienen lugar en un 4ambito
abierto de combinaciones diversas, ya no de semejanza o de cercania, sino
que, en pro de la vida, los cuerpos adquieren otras individualidades de
acuerdo a las funciones que adquieren los 6rganos. Estas transformaciones
son el plegamiento, la plicatura entre una y otra individualidad en su
composibilidad, plegamiento que subsiste como una poblacién anénima.
Los érganos ya no son oOrganos, son materiales por los que fluyen
intensidades mas veloces o mas lentas: movimientos.

Cuando oscurecié y llegé la noche, se acostéd y se quedd dormido; al despertarse
se vio y ya no era hombre sino tigre, un tigre muy grande. A la manana siguiente
ya no era tigre sino nuevamente hombre. Podifa cambiar su figura constantemente.
Ese es el hombre chamdn, el hombre que se vuelve tigre, que convierte las fuerzas
invisibles en puras materias (Guzméan 2004, 79).

Segun el relato de Antonio Guzmién, dirfamos que la inclusién de
fuerzas en el organismo equivale a los niveles con los que el cuerpo es
capaz de percibir o presentir; movimientos de afectos que subsisten a la
percepcidn subjetiva (percepcién mediadora), pero que ya estdn siendo,
simultidneamente, en el instante en que se aproximan por encima del
umbral de percepcidn subjetiva (que a su vez se hace perceptible en
la captacién provista por el CsO). Se entenderd que en el transito de
afectos, en el intercambio de acciones y pasiones, el cuerpo como entidad
orgénica se compone o descompone con otros cuerpos, y el resultado es la
desterritorializacidn de su organicidad hacia una funcién maguinica (un
CsO).

Al sabedor le son trastocadas todas aquellas formas estructurales-
genéticas con las que se relacionay convive por modos inhumanos (afectos
impersonales) que transmutan la manera en que se manifiesta como
sujeto. Lo que antes era respirar, ahora es un olfatear; lo que antes era
ver, ahora es estar a la mira; lo que antes era recorrer, ahora es acechar;
potencias animales que establecen un nuevo territorio vivencial. Estas
relaciones de movimiento y de reposo reconfiguran el funcionamiento
organico por modos maquinicos.

Para el caso, el sabedor hace de su cuerpo un nuevo cuerpo con
el animal, con la planta o con un elemento natural; sus érganos son
redefinidos como materiales por donde pasan las intensidades del animal:
particulas felinas en funcién del entorno molecular en el que entra. El
jaguar se relaciona con un entorno, con su alimento, con la luz, con la
oscuridad, su actuar es en relacién con... Alli estd su indiscernibilidad.
No es el jaguar y sus caracteristicas o0 modos, es su accién con relacién al
entorno molecular en el que estd inmerso el sabedor. Posibilidad en la que
el cuerpo capta los microfenémenos, micropercepciones.

Los anteriores ejemplos muestran que el sabedor despliega su plan
de consistencia con el entedgeno. El agente del devenir, sin embargo,
no sélo equivale al entedgeno, también puede ser la fe, el arte o, en
ultimas, todo mévil que redireccione la percepcién y logre transformar
la vida. Para el caso del sabedor ingano, el agente de sus multiples
devenires seri el bejuco Banisteriopsis caapi, Cuyo consumo promueve una
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percepcion ya no dada entre un sujeto y un objeto percibido, sino en la
captacion de las particulas de las entidades en movimiento, su aceleracién
o desaceleracién®. El bejuco interviene con sus velocidades el cuerpo
e invade la percepcién y el deseo™, de tal forma que lo imperceptible
es percibido, y, a la vez, la percepcidn se hace molecular: movimiento
simultaneo. El agente del devenir serd entonces aquello que interviene en
las velocidades perceptivas molecuralizando lo percibido. De este modo,
la percepcidn es ya molecular, capta el movimiento de lo imperceptible,
y, con la participacién del agente, lo imperceptible sera percibido, ademas
de que el deseo investird la percepcion y lo percibido. Es un cambio en el
que los sujetos y las formas desaparecen por el rebasamiento de la cosa,
pues ella invadird el deseo, la percepcidn, los pensamientos del cuerpo
sacrificializado.

Llegados a este punto, podemos concluir que el devenir-animal
es configurado por un movimiento que se caracteriza por: 1) una
individuacién que se consolida en una serie de relaciones con otros grados
de velocidad pertenecientes a otros individuos, como el jaguar; en esta
relacién, el movimiento del jaguar hace saltar el 4mbito propio de saber o
de percepcién de la realidad del sabedor; 2) un posicionamiento anomal,
en el que se presenta un contagio de flujos moleculares que traspasan el
ambito molar, incitado por un deseo que viabiliza una alianza con otro
(la poblacién jaguar); 3) una experimentacién del cuerpo viabilizada por
las intensidades que desplazan los puntos organizacionales; se incrementa
la potencia de accién de un cuerpo al recomponerse (CsO) en funcién
de la vida. De aqui que la vida no sélo sea los aconteceres posibles de un
espacio normalizado, o un ideal normalizado de agentes sociopoliticos,
sino la eterna rebelidn, el perenne salto sobre ellos. De este modo, la vida
tiene una ampliacién como proceso, un plus en su propagacién. Magma
del devenir que genera en su contraccién la apertura o reconstitucién de
nuevas dindmicas de sentido en el mundo social.
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Notas

22

Este texto surge de los desarrollos alcanzados a la fecha, a propésito de una
investigacién realizada entre 2009 y 2011 en torno al enunciado "yo soy
jaguar” como devenires pobladores de sentido y de saber en la construccién
de territorio Inga frente a la emergencia de problemdticas sociales en la region
del alto Putumayo en Colombia. Ver "El devenir animal en la construccién
del territorio. Aproximacion deleuzeana al enunciado 'yo soy jaguar”, tesis de
maestria, Universidad del Rosario, Colombia.

Diversos estudios de arqueologfa, especificamente los dedicados al émbito de
la iconografta precolombina colombiana, describen cémo las figuras antropo-
zoomorfas de distintos grupos prehispanicos, de manera recurrente destacan
la asociacién hombre-animal. Al respecto, Anne Legast afirma que en las
piezas de la region del Sint anteriores al siglo X, los tocados, pectorales
y colgantes representan de forma realista cuerpos humanos de los cuales
emergen cabezas de aves, y que en general integran caracteristicas humanas a
la figura animal (2005, 36-37). Igualmente Pineda describe la posibilidad de
que los hallazgos de collares y narigueras en oro de sociedades prehispanicas
(del Zentt temprano y Calima) hayan servido para que algunos integrantes
(los chamanes) transformaran sus rostros humanos en felinos (2002, 40-41).
En esta linea, Brezzi indica que las representaciones cerdmicas con rasgos de
jaguar en la cultura Tulato no son simplemente la representaciéon de animales,
sino que en ellas es posible rastrear diversos grados de antropomorfismo:
en primer lugar, en la posicién erecta del jaguar; en segundo lugar, en
las caracteristicas felinas de ciertas figuras humanas: una gran "lengua
libidinal", fauces guarnecidas y colmillos afilados; y, en tercer lugar, en las
figuras propiamente hibridas. Todas ellas, segin el autor, manifiestan las
metamorfosis que suceden en el culto al jaguar (2003, 198-202).

Asimismo, desde una perspectiva histdrica colonial, es posible rastrear el
enunciado sobre el jaguar en el siglo XVII. Felipe Guamdn Poma de Ayala
afirma en E/ primer nueva cordnica 'y buen gobierno, a proposito del sexto inca,
el inca Roca, y de su hijo Guaman Cépac Ynga: "(...) dizen que se tornauan
otorongo (jaguar)" (1992 (1615), 82). Testimonios similares, que abundan
en los relatos coloniales, apuntan a posibles transformaciones que sobrepasan
las maneras en que el individuo se define a si mismo hoy, y que exceden
tanto el sentido comin como el punto de vista normativo convencional que
proyecta su unicidad. Hans Staden, en la narracién de su estadia entre la
comunidad Tupinamba del Brasil, en 1554, informa sobre la existencia de
grupos humanos que se creen a st mismos animales; este autor describe el
"salvajismo"” de uno de estos grupos: "Y el mismo Konian Bébe, tenia una
gran cesta llena de carne humana delante de si y estaba comiendo una pierna,
que puso cerca de mi boca, preguntdndome si yo también querfa comer. Yo
respondi que ningin animal irracional devora a otro, ;cémo podia entonces
un hombre devorar a otro hombre? Clavé entonces los dientes en la carne y
dijo: 'Jau warw sche’ que quiere decir: soy un tigre, jestd sabroso! Con esto me
retiré de su presencia” (Staden 1945 (1557), 147-149).

Antonio Guzman destaca la especial capacidad del chamén para "manipular
las energfas” que dan apertura a su posibilidad de transformarse a voluntad
en tigre y hombre: "Bueno, yo pienso que, como yai, el chaman es un tigre
cuadrtipedo. (...) Podia cambiar su figura constantemente. Ese es ¢l hombre
chamin, el hombre que se vuelve tigre, que convierte las fuerzas invisibles en
puras materias” (Guzman 2004, 79). Casos como estos no son infrecuentes
en América Latina e indican, en virtud de los objetos y la informacién
provenientes de distintas comunidades indigenas, que el fenémeno de la
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transformacién de humano en animal hace parte de las précticas en las que
un hombre especializado, el chamén o sabedor, con el recurso de plantas
enteogénicas, realiza viajes o encuentros con la vida "suprahumana”. Asi,
variados andlisis antropoldgicos establecen la existencia de un fenémeno
tradicional y explican de manera simbdlica cémo los chamanes, en el ejercicio
del "vuelo" mediado por un entedgeno, ascienden o descienden por los
mundos de los espiritus para negociar la salud y la enfermedad, la caza, el
matrimonio, la siembra y otras circunstancias y actividades (Pineda 2003).
De manera andloga, afirma Osborn que con el consumo de entedgenos, los
mamiferos del mundo de abajo son capaces de volverse machos carnivoros en
el mundo intermedio; los mamiferos del mundo intermedio pueden volverse
pajaros carnivoros en el mundo de arriba, y los p4jaros del mundo intermedio
se pueden volver chamanes en el mundo de arriba. El chamdn se ve a si mismo
€Omo un jaguar, un 0so o un pajaro, segin viaje al mundo de abajo o de arriba; y
estos animales, a su vez, se ven como gentes en sus respectivos mundos (Osborn
1990, 30). Las conexiones entre estos mundos, que permite vislumbrar el
entedgeno, desde esta perspectiva serfan esencial y mutuamente simbélicas,
por cuanto se conciben un nivel real y otro imaginario, y el segundo explica
el primero.

4 Gerardo Reichel-Dolmatoff aborda la problemdtica del ser jaguar en el
contexto colombiano, en el que el enunciado se hace manifiesto a través de
mitos y de narraciones etnograficas. Segin el autor, las personificaciones del
jaguar en el grupo Kogi se caracterizan por ejercer el dominio de las montanas,
por medio de persecuciones guerreras de tipo felino. En otras latitudes, la
necesidad de venganza entre los Tukano conduce a la transformacién del
hombre en jaguar para desquitarse de los enemigos (matdndolos). Por otra
parte, el chamdn-jaguar, en la comunidad Paez, estd relacionado con el uso
de su poder voraz y su virilidad para violentar sexualmente a las mujeres; e
incluso en cierto relato, cuando padece hambre -una vez se ha transformado
en jaguar-, se alimenta de frutas que son mujeres. Segun Reichel-Dolmatoff,
en estas mitologias el acto de comer estd relacionado con el de copular, y
por ello interpreta muchas expresiones relativas a la alimentacién en clave
psicoanalitica, como manifestaciones sexuales. Devorar, para la comunidad
Desana, también tiene que ver con raptar a las mujeres de otros clanes
(exogamia) (1978, 59-65).

5 Comunidad indigena quechuaparlante ubicada en el municipio de Santiago y
sus alrededores, en el valle del Sibundoy, alto Putumayo, Colombia.

6 Comunidad indigena ubicada en el municipio de Sibundoy, en el valle
del Sibundoy, alto Putumayo, Colombia. Ambas comunidades cohabitan el
territorio del valle y comparten, guardadas proporciones, practicas como la
toma de yagé, la alimentacion y la vestimenta. Es de sefialar que estas practicas
tienen sus particularidades y diferencias en cada comunidad.

7 Sinchiwairas es el nombre con el que se denomina a los sabedores, chamanes
o taitas; ellos organizan el deber ser de la comunidad, convocan y son
convocados para resolver conflictos y sanar enfermedades. Para cumplir
estas funciones se especializan en el conocimiento de las plantas sagradas
de su regidn, y ademds reciben conocimientos transmitidos por via oral de
generacion en generacion.

8 Bebida elaborada a base de Banisteriopsis caapi, también conocida como
ayahuasca, respecto a cuyo consumo en Colombia, especificamente en la
Amazonia, Vaupés y Putumayo, existen registros al menos desde 1873 (Spruce
1873; Reinburg 1921; Fischer 1923; Garcia 1958; Reichel-Dolmatoft 1972;
Ramirez y Pinzén 1986; McKenna, Lunay Towers 1986). Ensu recopilacio’n,
Schultes la describe como un tipo de malpigidcea. "Al menos tres especies
se empleaban como alucindgenos en el Putumayo colombiano: Banisteriopsis
caapi, B. inebriansy B. quitensis” (Schultes 1986).

9 Esta comunidad tiene entre los elementos constitutivos de su ser y quehacer la
ingesta del entedgeno ayahuasca -Banisteriopsis Caapi-, por cuanto el sabedor
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lo usa como vehiculo para lograr con las diferentes fuerzas de la naturaleza,
la materializacidn del conocimiento en las pintas. Las pintas corresponden al
flujo de manchas de color (rigcha) que el sabedor experimenta. Tanto es asi,
que en la comunidad Inga, asi como en la Kaméntsa, el elemento estructural
central es el color. Estas comunidades viven el color, por cuanto el yagé da
visién de mundo. El color, para el Ingano, es expresion de vida, del estado
animico; la oscuridad, contraria al color, es muerte. El color se presenta como
la dindmica de la "energfa vital". Asi, para los Sabedores: "(...) todo tiene su
color en lo mas profundo”.

Esta informacién fue recogida por la autora en el curso de una investigacién
etnografica realizada en el alto Putumayo, en 2005.

Cabe aclarar que Deleuze y Guattari plantean la necesidad de este tipo de
evolucién a nivel tedrico, y que nosotros hemos tomado este concepto para
explicar el fendmeno de las relaciones y su diferencia con el parentesco.

Con una postura distinta, pero igualmente interesante, Viveiros de Castro
comprende la realidad animal-humana desde un perspectivismo que la percibe
en un unico sentido. El fondo originario comiin de todas las especies es la
humanidad, como una relacién entre sujetos a través de la caza; no como
un tipo de animalidad, sino porque la caza es un tipo de guerra, de relacién
natural entre los sujetos. De aqui que los sabedores en el viaje extdtico
adopten la perspectiva de las subjetividades no-humanas y puedan ver de
qué manera los animales se ven como humanos: "El lado humano de los no-
humanos" (Viveiros de Castro 2005). Sin embargo, esta propuesta no deja
de tener un semblante demasiado antropocéntrico que desestima el hecho de
que en el devenir animal el hombre, de hecho, participa de una "bestialidad";
la caza es, ante todo, de talante animal, pues es siempre el animal el que,
por su adecuacién bioldgica y etoldgica, mata, acecha, captura a su presa y
sobrevive porque lo hace. Ello es lo que vivencia el sujeto cuando es desplazado
por la posicién de "cazador”, de predador, por "una inhumanidad vivida
inmediatamente en el cuerpo” (Deleuze y Guattari 2006, 276).

Siguiendo a Deleuze, el anomal o anémalo no se refiere tinicamente a aquello
que se encuentra fuera de la norma y de un orden establecido, sino que, al
encontrarse en el limite de la norma, también es simultdneamente limite de
la contraparte de la norma. Este se encuentra en una posicién de frontera, en
un entre dos leyes 0 normas que se contraponen y que ubican al anomal en
la posibilidad de devenir. Dice Deleuze a propdsito de las relaciones que se
tejen en las obras, de literatura anglosajona, Pentesilea y Melville: "(...) habria,
pues, que definir una funcién especial que no se confunde con la salud ni con
la enfermedad: la funcién Anémalo. El Anémalo estd siempre en la frontera,
en el limite de una banda o de una multiplicidad; forma parte de ella, pero
ya estd haciéndola pasar a otra multiplicidad, la hace devenir, traza una linea-
entre” (Deleuze y Parnet 2004, 52).

Traigo a colacion la referencia que hace Sauvagnargues a Canguilhem para
subrayar el concepto anomal: "La anomalia es definida como un 'hecho de
variacion individual' que ilustra el principio leibniziano de los indiscernibles,
es decir, la primacia epistemoldgica de la diferencia. Pues la norma, para
Canguilhem, es 'morfoldgica y funcional', variable y fluctuante, no general.
(-..) lo andmalo es la diferencia constituyente que se produce como caso
singular a partir del cual la norma reflexiva se desprende por variacién”. "La
desviacién no solo es anormal (es, podriamos decir, normalmente andmala),
sino que el viviente, asi como no depende de un dualismo ente materia y
forma, tampoco se explica en términos de escisién ldgica entre individuo y
especie: todo viviente es anémalo. Toda multiplicidad se produce por anomia
constituyente" (Sauvagnargues 2006, 53-54).

Cavelier sefiala el importante papel de la bisqueda y domesticacién de plantas
en distintos climas como ejercicio chamdanico entre sociedades recolectoras y
cazadoras, 9.000 afos atras (2005, 27-33).
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Esta palabra, de raiz quechua, es utilizada comtinmente en las regiones del
Putumayo y de Narifo para describir que alguien se encuentra borracho o
ebrio. Afirmaciones como "estd chumadito”, a modo de burla, ponen énfasis
en la pérdida de la voluntad y del control del cuerpo. Es habitual en las
tomas de yagé que los participantes mas experimentados estén atentos a los
efectos que la bebida pueda generar en los participantes nuevos, que genera
comparativamente una intoxicacién alimentaria. Pero estar chumado no s6lo
habla de encontrarse en estado de embriaguez, sino del particular estado
al que se llega con la ingesta del yagé: del cambio de visién y sensibilidad
nueva que logran experimentar el sabedor y los participantes. Da la sensacién
que el sabedor y los mas experimentados en las tomas de yagé logran tener
autocontrol de su cuerpo y, aun asi, ver las visiones del yagé.

El cuerpo sin drganos se refiere al agenciamiento por el que el cuerpo puede
ser redefinido, al margen de las formas que lo determinan (de la sustancia o
sujeto, de los drganos y las estructuras de las facultades mentales). Se trata de
un ¢jercicio sobre la propia vida que no necesariamente es consciente y que
excede la experiencia sensorial; esta experimentacion no disgrega lo fisico de lo
mental sino que losatina en laintensidad de una forma de vida que se evidencia
en el cuerpo.

Ver https://www.youtube.com/watch?v=nazCMLg3JaU

Esta informacioén es un extracto de grabaciones realizadas por la autora acerca
de experiencias con el yagé, con motivo de una investigacion etnografica en el
alto Putumayo, en 2005, con los sabedores Paulino Mojomboy, de San Andrés,
Olimpo y Domingo Cuatindioy, de Sibundoy.

La experiencia extatica no estd vinculada, para todos los pueblos, con el uso
de los entedgenos; en cambio, puede estarlo con otros agentes externos, como
el frio extremo del Artico. Diversos estudios concuerdan en que los agentes
externos incitan transformaciones en la percepcién y en el cuerpo. Al respecto,
véanse las investigaciones de Mircea Eliade (2001) y Peter Furst (1980).

Es importante comprender que la desterritorializacién puede partir
del consumo del entedgeno. Sin embargo, este consumo no explica la
desterritorializacidn, es més bien la funcidn de un nuevo deseo que inviste la
percepcion.



