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Resumen

En este articulo argumentaremos que ciertas teorias,
conceptos y metodologias asociadas al giro ontolégico en
antropologia hunden sus raices también en la creatividad
conceptual presente en el pensamiento amerindio y visible tanto en
etnografias académicas como en producciones indigenas. En primer
lugar, consideraremos la impronta americanista de parte de la obra
de Claude Lévi-Strauss y mostraremos una vez mds la deuda que
esta tiene con el pensamiento amerindio. En segundo lugar,
propondremos que si entendemos al giro ontolégico como heredero
de lineas de reflexién iniciadas con el antropdlogo francés, entonces
el giro ontolégico es también deudor de la creatividad de los
pueblos indigenas. Para dar cuenta de esto udltimo, analizaremos
materiales producidos por y entre indigenas que habitan el Gran
Chaco y la Patagonia argentina, regiones en las que realizamos
trabajo de campo. Con este movimiento argumentativo nos
proponemos resaltar el cardcter etnografico de los planteos del giro
ontolégico en antropologia.

Palabras clave: Etnografia — Pueblos indigenas — Lévi-
Strauss — Ontologias

Universidad de Buenos Aires. Desde hace una década realiza investigacién
etnografica con personas y familias ranqueles de la provincia de La Pampa,
focalizando en los entrecruzamientos entre los procesos de reorganizacién y
revisibilizacién indigena, la memoria y la socialidad. E-mail: antodos@gmail.com
Sonia Sarra es Doctora en Antropologia por la Universidad de Buenos Aires y se
desempefia como Becaria Post-Doctoral del CONICET. Desde 2015 realiza trabajo
de campo etnogréfico con el pueblo guarani del Noroeste Argentino e investiga
sobre diversas temdticas como historicidad, mitologia, ritualidad, cosmologia y
chamanismo. Actualmente se interesa también por el entrecruce entre la temdtica
indigena y otros campos de investigacién, como la antropologia de género y de la
ciencia. E-mail: soniaelisarra@gmail.com

Recibido 10-12-2023 — Estudios Posthumanos, Afio 3, Ntmero 1, (2024), ISSN: 2953-
4089, 39-65 — Aceptado 02-02-2024.

40



(Qué le debe el giro ontolégico a los amerindios? O ;qué postulados del giro
ontolégico estaban ya presupuestos en el pensamiento amerindio?

Abstract:

In this paper we will argue that certain theories, concepts and
methodologies associated with the ontological turn in anthropology
are also rooted in the conceptual creativity present in Amerindian
thought and visible in academic ethnographies and indigenous
productions. First, we will consider the Americanist imprint of part
of Claude Lévi-Strauss’s work in order to show, once again, the debt
it owes to Amerindian thought. Secondly, we will state that if we
understand the ontological turn as, in some senses, heir to lines of
reflection initiated by the French anthropologist, then the
ontological turn is also indebted to the creativity of indigenous
peoples. To account for this, we will analyze materials produced by
and among indigenous peoples living in Gran Chaco and Patagonia
(Argentina), regions where we conduct fieldwork. With this
argumentative move we intend to highlight the ethnographic
character of the approaches of the ontological turn in anthropology.

Keywords: Ethnography — Indigenous people — Lévi-Strauss
— Ontologies

Introduccidon

Tal como ya fue repetidamente advertido, la preocupacién
por las ontologias que viene permeando diversas producciones
antropoldgicas en las ultimas tres décadas adquirié miultiples
matices, caracteristicas, derivas y también recibi6 cuantiosas
criticas. Lejos de constituirse como un campo unificado y
homogéneo, aquello que suele denominarse “giro ontolégico”
engloba investigaciones muy variadas no sélo en sus temdticas y sus
proveniencias etnograficas, sino también en sus presupuestos y
objetivos. Eduardo Kohn (2015), por ejemplo, distingue entre un
giro ontoldgico amplio (broad turn) y uno acotado (narrow turn).
Dentro del primero sitta los trabajos de Gregory Bateson sobre las
ecologias de la mente, la teoria del actor-red de Bruno Latour y las
etnografias multi-especies o post-humanas inauguradas, entre
otras, por Donna Haraway. Todos ellos comparten, segin este
autor, la pretension de deshacerse del legado kantiano que puso en
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primer plano la preocupacion por el pensamiento humano y sus
categorias, para adentrarse en todo aquello que estd mds alla y por
fuera de la representacién humana y/o de la construccién social.
Por otro lado, dentro del segundo giro, al que Kohn caracteriza
como francés (ibid: 316), ubica la obra de Philippe Descola, Eduardo
Viveiros de Castro y la investigacién sobre los modos de existencia
y sobre el Antropoceno de Latour. Estos trabajos tendrian en comtin
una impronta lévistraussiana heredera, a su vez, de la lingtiistica
saussureana.

Otro mapeo del giro ontolégico en antropologia es el que dos
de nosotras propusimos en un articulo anterior (dos Santos y Tola,
2016) en el que identificamos una vertiente de tradiciéon francesa
enraizada en los desarrollos estructuralistas, cuyo objetivo es la
modelizacién y la generalizacién a partir de métodos hipotéticos-
deductivos. Dimos cuenta, asimismo, de la existencia de una
vertiente de tradicion inglesa, influenciada principalmente por las
preocupaciones strathernianas en torno a la conceptualizacién, y de
una linea de indagaciéon ontolégica norteamericana que, fiel a su
herencia, conecta el estudio de las ontologias con los desarrollos de
las teorfas decoloniales y su énfasis en la agencia, la politica y los
conflictos. Si bien no ignoramos que el giro ontolégico tiene adeptos
y detractores entre antrop6logos provenientes de los mds variadas
academias y que, incluso dentro de una misma tradicién
antropoldgica nacional, hay claras diferencias, entendimos que, a
los fines expositivos, dicha distincién en tres vertientes no sélo
resultaba iluminadora de la vastedad de desarrollos sobre la
temdtica, sino que permitia mostrar cémo el interés por las
ontologias se presentaba dentro y en continuidad con ciertas
tradiciones disciplinares ya consolidadas.

En The Ontological Turn (2017), Martin Holbraad y Morten
Axel Pedersen distinguen el giro ontolégico del cual ellos
participan, de otros giros que se produjeron no sélo en la
antropologia, sino también en los estudios sobre ciencia y tecnologia
(STS) y en filosoffa, especificamente en las reflexiones sobre el
realismo especulativo y las ontologias orientadas hacia los objetos.
Dentro de la antropologia describen la existencia de indagaciones
sobre lo que llaman una “ontologia alternativa”, cuyo objetivo seria
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extraer del material etnogrédfico elementos que puedan erigir
marcos ontolégicos originales alternativos con respecto al status quo
moderno y naturalista. Como representantes de esta linea de trabajo
mencionan las investigaciones de Terence Evens, Tim Ingold, Kohn,
Arturo Escobar, Marisol de la Cadena y Mario Blaser. Todos ellos
tendrian en comun el suponer que “la ontologia moderna es
errénea, y observando etnogrdficamente otros modos de vida,
podemos llegar a una mejor” (Holbraad y Pedersen, 2017: 46,
traduccién nuestra). Segtin Holbraad y Pedersen, hay también otros
estudios, los de las “ontologias profundas”, que, a diferencia de los
anteriores, tienen un cardcter pluralista y, en lugar de buscar erigir
una nueva ontologifa mejorada, procuran dar cuenta de la
diversidad de modos de vida a partir de describir los principios
subyacentes comunes que quedan de manifiesto en las
investigaciones etnogréficas. La genealogia de esta linea irfa desde
Claude Lévi-Strauss hasta Descola y, con la obra del primero,
llegaria a investigadores de la Universidad de Chicago como
Marshall Sahlins y Valerio Valeri y, por su intermedio, a Michael
Scott. Finalmente, existe el giro ontolégico al que los propios
Holbraad y Pedersen adhieren que, segtin refieren, hunde sus raices
en las producciones de Roy Wagner, Marilyn Strathern y Viveiros
de Castro y recupera de ellos la indagacién en las formas de
pensamiento antropolégico y de descripcién etnografica para
liberarlos de cualquier tipo de fundacionismo metafisico (ibid: 68).

Ante los multiples giros que es posible discernir dentro del
(y en relacién al) giro ontoldgico resulta esperable que no exista una
definicién univoca de “ontologia” que, a su vez, posee un sentido
distinto al que se le otorga en las corrientes filoséficas. Tal vez una
de las definiciones méds difundidas sea la de Descola quien, lejos de
la acepcién griega, entiende la ontologia como “la expresiéon
concreta de cémo estd compuesto un mundo particular, del tipo de
equipamiento del que estd hecho en funcién de la organizacién
general especificada por un modo de identificacién (animismo,
totemismo, etcétera.)” (2014: 437, traduccién nuestra). Desde el
enfoque de la tradicién inglesa mencionada previamente, Holbraad
y Pedersen (2017) enfatizaron que ontologfa no remite al estudio de
la naturaleza “realmente real” del mundo ni a cuestiones
metafisicas ortodoxas, sino que en antropologia implica pensar en
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plural, en términos de multiplicidad de formas de existencia. A la
nociones de ontologia como modelo que organiza cuatro modos de
componer mundos (Descola, 2005) o como herramienta heuristica
para desarrollar conceptos para asir multiples mundos (Holbraad y
Pedersen, 2017), podriamos agregar la nocién de una ontologia
“més alld de lo humano” (Kohn, 2013) preocupada por las
“concepciones sobre la naturaleza del mundo que se vuelven
evidentes cuando prestamos atencién a ciertas maneras de
relacionarse con partes de ese mundo” (ibid: 15), es decir, interesada
por los mundos que son compuestos por los no-humanos en
interaccién con los humanos.

Mas alla de las diferencias en los enfoques ontolégicos, de sus
particularidades y formas de entender la ontologia, de los modos en
que dialogan entre si y de las conexiones que las lecturas criticas
hicieron entre ellos, la antropologia ontoldgica que se delinea a
partir de esta multiplicidad de orientaciones condujo, tal como
resume Kohn (2014), no solo a repensar los fines de la prdctica
antropoldgica sino también los medios a través de los cuales es
posible alcanzar dichos objetivos.

En este articulo argumentaremos que ciertas teorias,
conceptos y metodologias asociados al giro ontolégico hunden sus
raices también en la creatividad conceptual presente en el
pensamiento amerindio y visible en etnografias académicas y en
producciones indigenas. La deuda de este giro disciplinar con la
creatividad indigena fue observada por la antropdloga indigena
métis Zoe Todd durante una intervencién en una conferencia de un
académico no-indigena acerca del giro ontolégico. Al terminar la
conferencia, Todd expres6 su descontento por la falta de
reconocimiento hacia los pensadores indigenas quienes, desde hace
milenios, podrian haber dicho aquello que se presenta bajo la forma
de ambiciosos postulados tedricos en boca de académicos
occidentales (Todd, 2016). En sus palabras, “las personas a las que
atribuimos el mérito de estos increibles conocimientos sobre lo
‘mds-que-humano’, la capacidad de sentir y la agencia, y las formas
de imaginar nuestras ‘preocupaciones cosmopoliticas comunes’ no
fueron las que construyeron y mantienen los sistemas de
conocimiento que los antropdlogos y filésofos europeos y
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norteamericanos han estado estudiando durante mds de cien afios,
y sobre los que han predicado muchos de sus actuales momentos
ontoldgicos ‘eureka’ (o reimaginaciones de la disciplina)” (ibid: 7-8,
traduccién nuestra).

En pos de poner en relieve lo que el giro ontolégico debe a
los amerindios, describiremos, en primer lugar, siguiendo la
propuesta de Marcela Coelho de Souza y Carlos Fausto (2004), la
importancia que tuvieron algunas nociones y practicas indigenas en
los desarrollos de Lévi-Strauss sobre temas como la no-centralidad
del humano en los mundos amerindios, el modo y los objetos del
pensamiento indigena y la existencia de multiples mundos. En
segundo lugar, analizaremos algunos fragmentos etnogréficos
provenientes de pueblos indigenas y regiones con las que estamos
familiarizadas®. Buscaremos asi contribuir a una “rebelién de las
citas” tal como la propone Sara Ahmed (2014, citada en Todd, 2016)
y mostrar como en la creatividad amerindia, a veces olvidada,
borroneada o no suficientemente referida, estdn tematizadas ya
inquietudes centrales para el giro ontolégico.

Del legado amerindio en Lévi-Strauss al giro ontolégico

Debemos el foco de este trabajo —asi como la primera
pregunta del titulo- a un texto publicado hace veinte afios por
Marcela Coelho de Souza y Carlos Fausto. Alli los antropdlogos
brasilefios se preguntaban qué le deben las ideas y problemas
abordados por Lévi-Strauss a lo largo de su trayectoria
antropoldgica a la experiencia etnogréfica que tuvo durante los afios

? Florencia Tola realiza su etnografia con el pueblo gom del Chaco argentino.
Especificamente, trabaja en la zona del centro y centro-sur de Formosa con este
pueblo de tradicién cazadora-recolectora que, en la actualidad, vive
mayoritariamente en zonas urbanas. Antonela dos Santos lleva adelante su
trabajo etnografico con el pueblo ranquel de la regién de Pampa-Patagonia. Mas
puntualmente, con personas y familias que habitan pueblos y ciudades de la zona
centro-oeste de la provincia de La Pampa. Sonia Sarra investiga junto con el
pueblo guarani del piedemonte andino, en los confines occidentales del Gran
Chaco. En Argentina, los guarani son un pueblo de tradicién cazadora-recolectora
y horticultora que actualmente también vive en zonas urbanizadas.
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1930 con pueblos indigenas del Brasil Central y del sur de la
Amazonia. Tomando como eje la conceptualizacion lévistraussiana
respecto del dualismo amerindio, los autores muestran cémo la obra
americanista del antropdlogo francés dio lugar a una multiplicidad
de teorizaciones cuyas influencias llegan hasta el presente. Resulta
de interés para este articulo notar que algunos de los elementos del
trabajo de Lévi-Strauss que Coelho de Souza y Fausto (2004)
remarcan pueden ser considerados, en términos amplios, como
precursores de algunas preocupaciones centrales de los distintos
giros ontolégicos. Por ejemplo, explican que las investigaciones de
Lévi-Strauss sobre el parentesco nambikwara y, en especial, sobre el
cufiadio, dieron lugar a discusiones etnoldgicas sobre la categoria
de afinidad como esquema de relacién entre el yo y el otro que
articula personas y grupos y organiza las relaciones fuera del grupo
local demarcando principios de identidad y diferencia. Extendiendo
las figuras de afinidad hacia los dmbitos extra-locales y extra-
humanos, las investigaciones lévistraussianas sentaron las bases
para lo que luego seria concebido como el animismo (Descola, 1986,
2005) y el perspectivismo (Viveiros de Castro, 1996) y, en términos
mads amplios, para una discusion profunda de la universalidad de la
dicotomia naturaleza-cultura (Coelho de Souza y Fausto, 2004: 99).

Por otra parte, es posible encontrar en la obra de Lévi-Strauss
un interés por la conceptualizaciéon que luego serd “radicalizado”
(Holbraad y Pedersen, 2017) por algunas lineas del giro ontolégico.
En efecto, su comparacion entre las sociedades de la planicie central
brasilefia caracterizadas por la eflorescencia estructural, y las
sociedades indigenas brasilefias descriptas como ejemplos
prototipicos del minimalismo sociolégico (Coelho de Souza
Fausto, 2004: 101) permite repensar, como sefialan Coelho de Souza
y Fausto, los limites de la nocién de sociedad tal como se la suele
conceptualizar para dar cuenta de la organizacién de estos grupos
sociales. O, como dirdn posteriormente algunos proponentes del
giro ontolégico, incita a modificar nuestra conceptualizaciéon de la
sociedad de modo tal que en ella puedan caber modos de
organizacion que, a primera vista, parecieran ser contrarios a lo
social.
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En esta misma linea, cabe mencionar la perspectiva
lévistraussiana de la historia, su interés por entenderla en términos
de los amerindios y la necesidad de creacién de nuevos conceptos
en pos de asir las transformaciones mitolégicas comprendidas como
la historia en términos nativos, 0 un mecanismo puesto en marcha
por las sociedades frias por obliterar el paso del tiempo (Lévi-
Strauss y Eribon, 1988). Sus conceptualizaciones sobre el “dualismo
en perpetuo desequilibrio” (Lévi-Strauss, 1992) lejos de referirse a
estructuras universales, hablan de estructuras particulares de las
sociedades indigenas (Carneiro da Cunha en Matarezio Filho, 2015)
y de una matriz de pensamiento amerindia que sostiene que la
identidad pura es sinénimo de muerte y que la gemelidad,
entendida como la identidad absoluta entre pares, es imposible
(Lévi-Strauss, 1992). Sociedad e historia, asi como cultura, religion
y politica, “son todo menos transhistéricos” (Descola, 2014: 242) y
permitieron “poner en palabras realidades que estaban por adoptar
una autonomia perceptible entre comienzos del siglo XVIII y fines
del XIX” (ibid). Estos conceptos resultan poco operativos para captar
la riqueza conceptual amerindia y sus sistemas inestables,
caracterizados por la transformacién y la incorporacién constitutiva
de la alteridad. Lévi-Strauss se erige como un precursor del giro
ontolégico al desarmar conceptos centrales al pensamiento euro-
moderno occidental y proponer otros mds acordes al modo en que
los amerindios viven y reflexionan sobre lo social.

Finalmente, un tercer elemento a resaltar se desprende de la
mencién que hacen Coelho de Souza y Fausto a la critica que Lévi-
Strauss lanz6 contra los autores de la Enciclopedia Bororo por
considerar que su modelo tedrico de la organizacién social
desconoce y/o borra las inconsistencias y las informaciones
contradictorias, en pos de “una verdad tnica y absoluta que, entre
los bororo, probablemente nunca existi6” (Lévi-Strauss, 1964: 50
citado en Coelho de Souza y Fausto, 2004: 102, traduccién nuestra).
Este llamado de Lévi-Strauss a tomar en consideracién la
complejidad etnogréfica de este pueblo, no solo resuena con la muy
citada premisa metodolégica de Viveiros de Castro (2003) de tomar
en serio el pensamiento nativo, sino también con la idea de giro de
Holbraad y Pedersen. Segtin estos autores, el giro ontolégico es un
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giro en tanto da vuelta la preeminencia que habitualmente tiene la
teoria por sobre lo etnografico:

...el giro ontolégico eleva las contingencias de los materiales
etnograficos como plataforma desde la que refigurar la actividad de
la propia antropologia, en wun espiritu de permanente
experimentacion empirica, tedrica y metodoldgica. En este proceso,
los principales objetos de estudio, el debate tedrico y las
preocupaciones metodoldgicas se abren a una reconceptualizacién
total (2017: 6-7, traduccién nuestra).

Si, como ya fue notado anteriormente, la obra americanista
lévistraussiana es deudora del pensamiento amerindio y si, como
pretendimos sugerir, el giro ontolégico es, en algunos sentidos,
heredero de lineas de reflexién iniciadas con Lévi-Strauss, ;cabe
pensar que el giro ontolégico es deudor también del pensamiento
amerindio? Al tomar en consideracion “O nativo relativo”, el texto
programadtico que Viveiros de Castro escribe en 2002, la ligazén
entre el americanismo de herencia lévistraussiana y el giro
ontoldgico se torna mds visible. Dicho articulo es, como el mismo
autor aclara, una reflexion metatedrica sobre el perspectivismo
amerindio derivada de su etnografia. En él, Viveiros de Castro
esboza la posibilidad de una antropologia erigida sobre los
postulados perspectivistas por los cuales las diferencias entre los
seres no son solo epistemoldgicas, sino también ontolégicas. Es por
esto que el texto fue considerado como “el momento en que la
antropologfa dio un giro ontolégico” (Holbraad, 2013: 470,
traduccion nuestra). Si Lévi-Strauss amerindianiz6 la antropologia,
“O nativo relativo” también contribuyé a eso (Holbraad, 2013: 470,
Holbraad y Pedersen, 2017: 173).

En los préximos apartados nos preguntaremos por algunos
de los postulados del giro ontolégico que ya estaban
presupuestados en el pensamiento amerindio. Analizaremos textos
indigenas y etnografias de regiones que, si bien incidieron en la obra
lévistraussiana, se encuentran en los margenes de la antropologia
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americanista: Gran Chaco y Patagonia. En este movimiento
argumentativo resaltaremos el cardcter etnografico de los planteos
del giro ontolégico en antropologia; un aspecto no menor en un
momento en el que, a casi tres décadas de haberse consolidado este
giro, la creatividad indigena de la cual derivan muchos de sus
desarrollos parecen haber quedado reducidos a meros “trampolines
conceptuales” (Vigh y Sausdal, 2014: 62) para que el Occidente
naturalista, en su caracteristico gesto narcisista, siga pensdndose a
si mismo.

No-centralidad humana, conceptualizacién y mundos maltiples

Como ya fue notado, aunque permeada por la preocupaciéon
estructuralista por los universales, la obra lévistraussiana fue
también influenciada por el pensamiento amerindio. En efecto,
suele hablarse de la amerindianizacién del pensamiento de Lévi
Strauss para referir al interés mostrado por el antropélogo francés
por las estructuras especificas del pensamiento amerindio (Carneiro
da Cunha en Matarezio Filho, 2015). Por un lado, como
mencionamos, las conceptualizaciones de la afinidad como dmbito
que incluye lo extralocal y lo extrahumano y la problematizacién de
la oposicién naturaleza/cultura (por ejemplo, en las Mitolégicas,
1964, 1967, 1968, 1971) condujeron al mismo Lévi-Strauss y a otros
investigadores a repensar la centralidad del humano en tanto
especie; tema que dio lugar, en el giro ontolégico, a los debates sobre
las dimensiones més—que—humanas de la vida social. Por otro lado,
como sefialamos, es posible vislumbrar en Lévi-Strauss un ejercicio
pionero de conceptualizacién a partir de la pregunta acerca de qué
es para los amerindios la sociedad y la historia. Esta labor no supone
unicamente conceptualizar de otro modo aquello que se daba por
sentado, sino sobre todo inquirir en cémo y sobre qué aspectos
conceptualiza el nativo. Tal como se muestra en El Pensamiento
Salvaje (Lévi-Strauss, 1962) y como fue tematizado posteriormente
por Descola (2017), el ejercicio lévistraussiano de conceptualizacién
contiene en si mismo una busqueda de simetrizaciéon entre el
pensamiento salvaje y el cientifico. Para Lévi-Strauss ambos operan
con el mismo tipo de operaciones mentales, aunque se apliquen a
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fenémenos diferentes y, para tratarlos simétricamente, no hay ni
que buscar un molde cognitivo universal en el que los dos quepan,
ni pretender demostrar la superioridad de un procedimiento
intelectual por sobre otro (Descola, 2017: 33). En tercer lugar, en Lo
crudo y lo cocido (1964), cuando Lévi-Strauss se refiriere a los
misioneros salesianos y a su bisqueda de unicidad reductora de las
divergencias en las interpretaciones bororo, expresa la duda acerca
de la existencia de verdades absolutas entre los indigenas; temas
que el giro ontoldgico indirectamente retoma y profundiza al aludir
a la existencia de multiples mundos y conexiones parciales. En lo
que sigue nos adentraremos en estas tres dimensiones a partir de las
reflexiones de indigenas ranqueles, mapuche, guaranies y toba.

No-centralidad humana

El lider ranquel Nazareno Serraino en conversacién con una
de nosotras solia mostrarse entusiasmado cuando su hijo y otros
nifios participaban de los ngillatun de we tripantu (rogativas de afio
nuevo) organizados en Leuvucd, paraje del centro-norte de la
provincia de La Pampa (Argentina). Decia que al formar parte de
dichas celebraciones, al tiznarse las manos con la ceniza del fogén y
ensuciarse la ropa de tierra, al recorrer mediante juegos el entorno
y escuchar los ruidos del monte y las conversaciones de los adultos,
los nifios iban aprendiendo cosas que de otro modo no podian ser
transmitidas. “Tienen que vivirlo, uno puede hablarle de estas
cosas, pero el amor por el mundo ranquel surge de las vivencias”,
expresaba. Las ideas condensadas en la elocucién de Nazareno
resuenan —aunque con diferencias que responden tanto a las
particularidades de este pueblo como a su historia reciente de
revisibilizacién— con las teorias del conocimiento de los mapuche.
Segun estas, el kimiin o conocimiento estd en el mundo, en la tierra
(mapu), y los humanos solo acceden a él de manera parcial segtin sus
experiencias, que son siempre Unicas, y segtn los relatos de las
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experiencias de otros®. Tal como explic6 Esmeralda Cherqui del lof
Kaxipayifi (Neuquén, Argentina) a la antropéloga Karine Narahara,

estds recorriendo un camino y dentro de un territorio estds
aprendiendo algo ... El conocimiento no sélo viene ... hay una parte
que se transmite de generacién en generacién. Pero hay otra parte
que sélo vos como persona podés descubrir. Por eso cada uno tiene
conocimientos diferentes, que hay que compartir (2022: 257, traduccién y
énfasis nuestro).

Ademads de la centralidad del aspecto experiencial de la
adquisicion de conocimientos, los interlocutores de Narahara
explican que “el conocimiento no viene de la gente, esto es algo muy
diferente al sistema occidental. El conocimiento es algo que estd en
la naturaleza y nos es entregado” (Ailin Piren Huenaiuen, citada en
Narahara, 2022: 258, traduccion nuestra).

El sistema occidental del que habla Ailin puede ser resumido
en la propuesta del modelo genealégico de Tim Ingold (2000) que se
sustenta en un particular encadenamiento de ideas respecto de la
ancestralidad, la generacion, la sustancia, la memoria y el territorio.
Segun este modelo, que Ingold ubica en la base de la formacién de
la modernidad como tal, la ancestralidad se remota al momento en
que se produce una separacién del humano de la naturaleza y allf
comienza la historia. Por otra parte, la formacién de las personas
supone la transmisién de una sustancia genética que le antecede y,
junto a esa sustancia, circula también una cierta memoria cultural
asociada, habitualmente, con las tradiciones y la lengua.
Finalmente, en este modelo, el territorio es la mera superficie que

3 Un desarrollo pormenorizado de este “singularismo radical” mapuche, segtin el
cual “toda afirmacién que plantee la gente mapuche es siempre hecha desde
perspectivas particulares y necesariamente parciales” se lee en Gonzalez Gélvez
(2016: 261). El autor, cuyo trabajo de campo etnogréfico fue realizado en el Valle
de Elicura, en el sur de Chile, denomina “principio de singularidad de la
experiencia personal” (ibid) al postulado mapuche que indica que para conocer
algo es necesario experimentarlo.
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sostiene la vida de quienes alli habitan (Ingold, 2000: 133). El
conocimiento, entendido como sustancia biolégico-cultural que
pasa a través de las generaciones, no solo parece adquirir un
cardcter acumulativo sino que, ademds, es exclusivamente humano
tanto en su origen como en su transmisién. Por el contrario, las
reflexiones de Nazareno, Esmeralda y Ailin refieren a
conocimientos que llegan a uno por caminos y en tiempos diversos
y que no necesariamente requieren de la agencia o voluntad de otro
humano sino que involucran dimensiones mds-que-humanas. Mds
al estilo del modelo relacional que Ingold contrapone al genealégico
(ibid: 140-150), los indigenas hablan de vivencias, descubrimientos
personales, experiencias que se comparten y conocimientos que
estdn en la “naturaleza”. E incluso, como comenté Gilberto Huilipan
a Narahara al hablar de los perimontun (‘apariciones’, ‘visiones’), de
conocimientos que llegan a pesar de uno: “este conocimiento no es
porque vos lo quieras, sino porque hay una organizacién por
encima tuyo, en el wenu mapu, que te estd dando este conocimiento”
(2022: 259, traduccidén nuestra).

Mientras que en Occidente habitualmente se ha pensado el
conocimiento (es decir, el conocimiento racional mediante
conceptos) como un atributo exclusivo de los humanos, y signo de
su separacion respecto del resto de lo seres, las teorias mapuche
sobre el conocimiento enfatizan la no-centralidad del humano, al
igual que sucede en otros dmbitos de sus vidas, mostrando la
profunda interrelacién del humano con los otros humanos y no-
humanos. Aqui lo extrahumano y lo extralocal —aspectos de gran
productividad tedrica en las formulaciones lévistraussianas y
presentes en las discusiones ontolégicas que repiensan la distincién
naturaleza/ cultura—, adquiere tal importancia que, como vislumbré
el antropdlogo Lucas da Costa Maciel:

la ‘humanidad’ con la que caracterizamos a los mapuches
como seres humanos, para diferenciarlos de otros seres que no son
humanos, ya no tiene sentido. El ser-con-otros que da forma a la
nocién de mapu-che (‘gente de la tierra’) excede la humanidad del
humanismo, esa condicién metafisica solitaria y narcisista en la
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que se ha atrapado el euroamericanismo (2021: 55, traduccién
nuestra).

Conceptualizaciones amerindias

Nos adentraremos en el segundo aspecto amerindio que
resuena con los postulados del giro ontolégico: la
conceptualizacién, asible, como mencionamos, también en la obra
amerindianizada de Lévi-Strauss. El ejercicio de expandir los
significados de nociones euro-americanas es puesto en practica por
los indigenas quienes, a raiz de la situacién de contacto con la
sociedad no-indigena, estdn entrenados en el arte de la traduccién
entre mundos y en la subversién de los significados.

Segtin Roy Wagner, figura influyente del giro ontolégico, el
acto antropolégico de “invencién de la cultura” —propia y ajena—
esta posibilitado por lo que en nuestra disciplina se conoce como el
“choque cultural”; aquello que sucede cuando se visibiliza la
inadecuacién de la propia cultura (Wagner, 1975) en ciertos
contextos o ante ciertas circunstancias. Ahora bien, esta extrafieza
no solo afecta al antropdlogo sino que, en un sentido reverso y
simetrizante, a los indigenas también. Ellos se enfrentan desde la
Conquista al choque con la cultura del no-indigena y estdn
habituados a ejercicios de comparacién entre nosotros/ellos, a
traducciones entre términos, al control de los equivocos que pueden
surgir entre mundos y a la conceptualizaciéon permanente. A los
nativos, al igual que a los antropdlogos, les despierta curiosidad
saber qué de ellos llama la atencién del otro: ;qué quiere escuchar
el antropdlogo? De este acto reflexivo se desprende su destreza en
el didlogo con referentes de mundos no-indigenas y la utilizacién en
sus discursos de conceptos propios de dicho mundo, tales como
“cultura”, “cosmovisién”, “tradicién”, “espiritualidad” 'y
“naturaleza”.

Cuando una de las autoras de este texto realizaba trabajo de
campo con los indigenas guaranies de Calilegua (Jujuy, Noroeste
Argentino), algunos miembros del Consejo Continental de la
Nacién Guarani (CCNAGUA) organizaron un taller de lengua y
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cultura dictado por referentes nativos y destinado a docentes karai
(‘blancos’, ‘no-indigenas’). Durante los dias previos al taller,
disertantes y organizadores debatieron sobre la cosmologia guarani
debido a que probablemente el publico la desconoceria. En este
sentido, Elias, pensador guarani de Bolivia, orienté: “hay que
pensar como ven los karai”, y explic6 que una diferencia central
entre guaranies y karai radica en las formas de ver-pensar, y que eso
era lo que habia que tener presente a la hora de exponer para el
publico no-indigena: mientras que los karai ven y piensan con los
0jos, los guaranies ven y piensan con el corazén*. Esta distincién no
solo remite a la apariencia engafiosa de las cosas sino a la capacidad
de percibir la esencia que nos constituye a todos los seres mds alla
de las diferencias, tal como explicé Pikitii, otro pensador guarani.
La dificultad karai para ver méds alld de lo evidente condujo a una
adecuaciéon de ciertos relatos, considerados por los guaranies
“historias verdaderas” acerca del origen del mundo, que, en el
taller, fueron presentados como “lindas leyendas para los nifios”. La
traduccion de los relatos que acaecieron en el arakae (‘tiempo remoto
primordial’) como “leyendas” no era, desde la perspectiva guarani,
una equivocacioén sin control sino, antes bien, una equivocacién que
buscaba adaptarse a aquello que los karai pueden comprender. El
sentido original del arakae fue subvertido adrede por la presuncién
de que una traduccién ajustada generaria desentendimientos. En
otra oportunidad, Pikitli buscé controlar la equivocacién al
subvertir el sentido progresivo unilineal asociado a la nocién de
tiempo occidental y dotar al arakae con cualidades histéricas:

Estuve analizando también un término, arakae ... Un abuelo
relata que estamos volviendo a los origenes del tiempo y cuando
lleguemos, nuevamente va a prevalecer el tiempo de la oscuridad
... Arakae es lo que ya sucedié en un tiempo primordial y que
volverd a suceder ... la divisién entre un tiempo que ya pasé y un
tiempo que vendra serfa parte de una concepcién occidentalizada.

* Este tema fue ampliamente documentado por Alexandre Surrallés (2009) entre
diversos pueblos amerindios.
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Con un espiritu comparativo y traductor similar, en el libro
Filosofia qom (Francia y Tola, 2018), el lider gom Timoteo Francia
reflexiona sobre las aparentes mismas cosas por las que los
antropdlogos se interesan: la lengua, el territorio, la ancestralidad,
la politica y la espiritualidad. Es esta aparente semejanza la que
despierta la siguiente pregunta: ;los conceptos usados por Timoteo
en castellano remiten a lo mismo que designan para quienes no
somos gom? Y ;qué ejercicio de conceptualizacion se aprecia en sus
reflexiones sobre la politica, el progreso y el entorno? Su bisqueda
de traduccién de sentidos y el ajuste de sus traducciones dan cuenta
de una conciencia de las falsas homonimias y de la necesidad de
encontrar el camino hacia la comprensién mutua. Si para los
guarani, el corazén es central para ver-pensar aquello que los
blancos no ven, para los gom el corazén es sede de pensamientos-
sentimientos y aquello que permite vislumbrar la interconexién
entre los existentes. “El ser de la persona indigena”, refiere Timoteo:

tiene un corazén comunitario y vive en relacién con el
entorno. Esta es la gran diferencia con los blancos y es un problema
desde la visién del Estado. Nuestra manera de pensar es: ‘nosotros
no concebimos al mundo sino que somos parte de él" y ésta es la
relacién espiritual con el ambiente, es decir, una relacién fisica y
social en la mente del indigena (Francia y Tola, 2018: 51).

Si esta reflexion pone énfasis en la diferencia entre un
pensamiento indigena y otro no-indigena, palpable también en las
politicas estatales, a continuacién citamos otro fragmento en el cual
Timoteo redefine conceptos como ‘politica’, ‘progreso’,
‘responsabilidad’ y “palabra’ dando cuenta tanto de las condiciones
socio-histéricas de subordinacién como de las interdependencias:

Se puede aspirar a construir una politica acorde a los
propios métodos de la comunidad aborigen. Nosotros tenemos la
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plena conviccién de que la politica nuestra es una alternativa de
progreso porque nace de un corazén y un pensamiento
verdaderamente indigena que sabe de los atropellos recibidos y del
dolor que llevan adentro los aborigenes, que fueron tomados como
una cultura inferior... En el transcurso de los tiempos, el pueblo
indigena tuvo y tiene una actitud exorbitante respecto de la
grandisima nocién de responsabilidad. Ademds, tiene una actitud de
agradecimiento por los favores obtenidos en la interrelaciéon con el
medio donde se gesta la relacion y la aplicaciéon de los principios
de su existencia. Dentro de los sistemas propios de roles y
conductas, tiene como eje central el origen mismo de la vida, el
corazon, el alma o el espiritu viviente de la creacion. Este elemento
a priori constituye la fortaleza ilimitada y enigmdtica de la
presencia indigena en el universo. Con la palabra compartimos la
vida, nuestro idioma, nuestra manera de ser, la palabra que somos,
mi palabra, lo que soy. Es nuestra vida en si misma, es la fuerza de
un pueblo, es la que recibimos desde el corazén de Dios y nosotros
la pronunciamos con palabras humanas. Es nuestra concepcién. Se
oye desde nuestro idioma y es pronunciada en la cultura, es la
identidad social porque son palabras propias. (Francia y Tola,
2018: 130).

Ante esta lectura, ;como su reflexiéon sobre estos conceptos
nos impulsa a pensarlos desde otra Optica? La creatividad
conceptual con la cual tanto Timoteo como otros referentes tobas,
guaranies y de otros pueblos indigenas redefinen nociones invita a
revisar los conceptos antropolégicos y revela como el pensamiento
amerindio puede nutrir y, asimismo, ser un impulsor del ejercicio
reflexivo de conceptualizacién. Esto es lo que hizo Lévi-Strauss con
el concepto de ‘historia” o de ‘sociedad’ y también lo que, desde
entonces, otros antropdlogos hicieron en pos de ‘pluralizar’ el
mundo euro-americano.

Muiltiples verdades y mundos

En 1998 Qamgqot, un chamén toba, relataba a una de las
autoras de este texto numerosas historias entre las que se
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encontraba la de Nsoxoi, mujer de apetito insaciable o “canibal”. “Si
es dura la enfermedad”, expresaba el anciano, “tengo que llamar a
la bruja que come gente. Entonces canto el canto de Nsoxoi y asusto a
la enfermedad, la enfermedad tiene miedo y sale porque sabe de
Nsoxoi. Su canto es el que ella canta cuando come gente”. El chamdn
contaba que antiguamente habia una mujer que estaba de caceria
con su esposo y que el comer pdjaros crudos desperté su voracidad
y el deseo de comer también a su esposo junto al resto de los gom.
Esta mujer, Nsoxoi, no es solo un personaje de los tiempos miticos,
sino que es un estado potencial de cualquier mujer que no respete
ciertas restricciones alimentarias durante su ciclo vital. La versién
relatada por Qamqot cuenta que el pdjaro y héroe denominado
Ta’anqui se encontré con gente que le comenté sobre la mujer de
apetito insaciable:

‘Hay una mujer que estd comiendo. Ayer dijeron que comi6
un pichén de loro... Huyeron todos y no se fijé en mi...’, dijo una
anciana... Cuando la mujer estaba lejos, el marido corrié y entré en
un hueco de tatd para esconderse, pero igual lo encontrd, lo sacé del
hueco y lo comié. Con las ufias cort6 a su marido en pedazos, le cortd
la garganta y tomo su sangre. Comi6 toda la carne y puso adentro
de su bolsén su cabeza. Cuando llega a la casa, a los hijos les dice:
‘dejen mi bolsén, no me revisen mi bolsén, me voy a bafiar’. Va el
mayor de sus hijos: “'vamos a mirar el bolsén de mi mamd’. Mir6 en
el bolsén y vio los ojos del papd y ahi grita: ‘esa es la cabeza de papd’.
Huyeron con miedo la gente y los hijos. Cuando llegé la mujer ya no
estd mds la gente. Y ahi aparece Ta’anqui. Ahueca un palo borracho
y mete ahi a toda la gente y les aconseja: ‘tengan presente que
cuando mete sus ufias en el palo el que las alcance tiene que cortarlas
porque asi puede morir Nsoxoi’. Llega la mujer a donde estd la
gente. Ya entraron en el palo borracho ahuecado. Ta'anqui estaba
arriba de la copa del arbol y canta: “... alld viene Nsoxoi, prepdrense,
todos los hombres tienen que estar de frente y tratar de cortar la
ufa’... (Ella) dio un zarpazo en el palo ahuecado con sus ufias... y en
ese instante le cortan la ufia y aht cae de espaldas la mujer y muere....
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Esta version de Nsoxoi es practicamente idéntica a la
sintetizada por Lévi-Strauss en Lo crudo y lo cocido (1964: 107-108) y
contiene elementos que otros relatos o especies de mitos narran de
modo fragmentario. Estos tltimos muestran permutaciones l6gicas
e incorporaciones novedosas respecto de la version transcripta. Un
sistema mitico no es accesible salvo en su devenir y esto se debe a
que el mito, lejos de ser “inerte y estable” (Lévi-Strauss, 1966: 303),
se halla en perpetua transformacion. Es el cardcter inestable, abierto
y no dogmadtico de los mitos el que permite la proliferaciéon de
versiones y la incorporacién de elementos, variables de acuerdo a la
época. Segun versiones que registramos, Nsoxoi estd presa en
Corrientes, o se halla bajo tierra escondida en Estados Unidos, es un
ser mitico que reaparecerd el dia del fin del mundo cuando llegue
Jests, es también el anti-Cristo, una mujer jaguar que comerd a los
que no tengan fe, una adivina, una bruja con collares atada con
cadenas, o una mujer de barrios suburbanos que come colchones y
mercancias.

En la versiéon transcripta de este mito y en sus
transformaciones constatamos la posibilidad de que un ser humano
se convierta en otro tipo de persona, en este caso, un animal
depredador. Esta potencialidad inherente a cualquier humano se
vincula con la multiplicidad ontolégica entendida como la
posibilidad de contener dentro sf la alteridad no-humana. Nsoxoi no
es un caso aislado, sino que es coherente con una metafisica
chaquenia por la cual la identidad es un estado provisorio que, como
dice Lévi-Strauss (1992), no puede durar. Lo que se expresa en el
tiempo mitico vale para el presente: todo ser es una multiplicidad y,
dependiendo de las relaciones y las acciones, se activa un estado u
otro.

El relato de Nsoxoi permite pensar otra dimensién de la
metafisica chaquefia que es la multiplicidad de planos de existencia
y de temporalidades superpuestas. El tiempo mitico no estd en el
pasado, sino que se entremezcla con el presente y el futuro: si en el
mito Nsoxoi fue una “bruja que come gente”, en el presente es
cualquier mujer y en el futuro es quien volverd como anti-cristo que
se comerd a quienes no tengan fe. Al pertenecer a otros regimenes
de existencia en los que otras ldgicas regulan la vida no-humana,
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Nsoxoi y diversos seres del cosmos nos alertan sobre la dificultad de
pensar un tinico mundo poseedor de una tinica verdad. Quizas este
rasgo sea lo que explique que multiples versiones del mito puedan
coexistir en el mismo momento sin que ello sea una contradiccién:
Nsoxoi habita tanto en Corrientes como en Estados Unidos, tanto
entre los gom como entre los no-indigenas. Esta cuestion de la
imposibilidad de una verdad tnica es también expresada por René,
un lider guarani, quien sostenia: “yo te puedo decir una historia,
otro hermano te va a decir otra historia. Hay infinidad, hay muchos
muchos mitos, pero ;cudl serd la verdad? Para mi, todas esas son
aceptables mientras se hable y tenga presencia guarani en esos
relatos, siempre va a tener una verdad de por medio”. Si cada historia
contiene una verdad, la pregunta por la existencia de la verdad
pierde sentido, ya que existirfan multiples verdades en simultdneo
y sin que su proliferacién implique la falsedad. La existencia de
multiples verdades simultdneas se encuentra ligada a la
multiplicidad ontolégica inherente al espacio-tiempo y a las
entidades que lo habitan. La identidad absoluta de mundos y seres,
dada de una vez y para siempre y pasible de ser demarcada dentro
de limites precisos es, como capté Lévi-Strauss, imposible en
mundos amerindios porosos a la alteridad. Asi, las fronteras
ontolégicas que, desde la Gran Divisidn, separan tajantemente al
humano de los no-humanos, a la cultura de la naturaleza, al pasado
del futuro, son difuminadas en reflexiones amerindias que
permanentemente entremezclan atributos provenientes de mundos
diversos y borronean contornos que definen entidades. Esto nos
conduce, nuevamente, a la no-centralidad humana, asible en la
teoria de conocimiento mapuche y que resuena, también, con el giro
epupillan (“dos espiritus’, masculino y femenino) conceptualizado
por el joven pensador mapuche Antonio Calibdn Catrileo. Este giro
propone habitar un tiempo epupillan —tiempo-otro en el cual los
binarismos hombre-mujer y humano-no-humano se muestran
limitados—, con-moverse con el tiempo abierto de montafias y
bosques y “lanzarnos a los naufragios por los archipiélagos epupillan
y asi difuminar los binarios de nuestras vidas, ... a descentrarnos del
humanismo para devenir itrofilmongen [‘biodiversidad’]” (2019: 96).
La potencialidad de devenir-Nsoxoi y la latencia de un tiempo mitico
que no estd jamds concluido también son, como dirfa Catrileo, una
invitacién a hacer difusos los contornos.
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A modo de cierre

Viveiros de Castro comienza “O Nativo Relativo” (2002),
remarcando la continuidad entre su texto como propuesta
metatedrica y sus andlisis etnograficos surgidos de su trabajo de
campo con pueblos amazoénicos. Reconoce también que en su
exposicion antropoldgica “la originalidad que cuenta es la del punto
de vista indigena, no la de mi comentario” (2002: 122, traduccién
nuestra). En ambos fragmentos lo que se resalta es la dificultad (si
no la imposibilidad) de deslindar la elaboracién antropoldgica de la
creatividad de aquellos indigenas junto a quienes realiz6 su
investigacion. En este articulo quisimos poner de relieve esta
dimensién. Argumentamos que en el pensamiento amerindio —al
que accedimos por intermedio de la produccién amerindianizada
de Lévi-Strauss, pero también de otros antrop6logos americanistas
y de las manifestaciones escritas y orales de distintos indigenas— se
encuentran presupuestadas preocupaciones y teorizaciones que
poseen un rol protagénico en el giro ontolégico en antropologia y
disciplinas afines.

Como buscamos demostrar, el giro ontolégico retoma
reflexiones indigenas sobre la no-centralidad humana, la existencia
de multiples verdades y mundos interconectados y la necesidad de,
en dicha pluralidad, ejercitar la conceptualizacién
reconceptualizacién. A pesar de esto, como sefiala Todd (2016), en
la antropologia europea raramente se hace mencién a los
pensadores indigenas, aunque ellos hayan hablado antes de los
mismos temas. Contra ello, la antropdloga métis llama a cambiar las
reglas de juego y citarlos “como pensadores por derecho propio, no
s6lo como representantes incorpdreos de una indigenidad amorfa
que sirve a fines intelectuales o politicos europeos, y no sélo como
sujetos de investigacion o ‘colaboradores’ vagamente definidos.
Como filésofos e intelectuales dindmicos, y punto” (2016: 7,
traducciéon nuestra). Aunque el diagnéstico de Todd sea acertado,
debe mencionarse también que, a lo largo de su historia, la
antropologfa como disciplina reflexioné sobre la relacién entre el
antropdlogo y el nativo, buscando desarrollar metodologias y
enfoques tedricos que permitieran hacer florecer dicha relacién. Por
ejemplo, dentro de la antropologia interesada por las preguntas
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ontolégicas existe un conjunto de investigadores americanistas que
no solo citan a sus interlocutores indigenas y refieren al trabajo de
campo etnogréfico del que provienen sus aseveraciones, sino que
trabajan junto con los indigenas concibiéndolos y tratdndolos como
filésofos, pensadores y/o antrop6logos abocados a reflexionar con
las mismas herramientas y formas de razonamiento sobre objetos
diferentes (Kopenawa y Albert, 2015; Tola y Sudrez, 2016; Francia y
Tola, 2018).

Como indicamos, una de las caracteristicas de la antropologia
ontoldgica es el llamado a seguir las conceptualizaciones nativas de
modo tal que muestren no sélo el mundo que delinean, sino también
los efectos de estos mundos en el nuestro (Viveiros de Castro, 2002,
Holbraad y Pedersen, 2017). E incluso, quizds, hasta podria
radicalizarse esta cuestién y sostener que ciertas lineas del giro
ontolégico en antropologia surgieron de la actitud tedrica y
epistemoldgica de antropdlogos de dejarse afectar experiencial y
conceptualmente por las ideas de aquellos junto a quienes trabajan.
En vez de intentar que los datos encajen en tedricos previamente
delimitados, hicieron de la inadecuacién de sus términos y
conceptos la clave para construir otro tipo de teorizaciones. Ya Tim
Ingold a comienzos de los 1990 habia sostenido que la antropologia
es “filosoffa con la gente dentro” (1992: 696, traduccién nuestra), es
decir, que aunque tiene una cuota de especulacién, debe su
particularidad a la dimensién vivencial del trabajo de campo,
intersubjetiva y mutua (Pina-Cabral, 2013). Al retomar la propuesta
de Ingold, Viveiros de Castro sugiere que la antropologia podria
tratarse de “Una filosofia con otros pueblos dentro: la posibilidad
de una actividad filoséfica que mantenga una relacién con la no-
filosofia —la vida— de otros pueblos del planeta, ademds de con la
nuestra. No sélo con los pueblos comunes, sino sobre todo, con los
pueblos insélitos, los que estdn fuera de nuestra esfera de
‘comunicaciéon’” (2002: 127-128). Mantener una relacién con
aquellos pueblos que, como dice el antropdlogo brasilefio, estan
fuera de nuestra esfera de comunicacién implica lidiar
conceptualmente con wuna mapu que contiene todos los
conocimientos, con ancestros y otras entidades més—que—humanas
del entorno que se comunican a través de suefios, con pensamientos
y visiones que radican en el corazén, con mujeres de apetito
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insaciable y con las multiples verdades, traducciones 'y
equivocaciones que atraviesan y constituyen estos mundos.

En The Ontological Turn (2017) Holbraad y Pedersen
argumentan que vertientes del giro ontolégico en diversas
disciplinas se caracterizan por mantener una pretension de
normatividad. Tales indagaciones ontoldgicas buscarian, segin
ellos, fundar una nueva ontologia que reemplace a la moderna que,
con multiples crisis, se habria mostrado lo suficientemente
deficiente. El didlogo que propusimos entre ideas vy
conceptualizaciones indigenas y desarrollos tedricos de la
antropologia muestra que las investigaciones ontolégicas con
pueblos indigenas permiten trascender la reflexién sobre la
ontologia moderna occidental y la biisqueda de una nueva verdad.
La creatividad indigena, mds que constituir un modelo de ontologia
alternativa, puede ser tomada como ejemplo para seguir
multiplicando mundos (Viveiros de Castro, 2019). Las reflexiones
amerindias referidas aca pueden ser pensadas como un llamado en
esa direccién; una invitacién a multiplicar las citas posibles, los
mundos, los conceptos y las verdades.
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