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Cuando un pdjaro viviente es un
vestigio arqueoldgico: considerando la
arqueologia desde una perspectiva de
conocimiento diferente

Mariana Petry Cabral

UNA IDEA INCOMODA

¢Cémo puede un péjaro viviente ser un vestigio arqueolégico? Ese es el tipo de
pregunta que esperaba de mis colegas arquedlogos cuando titulé este articulo.
Una idea tan extrafa e incémoda no encaja en lo que aprendemos sobre arqueo-
logia en cursos universitarios o en el trabajo de campo. Por el contrario, un pa-
jaro viviente podria ser cualquier cosa menos un vestigio arqueoldégico. En este
articulo, trataré de demostrar que una idea asi de incémoda puede ser coherente
una vez la abordamos como una traduccién entre diferentes sistemas de conoci-
miento. Para ello, voy a recurrir a mi propia experiencia de traduccién.

Durante muchos afios de entrenamiento y prictica arqueoldgica, aprendi a
identificar diferentes tipos de evidencia arqueoldgica, desde fragmentos de cera-
mica y residuos liticos hasta patrones de vegetacién y monticulos y otras estruc-
turas de tierra. Tuve experiencias de trabajo de campo arqueoldgico y andlisis de
laboratorio en diferentes entornos geogréficos e instituciones. Participé en pro-
yectos en el extranjero y visité museos, sitios arqueoldgicos, laboratorios y luga-
res de almacenamiento en diferentes continentes. Aunque era consciente de que
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siempre se puede aprender mds en cualquier campo de conocimiento, conside-
raba que sabia lo suficiente sobre la diversidad arqueoldgica.

Por lo tanto, cuando me invitaron, hace casi 10 afios, a conocer al pueblo
wajipi, un grupo indigena tupi-guarani que vivia en el norte de la Amazonia
(Estado de Amapa, Brasil), confiaba en que podiamos trabajar juntos mapeando
sitios arqueoldgicos en una regién que no habia sido mapeada previamente por
la arqueologia. De hecho, estaba entusiasmada con esta tarea, preguntindome
qué tipo de evidencia podiamos encontrar los wajapi y yo en un entorno de bos-
que tropical perenne tan bien conservado. Para entonces, habia estado traba-
jando y viviendo en el Amazonas durante cuatro afios y ya estaba familiarizada
con los antiguos sitios indigenas en esta region, los cuales esperaba encontrar en
la Tierra Indigena Wajapi.

Hubiera sido ingenuo de mi parte no esperar que la gente wajapi tuviera di-
terentes explicaciones sobre los restos arqueolégicos. Desde mi formacién tem-
prana como arquedloga, estudié teoria antropoldgica, y aunque en ese momento
no tenia entrenamiento formal en investigacién etnolégica, estaba bien versada
en las etnologias amazonicas y estaba familiarizada con los debates alrededor de
los limites de la ontologia occidental para entender el pensamiento indigena.! De
hecho, encontré el llamado perspectivismo amerindio, como lo propuso Eduardo
Viveiros de Castro,? muy enriquecedor para pensar en los materiales arqueol6gi-
cos de la Amazonia,’ siguiendo una tendencia reciente en la arqueologia de esa
regién.*

Ademis de eso, no estaba completamente consciente del tipo de malenten-

dido que el trabajo con un grupo indigena amazénico podria provocar en mi

1 Nature and Society: Anthropological Perspectives, editado por Philippe Descola y Gisli Pals-
son (London y New York: Routledge, 1996); Eduardo Viveiros de Castro, «Images of Nature and
Society in Amazonian Ethnology», Annual Review of Anthropology 25 (1996): 179-200; Eduardo
Viveiros de Castro, «Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism», Journal of the Royal
Anthropological Institute 4.3 (1998): 469-488.

2 Viveiros de Castro, «Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivismy.

3 Mariana Petry Cabral y Jodo Darcy de Moura Saldanha, «Du corps a la ceramique: un regard
sur les objects funeraires Aristé», en fndios no Brasil, editado por Marianne Thys (Bruselas:
Europalia International, 2011), 135-136.

4 Denise M. C. Gomes, «O perspectivismo amerindio e a ideia de uma estética americanay,
Boletim do Museu Paraense Emilio Goeldi. Ciéncias Humanas 7.1 (2012): 133-159; Cristiana
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comprension de la evidencia arqueoldgica. Siguiendo al antropélogo Eduardo
Viveiros de Castro sobre el concepto de equivoco como «el modo de comunica-
cién por excelencia entre diferentes posiciones perspectivistas»,’ intentaré abor-
dar las perspectivas arqueoldgicas y las perspectivas de los wajapi sobre rastros de
sujetos del pasado como un «equivoco controlado»,® desentrafiando sus diferen-
cias a pesar de las supuestas similitudes. Entendiéndolo como un acto de traduc-
cidn, intentaré utilizarlo para subvertir nuestros propios conceptos arqueolégicos
y quizds ocasionar un impulso para pensar mds alld de nuestra disciplina.’

No es por casualidad que elegi pensar en la traduccién como parte de las estra-
tegias de investigacién. De hecho, como presentaré a continuacién, la investiga-
cién arqueoldgica con el pueblo wajapi se desarrolla como parte de un programa
de capacitacién de investigadores indigenas que se enfoca en crear comparacio-
nes entre diferentes sistemas de conocimiento, coordinado por la antropéloga
Dominique T. Gallois.® La traduccién en este contexto no es solo una cuestion
de pasar de un idioma a otro. Segtn los investigadores wajapi: «no podemos tra-
ducir una palabra de un idioma a otra palabra en otro idioma, porque detrds de

Barreto, «Modos de figurar o corpo na Amazonia précolonialy, en Antes de Orellana: Actas del
Tercer Encuentro Internacional de Arqueologia Amazonica, editado por Stephen Rostain (Quito:
Instituto Francés de Estudios Andinos, Facultad Latinoamericana de Ciencias Sociales y Embaja-
da de los Estados Unidos, 2014), 123-131 + 493-496.

5 Eduardo Viveiros de Castro, «Perspectival Anthropology and the Method of Controlled
Equivocationy, Tipiti: Journal of the Society for the Anthropology of Lowland South America 2.1
(2004): 3-22.

6  Viveiros de Castro, «Perspectival Athropology».

7  Alejandro Haber, Una arqueologia indisciplinada (Rosario: Asociacion Latinoamericana

de Antropologia, Facultad de Humanidades y Artes y Universidad Nacional de Rosario, 2005);
Whitney Battle-Baptiste, Black Feminist Archaeology (Walnut Creek: Left Coast Press, 2011);
Cristobal Gnecco, «“Escavando” arqueologias alternativasy», Revista de Arqueologia SAB 25 25.2
(2012): 8-22.

8  Dominique Tilkin Gallois, Lucia Szmrecsanyi, Aikyry Wajapi, Jawapuku Wajapi, y Pesqui-
sadores da Terra Indigena Wajapi, «Saberes Wajapi: Formagdo de pesquisadores e valorizagdo
dos registros etnograficos indigenasy, Otros saberes: Collaborative Research on Indigenous and
Afro-descendant Cultural Politics, editado por Charles R. Hale y Lynn Stephen (New Mexico:
School for Advanced Research Press, 2013), 49-74.
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las palabras hay ideas diferentes.»’ En este sentido, las siguientes comparaciones
entre los sistemas de conocimiento de los wajapi y de la arqueologia se convirtie-
ron en una parte central de la investigacién arqueoldgica, haciendo de nuestros
encuentros continuos ejercicios de traduccién.

La traduccién ha recibido ultimamente una buena cantidad de debates desde
la antropologia (véase, por ejemplo, el nimero especial de HAU: Journal of
Ethnographic Theory),'* también ha estado constantemente presente en la etno-
logia indigena contemporinea en Brasil."! Utilizo aqui una interpretacién de la
traduccién como un modo de comunicacién entre diferentes 16gicas, lo que pre-
supone que es posible una cierta conmensurabilidad. Intento activarla en el sen-
tido que Eduardo Viveiros de Castro nos incita a hacerlo: «una buena traduccién
es aquella que permite que los conceptos ajenos se deformen y subviertan la caja
de herramientas conceptual del traductor para que la intentio del idioma original
se puede expresar dentro del nuevo».'?

Para poder hacer eso, primero debo volver al contexto en el que se desarroll6
mi investigacién con el pueblo wajapi, algo absolutamente esencial no solo para
mis reflexiones sobre arqueologia, sino también para proporcionar un terreno
tértil para sembrar ideas provocadoras sobre la construccién de conocimiento,

investigacion colaborativa y sobre nuestro impacto en las vidas de los demas.

9  Wajapi Researchers, Formagdo de Pesquisadores Wajdpi (Sdo Paulo y Macapa: Apina y
Iepé, 2012).

10  William F. Hanks y Carlo Severi, «Translating Worlds: The Epistemological Space of Transla-
tiony, HAU: Journal of Ethnographic Theory 4.2 (2014): 1-16.

11 Véase, por ejemplo, Manuela Carneiro da Cunha, «Questdes suscitadas pelo conhecimen-
to tradicionaly», Revista de Antropologia 55.1 (2012): 439-464; Pedro de Niemeyer Cesarino,
«Donos e Duplos: relacdes de conhecimento, propriedade e autoria entre os Maruboy, Revista

de Antropologia 53.1 (2010): 147-197; Dominique Tilkin Gallois, «Tradugdes e aproximagdes
indigenas a mensagem cristay, Cadernos de Tradug¢do (UFSC) 2.30 (2012): 63-82; Davi Kope-
nawa y Bruce Albert, The Falling Sky: Words of a Yanomami Shaman (Cambridge y London: The
Belknap Press of Harvard University Press, 2013).

12 Viveiros de Castro, «Perspectival Anthropology and the Method of Controlled

Equivocation».
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EL PUEBLO WAJAPI

Los wajapi son un pueblo indigena amazénico que vive en el norte de Brasil
(Estado de Amap4) y en la Guayana Francesa. He venido trabajando con los
wajapi en Amapd, del lado brasilefio, donde viven en la Tierra Indigena Wajapi
(TIW), que el gobierno brasilefio reconocié oficialmente como Tierra Indigena
en 1996 después de un largo proceso pionero de demarcacién participativa.”® La
Tierra Indigena Wajipi tiene un drea de cerca de 6.000 km? se encuentra ubi-
cada en un denso bosque tropical (figura 1), en su mayoria rodeada de Areas de
Conservacién Permanente, las cuales el Cédigo Forestal Brasilefio define como
dreas de gran interés ambiental. A pesar de su ubicacién privilegiada, el pue-
blo wajapi todavia lucha contra las compaiiias mineras, los mineros del oro, y los
asentamientos agrarios patrocinados por el gobierno que actian en su vecindario.

Hablan un idioma tupi-guarani (wajapi) y tienen una larga historia de fusiones
y fisiones con otros pueblos indigenas,' lo que refleja un proceso histérico muy
dindmico, al igual que otros pueblos indigenas alrededor del mundo. EI con-
tacto oficial con la sociedad brasilefia comenzé en la década de 1970 a través de
la Fundacién Nacional del Indio (FUNALI) cuando un proyecto vial llegé al drea
de los wajapi.”® Afortunadamente, la construccion de la carretera no avanzé, pero
sigue siendo un recuerdo vivido de deforestacién y enfermedades. En ese mo-
mento, eran solamente 151 personas.'® Segin datos del Ministerio de Salud, hoy
son mds de 1300 personas las que viven en mas de 60 poblados dispersos en la

13 Dominique Tilkin Gallois, Terra Indigena Wajdpi: da demarcagdo as experiéncias de ges-
tdo territorial (Sao Paulo: Iepé, 2011).

14  Pierre Grenand y Frangoise Grenand, «<Em busca da alianga impossivel. Os Wayapi do
norte e seus branco», en Pacificando o branco: cosmologias do contato no norte-amazénico,
editado por Bruce Albert y Alcida Rita Ramos (S@o Paulo: Editora UNESP, 2002), 145-178;
Pierre Grenand, Dominique Tilkin Gallois, y Frangoise Grenand, «Un peuple Tupi-Guarani: les
Wayapi», en Encyclopédies palikur, wayana, y waydpi. Langue, milieu et histoire, editado por
Frangoise Grenand (Orleans: Presses Universitaires d’Orleans, 2009), 86-115.

15 Dominique Tilkin Gallois, «Nossas falas duras. Discurso politico ¢ auto-representagdo», en
Pacificando o branco. cosmologias do contato no norte-amazoénico, editado por Bruce Albert y
Alcida Rita Ramos (Sao Paulo: Editora UNESP, 2002), 211-232.

16  Gallois, Terra Indigena Wajapi: da demarcagdo as experiéncias de gestdo territorial.
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Tierra Indigena Wajapi
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Figura 1. Mapa del Territorio Indigena Wajapi en el norte de Brasil
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TIW.Y Este crecimiento poblacional refleja un proceso que también ha ocurrido
en muchos grupos indigenas brasilefios en las tltimas décadas.’

El pueblo wajipi valora un patrén de asentamiento disperso, que contribuye a
la autonomia econémica y politica de cada grupo familiar" y que da como resul-
tado muchos poblados pequefios, algunos de los cuales podrian estar habitados
tan solo unos pocos meses del afo. Los poblados mas grandes alcanzan a alber-
gar unas 100 personas, pero la mayoria de ellos tendrd alrededor de 30 personas
(andlisis de datos del Ministerio de Salud Brasilefio).?°

En 2002, el Instituto de Patrimonio Histérico y Artistico Brasilefio IPHAN)
reconoci6 al pueblo wajapi como duefio y poseedor del patrimonio brasilefio, ins-
cribiendo el «Arte Kusiwa - pintura corporal y arte grifico wajapi» en la Lista
del Patrimonio Inmaterial Brasilefio. Posteriormente, en 2003, la Organizacién
de las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO)
proclamé «las expresiones orales y gréficas de los wajapi» como una de las obras
maestras del patrimonio oral e inmaterial de la humanidad, lo que 1levé a su ins-
cripcién en 2008 en la Lista Representativa del Patrimonio Cultural Inmaterial
de la Humanidad.?» Ambos procesos de gestién del patrimonio son fundamen-
tales para explicar cémo conoci a los wajapi, ya que provocaron una serie de ac-
tividades de proteccién y administracién del patrimonio wajapi, con las que se
conecta la investigacién arqueoldgica.

Como ha demostrado Dominique T. Gallois, la «cultura wajapi» es una cons-
truccién reciente vinculada a las maneras como el pueblo wajapi eligié lidiar con

la sociedad nacional y las instancias gubernamentales de poder, incluidas las

17  Caracterizagdo do DSEI Amapa e Norte do Para, conforme Edital de Chamada Publica n.
2/2017 (item 3.1) (Ministério da Satde, 2017). En: https://www.gov.br/saude/pt-br/composicao/
sesai/editais-e-transparencia/editais/2017/arquivos/CaracterizacaoDSEIAmapaChamadaPubli-
can022017.pdf

18  Povos Indigenas no Brasil, 1996-2000, editado por Carlos Alberto Ricardo (Sao Paulo:
Instituto Socioambiental, 2000).

19  Gallois, Terra Indigena Wajapi: da demarcagdo as experiéncias de gestdo territorial.

20 Caracterizagdo do DSEI Amapa e Norte do Pard, conforme Edital de Chamada Publica n.
2/2017 (item 3.1) (Ministério da Satde, 2017).

21  Dominique Tilkin Gallois, «Cultivating a Culture: Wajapi Inventionsy, en Anthropolo-
gies of Guayana: Cultural Spaces in Northeastern Amazonia, editado por Neil L. Whitehead y
Stephanie W. Aleman (Tucson: University of Arizona Press, 2009), 222-234.
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politicas patrimoniales administradas por el IPHAN y la UNESCO. En su ana-
lisis, Gallois enfatiza el papel activo de los pueblos indigenas en la construccién
de su propia «cultura»:

es en un entorno legal y administrativo controlado donde se aprende a
ser «indio» o, mds bien, a ocupar el espacio ambiguo reservado para los
amerindios dentro de la sociedad brasilefia. Es en este contexto que se
anima a los adultos y jévenes wajapi a producir ideas, proyectos, traduc-
ciones, neologismos, representaciones y objetos que se ajusten a lo que
se espera de ellos: representarse a si mismos y explicar que tienen una
«cultura wajipi».??

Como un discurso al exterior, la expresién «ser wajipi» tiende a homogenei-
zar un colectivo que estd hecho de muchas parcialidades. Por lo tanto, uno debe
ser cauteloso al considerar a los wajapi como una entidad dnica y uniforme, pero
al mismo tiempo uno también debe saber que manejan activamente tal nocién
precisamente para conducir sus relaciones con los agentes circundantes. Como
aprendi mientras trabajaba con ellos, intento presentar una figura rica y compleja
de una pequefa parte de su conocimiento sobre cosas de su pasado.

Usaré «wajapi» como un adjetivo colectivo que se refiere a diferentes narrati-
vas y conocimientos abarcados por diferentes facciones politicas (wana k5), asu-
miendo su propia proposicién de una «cultura wajapi» aunque todavia sensible
a sus divergencias. De hecho, como mi colaboracién con el pueblo wajapi estd
relacionada en gran medida con cuestiones de Patrimonio Cultural, enredadas
con todo el proceso de gestion del patrimonio que se inicié con la inscripcién
del arte y el conocimiento kusiwa a nivel brasilefio e internacional, trato clara-
mente el discurso al exterior, aunque también sigo las divergencias internas y la

negociacion.

LA ARQUEOLOGIA Y EL CONOCIMIENTO WAJAPI

Conoci a los wajapi a través de la antropéloga Dominique Tilkin Gallois, quien
ha trabajado con ellos durante muchos afios, ayudindolos de varias maneras

a fortalecer sus pricticas culturales y su accién politica, asi como a luchar por

22 Gallois, «Cultivating a Culture: Wajapi Inventionsy, 224.
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los derechos constitucionales de los pueblos indigenas en Brasil. Desde 2005,
Gallois coordina el Programa de Capacitacién de Investigadores Wajapi cen-
trado en la formacién de investigadores indigenas, quienes participan en la ela-
boracién y el debate de un inventario de tradiciones orales y practicas culturales.
Fue a través de este programa que me presentaron a los wajipi, mientras parti-
cipaba en talleres y viajes de campo para presentar la arqueologia como una dis-
ciplina cientifica para los wajapi. Fui la primera arquedloga que conocieron y me
presentaron como especialista en cerdmica antigua, lo que los llevé a nombrarme
Tapengwera, «Fragmentos de Cerdmicay, o también Tapengwera Jara, «Maestro
en Fragmentos de Cerdmica»,?* una referencia a un amplio concepto indigena en
la Amazonia, el maestro, que posee y cuida de sus criaturas.?

Colaboré como arquedloga participando en actividades relacionadas princi-
palmente con el plan para salvaguardar el conocimiento tradicional de los wa-
japi. Este plan recibe fondos del Instituto de Patrimonio Histérico y Artistico
Brasilefio (IPHAN) a través de una politica amplia para salvaguardar las prac-
ticas culturales brasilefias reconocidas como patrimonio nacional. Las personas
wajapi y los consultores (incluida Dominique T. Gallois) construyeron este plan
con el objetivo de fortalecer las pricticas culturales y el conocimiento tradicio-
nal.?® Como parte del plan, segin lo propuesto por los ancianos, la antropéloga
Dominique Gallois coordina el Programa de Capacitacién de Investigadores
Wajapi:

el programa de capacitacién busca dar prioridad a temas relacionados
con la diversidad de formas de construir y transmitir conocimiento.
En particular, por una parte, busca resaltar las diferencias entre las

23 Dominique Tilkin Gallois, Lucia Szmrecsanyi, Aikyry Wajapi, Jawapuku Wajapi, y Pesqui-
sadores da Terra Indigena Wajapi, «Saberes Wajapi: Formagdo de pesquisadores e valorizagdo

dos registros etnograficos indigenasy.

24  Entre los wajapi de la Guayana Francesa, Pierre y Francoise Grenand notaron el uso de este
concepto como una clasificacion nativa para los cientificos: maestro en suelos, maestro en paja-

ros, etcétera. Pierre Grenand y Frangoise Grenand, «Em busca da alianga impossively, 145-178.

25  Carlos Fausto, «Donos demais: Maestria ¢ Dominio na Amazonia», Mana 14.2 (2008):
329-366.

26  Dominique Tilkin Gallois, Expressdo gradfica e oralidade entre os Wajapi do Amapd, Dossié
IPHAN 2 {Wajapi} (Rio de Janeiro: IPHAN/ MinC, 2006).
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«légicas» o teorias adyacentes a las clasificaciones y explicaciones acadé-
mico-cientificas occidentales y, por otro parte, las [teorias] que susten-
tan las clasificaciones y explicaciones dentro del pensamiento wajapi.*

Por lo tanto, la investigacién arqueolégica surgié como parte de la formacién
de los investigadores, como otra forma de mostrar las diferencias entre los sis-
temas de conocimiento. De hecho, Dominique Gallois fue quien sugirié que se
consultara a un arquedlogo en respuesta a los interrogantes de los investigadores
y ancianos wajapi sobre los hallazgos arqueolégicos.

Al principio, una faccién politica (Mariry wana) dirigié el interés de los wajapi
en la arqueologia, ya que habian estado animando a la antropéloga Dominique
Gallois a interesarse en los fragmentos de cerdmica en una aldea distante. Ellos
ofrecieron llevarme en un largo viaje de campo a un poblado muy alejado (a unos
siete dias a pie del poblado principal). Tal vez porque soporté bien las exigencias
del viaje (no lloré, como dijo una anciana) y porque encontramos varios sitios ar-
queoldgicos en el camino, otras personas se interesaron cada vez mds en nuestro
viaje y, por lo tanto, se despertd su curiosidad sobre mi conocimiento y las posi-
bilidades de establecer algun intercambio conmigo.

Al hacer presentaciones a ancianos e investigadores, pronto se hizo evidente
que conocen una miriada de lugares donde encontrar materiales arqueolégicos,
ya sea en sus poblados y huertas o en caminos y sitios de caza. Ademds, se inte-
resaron en el hecho de que habia personas en la sociedad brasilefia que realmente
se preocupaban por esos lugares, gente como yo, una arqueéloga, cuya profesion
era precisamente investigar esos lugares. En cierto modo, me recordaron lo afor-
tunada que era de que tales actividades fueran un trabajo formal.

Mientras presentaba fotos de nuestro viaje a los wajapi, noté que también esta-
ban muy interesados en conocer los sucesos cotidianos en la ruta: scémo estaba
el camino? ;Cudntos dias de caminata tomé ir de un poblado a otro? ;Quién es-
taba en cada poblado? ;Qué animales de caza comimos? ;Dénde nos detuvimos
a descansar? ;Dénde acampamos? ;Pescamos o cazamos en esa drea? ;Llovié?
¢Escuchamos ruidos extrafios? ;Con qué sonié? Y asi sucesivamente. En ese mo-

mento, no me di cuenta de que no solo estaban haciendo preguntas al azar; en

27  Dominique Tilkin Gallois, Lucia Szmrecsanyi, Aikyry Wajapi, Jawapuku Wajapi, y Pes-
quisadores da Terra Indigena Wajapi, «Saberes wajapi: Formacdo de pesquisadores e valorizagdo

dos registros etnograficos indigenasy.
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realidad estaban evaluando las multiples posibilidades de encuentros en los que
podriamos haber estado involucrados.

Los wajapi, como es el caso de los pueblos indigenas amazdnicos en general,
perciben la presencia y las acciones de muchas entidades diferentes a nuestro al-
rededor. Como tal, desde un punto de vista indigena, mucha mds gente puebla
el mundo de lo que el pensamiento cientifico occidental puede imaginar. Existe
una profusa literatura antropoldgica sobre ontologias amerindias,?® que muestra
c6mo la condicién de persona no se limita a la humanidad, ya que es una cuali-
dad que se encuentra en los objetos, animales, plantas, rocas, viento, sol y luna, y
asi sucesivamente. Por ejemplo, el pueblo manchineri (en el alto rio Purus) con-
sidera algunas colinas como sus antepasados, y en el alto rio Negro el pueblo
tukano ve a sus ancestros en los rios.?” En cuanto a los wajipi, Joana Cabral de
Oliveira muestra cémo una huerta wajapi estd llena de agentes no humanos en
todos y cada uno de los cultivos, exigiendo cuidados especificos e incluso impo-
niendo prohibiciones.*® Por lo tanto, estos sujetos que no son humanos son parte
integrante de las socialidades indigenas de la Amazonia,* lo que requiere nego-
ciaciones activas a diario.

28 Tania Stolze Lima, «O dois e seu multiplo: Reflexdes sobre o perspectivismo em uma
cosmologia tupi», Mana 2 (1996), 2.2 (1996): 21-47; The Occult Life of Things: Native Amazo-
nian Theories of Materiality and Personhood, editado por Fernando Santos-Granero (Tucson:

University of Arizona Press, 2009); Viveiros de Castro, «Exchanging Perspectivesy.

29  En cuanto a los manchineri, véase Pirjo Kristiina Virtanen, «Constancy in Continuity?
Native Oral History, Iconography, and Earthworks on the Upper Purtis River», en Ethnicity

in Ancient Amazonia: Reconstructing Past Identities from Archaeology, Liguistics, and
Ethnohistory, editado por Alf Hornborg y Jonathan D. Hill. Boulder, (Colorado, University

of Colorado Press, 2011), 279-298. En cuanto al pueblo tukano, véase Stephen Hugh-Jones,
«Escrever na pedra, escrever no papel», en Rotas de criagdo e transformagdo. narrativas de
origem dos povos indigenas do Rio Negro, editado por Geraldo Andrello (Sdo Paulo y Séo
Gabriel da Cachoeira: Instituto Socioambiental, Federagéo das Organizac¢des Indigenas do Rio
Negro, 2012), 138-167.

30 Joana Cabral de Oliveira, «Mundos de rogas e florestas», Boletim do Museu Paraense Emi-
lio Goeldi. Ciéncias Humanas 11.1 (2016): 115-131.

31 Fausto, «Donos demais»; Viveiros de Castro, «Exchanging Perspectives»; Santos-Granero
(editor), The Occult Life of Things.
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Ha sido muy notorio en la investigacién etnogréfica la cantidad de personas di-
ferentes que existen para los pueblos amerindios ademds de los humanos, lo que
me llevé a preguntarme si estas personas no humanas también produjeron ves-
tigios materiales de sus acciones pasadas. No me di cuenta entonces de que su
propia existencia, en cierto modo, también podria entenderse como rastros de
eventos pasados, como lo presentaré a continuacion. Estos son los caminos a los
que los wajapi me condujeron en nuestras traducciones en torno a la arqueologia,
sacando a la luz las preguntas sobre qué es un sitio arqueol6gico y quién puede (o
no) dejar rastros arqueoldgicos.

Alaluz de tales relatos etnograficos, entendi que hacer arqueologia con los wa-
japi requeriria que yo reconociera las formas wajapi de conocer no solo los asun-
tos arqueoldgicos, sino también la vida en general. No podria llevar a cabo un
proyecto de arqueologia en la Tierra Indigena Wajapi ignorando el conocimiento
de los wajapi, so pena de arruinar nuestros esfuerzos de colaboracién para traba-
jar juntos, sin mencionar el riesgo de reforzar una préctica cientifica autoritaria.
En tal contexto, a cada paso del camino, la arqueologia se entrelaza con el cono-
cimiento nativo, pero se necesita una inmersién etnografica para percibir eso y
ser capaz de participar en las negociaciones de la vida cotidiana. Tuve la suerte

de tener esa oportunidad.

LA ARQUEOLOGIA MAS ALLA DE LA PERSPECTIVA
CIENTIFICA

La arqueologia ha sido testigo en la tltima década de un «giro etnografico»,
como lo expresa Quetzil Castafieda,* que apunta a una colaboracién fructifera
entre arqueSlogos y antropdlogos, y conduce a importantes reflexiones sobre el al-

cance y los objetivos de la prictica arqueoldgica en la sociedad contemporéinea.*

32 Quetzil Castaneda, «The “Ethnographic Turn” in Archaeology», en Ethnographic Archaeo-
logies: Reflections on Stakeholders and Archaeological Practices, editado por Quetzil Castaiieda
y Christopher Matthews, (Plymouth: Altamira Press, 2008), 25-61.

33 Entre otros, véase Karen Anne Pyburn, «Practising Archaeology — As if it Really Mattersy,
Public Archaeology 8.2-3 (2009): 161-175; Yannis Hamilakis y Aris Anagnostopoulos, « What

is Archaeological Ethnography?”, Public Archaeology 8.2-3 (2009): 65-87; Indigenous Peoples
and Archaeology in Latin America, editado por Cristobal Gnecco y Patricia Ayala (Walnut Creek:
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Gran parte del debate proviene de investigaciones desarrolladas con comunida-
des vivas, creando lineas entrelazadas con la etnoarqueologia y las arqueologias
indigenas.** De hecho, los investigadores que se ocupan de cuestiones de colabo-
racién activa con comunidades vivas, alineados con las practicas de descoloniza-
cidn, recurren a la etnografia como un medio importante para comprender a sus
semejantes y desarrollar formas de co-construir conocimiento.®

Inspirada por estos debates, busqué experimentar enfoques etnograficos en mi
préctica arqueoldgica, abriéndome a una nueva experiencia de construccién de
conocimiento, donde yo ya no era la principal (y Unica) poseedora del conoci-
miento arqueoldgico.*® Sobre la base de un entorno de colaboracién creado a
través del Programa de Capacitacién de Investigadores Wajapi, uni esfuerzos
con investigadores y ancianos indigenas, la antropéloga Dominique T. Gallois
y algunos otros consultores, para construir un programa de investigacién ar-
queolégica. Este programa se aline6 con otros esfuerzos relacionados con el for-
talecimiento de las practicas culturales y el conocimiento, ademads se benefici6 en

Left Coast Press, 2011); Sonia Atalay, Community-based Archaeology: Research with, by, and
for Indigenous and Local Communities (Berkeley-Los Angeles-London: University of California
Press, 2012).

34 Jerimy J. Cunningham y Scott MacEachern, «Ethnoarchaeology as Slow Science», World
Archaeology 48.5 (2016): 628-641.

35 Por ejemplo: Lesley Fordred Green, David R. Green, y Eduardo Goées Neves, «Indigenous
Knowledge and Archaeological Science: The Challenges of Public Archaeology in the Reserva
Uagay, Journal of Social Archaeology 3.3 (2003): 366-398; Collaboration in Archaeological
Practice: Engaging Descendant Communities, editado por Chip Colwell-Chanthaphonh y Tho-
mas John Ferguson, (Plymouth: Altamira Press, 2008); Fabiola Andréa Silva, Eduardo Bespalez,
y Francisco Forte Stuchi, «Arqueologia Colaborativa na Amazoénia: Terra Indigena Kuatinemu,
Rio Xingu, Paray, Amazénica 3.1 (2011): 32-59; Alejandro Haber, «Decolonizing Archaeological
Thought in South America», Annual Review of Anthropology 45 (2016): 469-485; Juliana Salles
Machado, «Arqueologias indigenas, os Lakland Xokleng e os objetos do pensar», Revista de
Arqueologia SAB 30.1 (2017): 89-119.

36 Paolo Fortis y Istvan Praet, «Introduction», en The Archaeological Encouter: Anthropolo-
gical Perspectives, editado por Paolo Fortis y Istvan Praet (St. Andrews: Centre for Amerindian,
Latin American and Caribbean Studies, University of St. Andrews, publicacion ocasional 33,
2011), 35-53.
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gran medida de un proyecto de colaboracién mas amplio destinado a debatir los
rastros, marcas, y narraciones sobre el comienzo de los tiempos para los wajapi.*’

Con el fin de construir un terreno de colaboracién, comenzamos con talle-
res de introduccién a la arqueologia como una disciplina cientifica. Durante es-
tos talleres, discutimos aspectos de la produccién de conocimiento arqueolégico.
Mas alld de ensefiar arqueologia, estdbamos buscando comparaciones entre las
formas de conocimiento, incitando observaciones sobre las relaciones entre los
wajapi y las formas arqueolégicas de conocimiento. Concluimos que ambos sis-
temas de conocimiento funcionan con vestigios materiales del pasado, aunque
no siempre estuvimos de acuerdo sobre cuiles eran esos rastros. También fue un
medio importante para enfatizar cémo cada sistema de conocimiento, incluida
la ciencia moderna, tiene diferentes formas de conocimiento, que se aprenden de
lecciones tanto practicas como tedricas.

Nuestros debates comenzaron con evidencia arqueolégica convencional, como
fragmentos de alfareria o surcos pulidos en lechos de roca. Estos fueron los res-
tos arqueoldgicos con los que estaba familiarizada, los que pude identificar y re-
gistrar facilmente. Para los wajapi, esos también eran restos familiares, aunque
los explicaron en términos bastante diferentes.

Nuestro primer desencuentro tuvo que ver con marcas en las rocas a la orilla del
rio. Todos vimos exactamente las mismas marcas, pero las entendimos de maneras
muy diferentes (figura 2). Como arqueéloga entrenada, reconoci surcos y cuencas
pulidas, un vestigio arqueolégico muy comin en el Amazonas. Por otra parte,
ellos reconocieron las huellas de su héroe creador (Janejara), que caminé so-
bre las rocas en un pasado distante cuando las rocas ain estaban blandas. Habia
aprendido a identificar surcos pulidos con los profesores (;ancianos?) durante las
salidas al campo, habia asistido a conferencias y leido articulos sobre el tema. Me
sentia muy segura de todo ello. Por su parte, mis colegas investigadores wajapi
habian aprendido a identificar las huellas de Janejara con sus padres y abuelos
(¢profesores?) mientras caminaban sobre ellas por senderos a lo largo del territo-
rio, donde ademis escucharon muchas veces las narraciones de ancianos sobre el
paradero de Janejari en el comienzo de los tiempos. Ellos también estaban muy

seguros de eso.

37 Dominique Tilkin Gallois, Mariana Petry Cabral, Aikyry Wajapi, y Jawaruwa Wajapi, Re-
latorio do Projeto Jane Ypy: Documentagdo dos saberes wajapi sobre a formagdo da terra e da
humanidade (Convénio n.774915/2012 — IPHAN/Iepé) (Macapa-Sao Paulo: Instituto de Pesquisa
e Formagao Indigena - Iepé / IPHAN, 2014).
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Perspectiva Perspectiva Wajapi
arqueologica
:Qué vemos? Surcos y cuencas pulidas Huellas y marcas de asiento de

Janajerd (héroe creador)

:Cémo lo Producidos con herramientas para Lugar de descanso de Janajerd
explicamos? pulir piedra cuando las rocas estaban todavia
blandas (comienzo de los tiempos)

Figura 2. Perspectivas arqueolégicas y de los wajipi sobre marcas en rocas en el rio Inipuku. (Foto de la autora).

Para mantener la colaboracién, se hizo evidente que esas diferencias debian
abordarse con atencién y cuidado. No era una cuestién de creencia, era una cues-
tién de perspectivas ontoldgicas, y eso cambia todo lo demds. Mis certezas como
arquedloga entrenada, que se construyeron y solidificaron durante muchos afos
de prictica arqueoldgica, de repente no fueron suficientes para explicar una hue-
lla material del pasado. Este hecho me hizo comprender que el conocimiento
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arqueoldgico, como cualquier forma de conocimiento, tiene sus limites dentro de
si mismo. Para crear didlogos con otros conocimientos, debemos superar estos li-
mites y tender puentes hacia diferentes entendimientos.

Hacer comparaciones nos llevé a construir puentes entre los sistemas de cono-
cimiento, permitiendo ejercicios de traduccién.’® A medida que entendiamos las
perspectivas de los demds, a pesar de las muchas limitaciones que ain enfren-
tamos, realizamos un ejercicio de reflexién arqueoldgica desde el punto de vista
wajapi. Ademds, provocé un nuevo cambio en mis percepciones de los restos ar-
queoldgicos, amplificindolo a una serie de marcas no convencionales de even-
tos pasados, que solo podian entenderse a partir de un trasfondo tedrico wajapi.

Junto con los talleres, hicimos varios viajes a diferentes regiones dentro y fuera
de la Tierra Indigena Wajapi, visitando lugares donde se podian percibir vesti-
gios materiales del pasado. Los ancianos fueron los guias principales en la mayo-
ria de los viajes, compartiendo sus conocimientos y experiencia en la observacién
y dirigiendo nuestra atencién a muchos aspectos diferentes en los emplazamien-
tos que visitamos. En estos lugares o en los poblados, nos proporcionarian lar-
gas narraciones, aprendidas de sus padres y abuelos, que son los antecedentes
tedricos que sustentan el conocimiento wajapi. En estas visitas, estibamos expe-
rimentando las lecciones pricticas sobre rastros materiales del pasado, que invo-
lucraron muchos sujetos diferentes de los humanos. Al mismo tiempo, también
invertimos en la aplicacién y prueba del saber arqueoldgico en estos lugares, ela-
borando comparaciones entre los sistemas de conocimiento.

Uno de esos puntos es un antiguo poblado de la serpiente gigante Anaconda.
De hecho, en cada rio uno puede encontrar tales poblados en las aguas estanca-
das; estdn en el fondo de los rios, pero solo los chamanes pueden verlos, aunque
muchas personas pueden oir ruidos u oler cosas de los poblados submarinos de
Anaconda al pasar por ellos.*” Sin embargo, de un escenario particular, un pe-
queio lago dentro del bosque, las narraciones dicen que ese lago en si fue el re-
sultado de una lucha entre la gigante Anaconda (duefia de las aguas) y un wajipi

38 Dominique Tilkin Gallois, Mariana Petry Cabral, Aikyry Wajapi y Jawaruwa Wajapi, Rela-
torio do Projeto Jane Ypy.

39  Mariana Petry Cabral, «Sobre el ronquido del hacha y otras cosas extrafias: Reflexiones
sobre la arqueologia y otros modos de conocimiento», en Sentidos Indisciplinados: Arqueologia,
Sensorialidad y Narrativas Alternativas, editado por José Roberto Pellini, Andrés Zarankin, y
Melisa Salerno (Madrid: JAS Arqueologia S.L.U., 2017), 221-250.
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ancestral. Como comenté en otra oportunidad,* la visita a este lugar hizo que los
jovenes investigadores wajapi se sorprendieran por la fuerza del conocimiento de
sus mayores. Las narraciones cuentan que Anaconda se enfurecié con un antepa-
sado wajipi y cre6 un remolino girando alrededor de si misma, lo que convirtié
todo en un vortice lleno de agua, creando asi el lago. Después de eso, Anaconda
establecié su poblado en el fondo del lago, donde todavia viven hoy (Anaconda,
su familia y el antepasado wajapi). Mientras visitibamos este lugar, dos ancianos
nos guiaron sefialando caracteristicas que marcan eventos antiguos: la forma re-
donda del lago y las pendientes pronunciadas (causadas por el remolino), un pe-
quefio arroyo que fue hecho por el camino de Anaconda para encontrarse con los
antiguos chamanes, la falta de huellas de animales alrededor del lago (ya que co-
nocen el sitio de la aldea de Anaconda) y el silencio alrededor del lago (que respe-
tamos con gran atencién). En cuanto al conocimiento arqueolégico, no pudimos
encontrar ningun rasgo antropogénico, pero lo registramos con fotografias, di-
bujos y muchas grabaciones con los ancianos.

Algunos de los desafios que enfrentamos al visitar diferentes lugares trata-
ban directamente con el concepto de sitio arqueoldgico y su expresién en politi-
cas publicas por parte del Instituto Nacional IPHAN). En talleres, discutimos
parte del aparato legal sobre sitios y materiales arqueolégicos en Brasil. Por lo
tanto, cuando los jévenes investigadores wajapi me pidieron que registrara el an-
tiguo poblado de la serpiente gigante Anaconda como un sitio arqueolégico, es-
taban actuando segun los principios que guian la politica arqueolégica en Brasil.
De hecho, hicieron un cambio ontolégico para aplicar una politica nacional a una
perspectiva indigena, utilizando el equivoco como un medio para construir un
puente entre los diferentes sistemas de conocimiento. Aunque no registramos tal
lugar como un sitio arqueoldgico, dada la falta de rastros humanos antiguos que
se requieren para cumplir con el formulario de registro del sitio arqueoldgico del
IPHAN (aunque habia muchos rastros del pueblo Anaconda), este movimiento
ontoldgico realizado por los investigadores wajapi abrié un espacio para nuestros
ejercicios mutuos de traduccién. Ellos hicieron evidentes las diferencias entre
nuestras «arqueologias»: en cuanto a la arqueologia cientifica, solo las personas

40 Mariana Petry Cabral, «Traces of Past Subjects: Experiencing Indigenous Thought as an
Archaeological Mode of Knowledge», Journal of Contemporary Archaeology 2.2 (2015): 4-7.
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humanas se consideran sujetos vilidos de investigacién;* mientras que para los
wajapi, ademds de los humanos, hay muchas otras personas que interactdan en
el mundo. En otras palabras, lo que entendemos como «personas» son colecti-
vos bastante diferentes.** En este sentido, en lugar de «presumir un univoco», la
traduccién del antiguo poblado de la Anaconda como sitio arqueolégico podria
tomarse como un «equivoco controlado».*® Veo este equivoco como la fusién de
dos afirmaciones diferentes, una del conocimiento wajapi (hay mds personas en
el mundo que solo personas humanas) y otra del conocimiento arqueolégico (la
evidencia arqueoldgica estd conectada con las personas). En mi opinién, los in-
vestigadores wajapi estdn llevando a cabo una traduccién para mantener didlogos
con la arqueologia, siguiendo sus propios intentos de pasar de contextos de co-
municacién y traducir «mundos» (como lo proponen Hanks y Severi).* Mientras
hacen eso, subvierten (y tal vez traicionan) la afirmacién arqueoldgica al producir
su propia declaracién, y ese es un movimiento importante que debe hacerse den-

tro de la arqueologia: permitir perturbaciones en nuestras certezas.

SOBRE EL PAJARO VIVIENTE: EL JACAMIN

El Jacamin (Psophia crepitans, trompetero aligris) es un ave amazonica que se en-
cuentra en el noroeste del Amazonas asi como en el escudo de la Guayana, el
cual se caracteriza por un cuerpo negro con grupa y espalda grises, de unos 50
centimetros de altura.” Los jacamines no son grandes voladores, mds bien co-

41  En arqueologia hay muchos debates sobre cosas como sujetos, sin embargo, todavia se apo-
yan en su dependencia de los sujetos humanos para ser entendidas como arqueologicas, es decir,

lo material solo es arqueoldgico una vez se conecta a algiin sujeto humano.

42 En cuanto a la condicion de persona en las sociedades amerindias, véase el trabajo pionero:
Anthony Seeger, Roberto da Matta, y Eduardo Viveiros de Castro, «A Construcéo da Pessoa nas
Sociedades Indigenas Brasileirasy, Boletim do Museu Nacional 32 (1979): 2-19.

43 Viveiros de Castro, «Perspectival Anthropology and the Method of Controlled Equivoca-

tiony.

44 William F. Hanks y Carlo Severi, «Translating Worlds: The Epistemological Space of

Translationy.

45  En: en.wikipedia.org/wiki/Grey-winged _trumpeter.
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rren por el suelo. Los wajipi, como muchos otros pueblos indigenas de la zona,
disfrutan manteniendo a estas aves como mascotas.

Como pijaro viviente, el Jacamin es parte de lo que llamamos, en términos oc-
cidentales, naturaleza o incluso un recurso natural. Ambos conceptos son ajenos
al lenguaje wajapi y son muy dificiles de traducir, ya que transmiten una com-
prensién muy distinta de los dmbitos de la vida, incluida la idea misma de la con-
dicién de persona. De hecho, es exactamente nuestro concepto de condicién de
persona (limitado a personas humanas) el que activamos para definir una expre-
sién arqueoldgica y la razén por la que no consideramos que un péjaro viviente
sea un vestigio arqueolégico, tan obvio como podria parecer.

Para los wajipi, asi como para la mayoria de los pueblos amerindios, al princi-
pio de los tiempos solo habia personas. Todos los seres vivientes eran personas,
hablaban como personas, vivian como personas, tenian fiestas y tocaban cancio-
nes. Hay largas narraciones sobre los tiempos antiguos y siempre se refieren a
los antepasados que estuvieron alli y fueron testigos de los eventos. Por lo tanto,
las narraciones se conectan con una persona-sujeto, que luego pudo contar el re-
lato a otros sujetos, creando una red de transmisién que llega hasta nuestros dias.
Investigaciones etnograficas recientes entre los wajapi*® enfatizan cudn significa-
tiva es esta subjetividad para medir la autoridad de una narracién dada: si no se
refiere a un antepasado, si los ancianos no la han escuchado, entonces podria no
ser cierta. Este es un punto importante, ya que revela la coherencia interna y los
modos de evaluar las pretensiones de conocimiento.*’

Si todos eran personas en el comienzo de los tiempos, también lo era el Jacamin.
La razén por la que se nos aparecen como seres distintos de los humanos tiene
que ver con las muchas transformaciones que ocurrieron en el camino. Sin em-
bargo, uno no debe dejarse engafar por su apariencia, ya que todavia son per-
sonas, pero desde la perspectiva del cuerpo humano, los vemos como pdjaros.
El antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro acufié el término «perspectivismo

46  Dominique Tilkin Gallois, «Donos, detentores e usuarios da arte grafica Kusiway, Revis-
ta de Antropologia 55.1 (2012): 51-74; Joana Cabral de Oliveira, «Vocés sabem porque vocés
viram!: reflexdo sobre modos de autoridade do conhecimento», Revista de Antropologia 55.1
(2012): 19-49.

47  Joana Cabral de Oliveira, «Vocés sabem porque vocés viram!: reflexdo sobre modos de
autoridade do conhecimento».
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amerindio» para referirse a estas ideas, compartidas por la mayoria de los pueblos
indigenas de las tierras bajas de Suramérica. Asi lo expresa:

En resumen, los animales son personas, o se ven a si mismos como per-
sonas. Tal nocién estéd casi siempre asociada a la idea de que la forma
manifiesta de cada especie es una mera envoltura (una «vestimenta»)
que oculta una forma humana interna, generalmente solo visible a los
ojos de la especie en particular o a ciertos seres transespecificos como
los chamanes.*

El hecho de que todos estos seres sean personas, incluso hoy en dia, es uno de
los obstéculos para traducir la arqueologia (y sus muchos conceptos instrumen-
tales) al lenguaje wajapi. Mi intento de hacerlo tiene la intencién de fortalecer el
sistema de conocimiento wajapi en lugar de simplemente ensefiar una préctica
cientifica, por lo tanto, conserva el significado de persona (alguien con subjetivi-
dad) pero rechaza su contenedor (una forma humana, al menos su apariencia ha-
bitual para nosotros). Tal proposicién permitird que un conjunto completamente
nuevo de elementos se tome como evidencia arqueolégica. Esto puede traicionar
el conocimiento arqueoldgico, pero también puede producir compromisos con
el conocimiento de los wajapi que desplazan la autoridad cientifica a cambio de
una perspectiva indigena. Asi es como un péjaro viviente se convierte en un ves-
tigio arqueoldgico.

Al presentar el «perspectivismo amerindio», Viveiros de Castro mencioné que
tanto los animales como los espiritus «ven sus atributos corporales (pelo, plumas,
garras, picos, etcétera) como decoraciones corporales o instrumentos cultura-
les».*” De hecho, estos atributos son mds que eso, retuvieron apariciones anti-
guas de estas personas y, como tales, son marcas de eventos pasados. Regresaré
al Jacamin y a las narraciones de los wajipi sobre la antigliedad para desarrollar
esta idea.

Alo largo del proyecto, escuché muchas versiones de narraciones sobre la fiesta
primordial realizada por los Pdjaros-Persona. De hecho, un grupo de investiga-
dores wajapi fue responsable de recopilar esas narraciones y escribir un informe

48  Viveiros de Castro, «Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism», 470-471.

49  Viveiros de Castro, «Cosmological Deixis and Amerindian Perspectivism», 470.
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sobre el tema.*® Aikyry Wajapi y cinco investigadores conformaron este grupo:
Janaima, Jawapuku, Kupeni, Saky, y Sava. Tomaré elementos de su trabajo para
presentar un resumen de esa gran fiesta, pero me gustaria resaltar que esta es una
version de las narrativas, la cual difiere en detalles, historias y personajes, segin
diferentes tradiciones locales, conectadas con diversas facciones politicas, aun-
que mantienen una historia general.

Al principio de los tiempos, segin cuentan los wajapi, los Pdjaros-Persona or-
ganizaron una gran fiesta. Esa fue la fiesta primordial de todas las personas. A
los ancestros wajapi no los invitaron, pero observaron a distancia y aprendieron
a divertirse. Algunas personas habjan matado a una anaconda gigante antes de
la fiesta y las heces se extendian desde la herida en su vientre. Como eran mul-
ticolores, los Pdjaros-Persona las utilizaron como pintura corporal para embelle-
cerse. Jacamin fue el dltimo en llegar alli, llegé cuando ya los colores mds bellos
se habian agotado, por lo que se quedé tan solo con tinta gris, la cual usé para cu-
brir sus patas, manteniendo su cuerpo sin pintura (permanecié negro). Mientras
la fiesta continuaba, Jacamin tuvo una lucha con Colibri, quien arroj6 a Jacamin
al suelo. Cay6 al lado de la hoguera y su espalda quedé cubierta de cenizas. Al
no quedar satisfecha, la esposa de Colibri arrojé un calabazo de cerveza de ba-
tata card (que tiene un color morado) en el cuello de Jacamin. Mutum (también
Péjaro-Persona) trat6 de calmar a Jacamin, quien lo empujé hacia la hoguera.
Cuando Mutum cay6 con la cabeza cerca del fuego, su cabello se quemé creando
rizos.

Las narraciones sobre la fiesta prosiguen, contindonos acerca de otros des-
acuerdos hasta el final de la fiesta, cuando los Péjaros-Persona se fueron y se
sentaron en una gran Ceiba, cargando de peso sus ramas que se doblaron hasta
quedar horizontales. Cuando los Pijaros-Persona abandonaron el drbol, adqui-
rieron formas de pajaro. En cuanto a los Peces-Persona, saltaron al agua y se
transformaron en peces. Lo mismo ocurri6 con las demds personas en la fiesta,
que al salir se fueron transformando en las formas que vemos hoy. Solo los ante-
pasados wajapi conservaron su forma humana.

A través de tal narracién, se vuelve evidente que los atributos corporales de los
animales no son so/o decoracién del cuerpo. También son evidencia de la fiesta

primordial, son rastros materiales de un evento muy antiguo que ocurrié en el

50 Dominique Tilkin Gallois, Mariana Petry Cabral, Aikyry Wajapi, y Jawaruwa Wajapi,
Relatorio do Projeto Jane Ypy.
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comienzo de los tiempos. Como tales, marcan no solo el caricter de personas de
los seres vivos actuales, que usan decoracién en el cuerpo, sino que también mar-
can el hecho de que estas personas participaron en eventos pasados. De una ma-
nera muy amerindia, entrelazan pasado y presente, recorddindonos que el pasado
todavia existe en el presente y, por lo tanto, sigue haciendo contacto y encontran-
dose con nosotros hoy en dia.”!

Si tomamos al Jacamin como ejemplo, es posible comprender cémo su aparien-
cia actual (los atributos de su cuerpo) nos informa sobre los eventos pasados (fi-
gura 3).

Segtn la narracién, Jacamin solo tenia tinta gris para embellecerse para la
fiesta, pintando solo sus patas. Cuando comenzd la pelea con Colibri, este arrojé
a Jacamin cerca de la hoguera cubriéndole la espalda con cenizas. Después de eso,
la esposa de su oponente le arrojé un calabazo de cerveza de batata card sobre
su cuello. Al final de la fiesta, Jacamin tenia la espalda cubierta de cenizas (co-
lor gris), una mancha de color morado en el cuello y patas pintadas de gris. Asi es

mds o0 menos como se ve hoy un Jacamin.

HACIA LAS ARQUEOLOGIAS PERSPECTIVISTAS

Desde el punto de vista wajapi, la apariencia de pajaros, drboles, peces e incluso
humanos es muy buena evidencia de eventos desde el comienzo de los tiempos.
Son el resultado de las acciones de las personas y nos hablan de sucesos muy an-
tiguos. La razén por la cual la gente wajapi explica hoy estas evidencias es la con-
servacién del conocimiento elaborado, que se ha transmitido de generacién en
generacién. Tales narraciones no son cuentos de hadas, no son fibulas ni lindas
historias para contarles a los nifios. Estas narraciones son conocimiento vivo, se
practican hoy, a pesar de los multiples intentos de nuestra sociedad para desman-
telarlo a través de la religion, el sistema de salud, y las pricticas educativas.*

51 Mariana Petry Cabral, No tempo das pedras moles: arqueologia e simetria na floresta (Tesis
de Doctorado, Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia, UFPA, 2014).

52 Dominique Tilkin Gallois, «Tradugdes e aproximagdes indigenas a mensagem crista»,
Cadernos de Tradugdo (UFSC) 30 (2012): 2; Gallois, Petry Cabral, Wajapi, y Wajapi, Relatorio
do Projeto Jane Ypy.
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Rastro material Evento
Espalda gris Pelea con Colibri: arrojado a las cenizas
Cuello morado La esposa de Colibri le arrojé un calabazo

de cerveza de batata cari

Patas grises Pintura corporal con tinta gris de la fiesta

Figura 3. Jacamin y mapeo de las marcas de eventos pasados. (Foto de la autora).
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Propongo aqui que podriamos pensar en esta forma wajapi de saber como un
modo de arqueologia. La arqueologia no solo como disciplina cientifica,* sino
también como una prictica de percepcién, como un modo de dar sentido a las
cosas del pasado, en el que la comprensién se hace a través de un entramado con
los rastros materiales y el conocimiento intangible. No es la misma arqueologia a
la que estamos acostumbrados; después de todo, funciona a través de una légica
diferente, una légica wajapi, y por eso me arriesgo a pensar en ella como una ar-
queologia perspectivista. Es desde ese punto de vista que hago este ejercicio de
pensar en un pdjaro viviente, el Jacamin, como un vestigio arqueoldgico.

Los investigadores wajapi que trabajan en el proyecto arqueolégico son cons-
cientes de que Jacamin solo se tomard como un vestigio arqueolégico, en nuestro
sentido convencional de la arqueologia, si se convierte en arqueofauna. Sin em-
bargo, eso no es lo que propongo aqui. ;Qué sucede si permitimos que un péjaro
viviente sea un vestigio arqueolégico? ;Qué sucede si permitimos que las perso-
nas wajapi sean arquedlogos? ;Qué sucede si permitimos que la arqueologia vaya
mas alld de la arqueologia? Un «equivoco controlado» en la arqueologia podria
ocasionar estas preguntas, haciendo que reconsideremos los objetivos e impactos

que esperamos al practicar la arqueologia.**

53 Hay algunos paralelos muy interesantes para seguir aqui con las discusiones sobre los con-
textos griegos, que destacan una larga historia del término «Archaeologia» como «la reconstruc-
cion aprendida de la prehistoria local, principalmente en prosa y especialmente para el consumo
local». Ver Valeria Sergueenkova y Felipe Rojas, «Asianics in Relief: Making Sense of Bronze
and Iron Age Monuments in Classical Anatolia», The Classical Journal 112 (2016-2017): 2, nota
83. Véase también Yannis Hamilakis, «Decolonizing Greek Archaeology: Indigenous Archaeolo-
gies, Modernist Archaeology and the Post-colonial Critique» en A4 Singular Antiquity: Archaeo-
logy and Hellenic Identity in Twentieth- Century Greece, editado por Dimitris Damaskos and
Dimitris Plantzos (Atenas: Mouseio Benaki Suppl. 3), 273-284, para otro ejemplo de practicas
locales de arqueologia en el siglo XIX en Grecia. El volumen editado por Benjamin Anderson

y Felipe Rojas, Antiquarianisms: Contact, Conflict, Comparison (Oxford y Havertown, PA:
Oxbow, 2017) también ofrece ejemplos de otros contextos que como la arqueologia entendida
como la practica de ensamblar cosas, lugares, y pasados es mucho mas amplia y antigua que la

arqueologia cientifica.

54  Alejandro Haber, «Decolonizing Archaeological Thought in South Americay.
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Propuse aqui ese ejercicio. Un ejercicio de ruptura con los caminos habituales
de produccién de conocimiento. Un ejercicio de mirar el exceso,” tomar en se-
rio todo lo que las personas wajapi reconocen y no logramos encajar en nuestras
propias definiciones y categorias. Tal ejercicio si causa impactos en nuestra dis-
ciplina, sacando a relucir preguntas sobre la autoridad y la subordinacién, sobre
la facilidad con la que imponemos nuestras visiones disciplinadas a todos los de-
mas, sin importar quién, dénde, o incluso cudndo. Sin embargo, creo que dicho
ejercicio también podria tener un impacto en las realidades de otras personas.

La gente wajipi vive hoy en un contexto en el que muchos frentes diferentes de
nuestra sociedad los obligaron a dejar de lado el conocimiento tradicional. Hay
una fuerte presién de los movimientos religiosos con una conversién reciente e
intensa. En los servicios de salud y educacién (ambos publicos), la presién no es
menor. Los profesionales de salud no indigenas casi no reciben capacitacién para
tratar con la alteridad profunda y tienden a pasar por alto el conocimiento y las
précticas tradicionales. Ademds, a pesar de la regulacion federal para la «edu-
cacién indigena diferenciada», la institucién educativa local todavia ofrece pro-
gramas estandar que refuerzan los discursos cientificos de autoridad sobre los
sistemas de conocimiento tradicional. Esta situacién saca a relucir los «conflic-

%6 como el antropélogo Mauro Almeida®” ha propuesto para

tos de ontologias»,
pequefias comunidades en el Amazonas occidental (Estado de Acre, Brasil). En
medio de conflictos de ontologias, el conocimiento de los wajapi se confronta a

diario, como ya lo recalcé Gallois.*® No se trata solo de diferentes formas de co-

55  Me refiero al «exceso» como lo discute Marisol de la Cadena, «The Politics of Modern
Politics Meets Ethnographies of Excess Through Ontological Openings», Cultural Anthropology
Online, Fieldsights, Theorizing the Contemporary (enero 13, 2014), https://culanth.org/fieldsi-
ghts/the-politics-of-modern-politics-meets-ethnographies-of-excess-through-ontological-openings
Véase también Benjamin Alberti, «Archaeology, Risk, and the Alter-Politics of Materiality», Cul-
tural Anthropology Online, Fieldsights, Theorizing the Contemporary (enero 13, 2014), https://
culanth.org/fieldsights/archacology-risk-and-the-alter-politics-of-materiality, para una perspecti-

va arqueologica de este fenomeno.
56  Gallois, Petry Cabral, Wajapi, y Wajapi, Relatorio do Projeto Jane Ypy.

57 Mauro W. Barbosa Almeida, «Caipora e outros conflitos ontologicosy», Revista de Antropo-
logia da UFSCar 5.1 (2013): 7-28.

58  Gallois, «Tradugdes e aproximagdes indigenas a mensagem crista»; Gallois, Petry Cabral,

Wajapi, y Wajapi, Relatorio do Projeto Jane Ypy.
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nocimiento, sino de diferentes realidades: squién es reconocido como entidad so-
cial? ;Quién puede tomar asiento en el dmbito social?*’

Como ejercicio de traduccién, nuestra investigacién colaborativa estd acti-
vando la arqueologia mds alld de nuestros limites disciplinarios. Una opcién ex-
plicita de seguir el modo wajapi de entender el concepto de personas permitié
una subversién (o traicién) de categorias arqueoldgicas convencionales como son
los sitios arqueoldgicos. Tomar esa decisién marcé las diferencias entre hacer ar-
queologia como solemos hacerla e intentar algo diferente. Alguien puede du-
dar si tal movimiento realmente le sirve a nuestra disciplina, pues después de
todo es obvio que no podemos tomar una explicacién wajapi y difundirla como
una afirmacién generalizadora. De hecho, es una explicacién muy local y loca-
lizada, aunque carga con un marco teérico denso, que tiene un gran potencial
(como pretendia demostrar aqui) para cambiar la imaginacién arqueoldgica. Sin
los wajapi, nunca podria haber visto a un Jacamin como un vestigio arqueolégico.
Pero una vez lo pude ver y lo aprendi también cai en cuenta de lo mucho que se
nos escapan los otros pasados de otras personas, pues como arquedlogos lo cons-
truimos, discutimos, y transformamos cotidianamente, aunque la mayoria de las
veces sin considerar siquiera cudn diferentes podrian haber sido esas otra pers-
pectiva. En este sentido, creo que el ejercicio de traduccién en el que participé,
con los wajapi y la antropéloga Dominique T. Gallois, podria ofrecer visiones e
ideas a los arquedlogos.

Sin embargo, hay algo mds que los ejercicios y précticas de colaboracién como
este pueden proporcionar. Permitir que el Jacamin, un pijaro viviente, sea un
vestigio arqueoldgico, es tomar en serio un conocimiento que ha pasado por mu-
chas generaciones. Es tomar en serio las solicitudes de los ancianos wajapi para
que los jévenes sigan aprendiendo conocimientos tradicionales. Es tomar en se-
rio los esfuerzos realizados por los jévenes investigadores wajapi para restablecer
las conversaciones con los mayores y aprender de ellos largas y complejas his-
torias sobre el comienzo de los tiempos y la génesis del mundo. Permitir que el
Jacamin sea un vestigio arqueoldgico es emplear la arqueologia para abrir espa-
cio para que los investigadores wajapi piensen en su propio conocimiento y sus
conexiones (o rupturas) con nuestro conocimiento. Es un ejercicio de compara-
ciones entre conocimientos. Permitir que el Jacamin sea un vestigio arqueoldgico

59  Mauro W. Barbosa Almeida, «Caipora e outros conflitos ontologicosy.
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significa cambiar las relaciones de poder entre las diferentes formas de conoci-
miento y poner la arqueologia al servicio de otras personas. Es permitir que el
Jacamin sea una entidad social y tome asiento en el dmbito social. Es permitir
que existan otras realidades. Algo que incluso nadie deberia tener que permitir.
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La pregunta “sA quién le pertenecen los restos del pasado?” se hace con frecuencia y
con diversos grados de intensidad emocional y urgencia politica. Quienes la hacen
asumen—a menudo implicitamente—que hay un acuerdo general no solo en cuanto a
lo que ha sido el pasado, sino también en cuanto a cémo, dénde, y hasta cudndo
q p ) Y
perdura ese pasado en el presente. Este libro plantea una serie de preguntas mas
basica: ;Qué es lo que ha sido el pasado en otros tiempos o lugares? ;Dénde se han
d q p p g d
hallado los rastros del pasado? ;Cémo se han entendido y manipulado los vinculos
p d y p
que atan, por ejemplo, las ruinas, los huesos, y otros vestigios materiales en el presente
con tiempos remotos?

Otros pasados es una invitacion a explorar algunas de las muchas y diversas formas en
las que los humanos han entendido y construido sus propios pasados—y los de otros.
El libro retine ensayos de antropélogos, historiadores y arqueélogos que trabajan en
momentos y lugares diversos para explorar la variabilidad de la conciencia histérica
humana. Estos ensayos incitan preguntas sobre los limites de este tipo de investiga-
cion académica: ¢Serd posible reconocer y estudiar temporalidades e historicidades
entre comunidades cuyas nociones de ontologia, causalidad y agencia difieren funda-
mentalmente de las actualmente dominantes? ¢Si es asi, cémo? Y mds importante
aun: ¢serd posible entablar un didlogo con esos sistemas de conocimiento?
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