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cas de mediados y finales del siglo xix1 y 
continuaron intrigando a los estudiosos 
a lo largo del siglo xx.2 En particular, 

1 Por ejemplo, desde el estudio del animismo 
llevado a cabo por Edward B. Tylor (1920), pa-
dre fundador de la antropología británica, pa-
sando por el análisis de James Frazer (1981) 
sobre la evolución del pensamiento mágico y re-
ligioso, se puede observar la importancia que 
tienen las clasificaciones animales y las actitu-
des que los seres humanos tienen frente a ellas.

2 Tanto en la obra de Bronislaw Malinowski 
(1977; 2001; 2002) y la escuela funcionalista bri-
tánica durante la primera mitad del siglo xx, 
como en la antropología de Franz Boas (1935; 
1964; 1967) y sus discípulos, se encuentran des-
cripciones etnográficas que resaltan la amplia 
diversidad de relaciones humano-animales den-
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destaca la obra de Claude Lévi-Strauss, 
quien retomaría las principales ideas 
de sus predecesores para analizar los 
principios clasificatorios del pensa-
miento humano (Lévi-Strauss, 1985; 
1997). Lévi-Strauss mantendría a lo 
largo de su vida su convicción en la 
existencia de la unidad de la mente y el 
espíritu humano en los procesos abs-
tractos del pensamiento, a pesar de las 
diferencias culturales que se le presen-
taban al etnógrafo en campo. Los ani-
males, como bien decía, eran buenos 
para pensar, igual que los mitos en los 
que aparecían recurrentemente como 
tema principal (Lévi-Strauss, 2001).

Lévi-Strauss impuso un modelo de 
separación entre naturaleza y cultura 
que de alguna manera se mantiene 
vigente en las obras de muchos antropó-
logos hoy en día y que no necesariamen-
te se asocian con el estructuralismo.3

En este sentido, los fundamentos 
de la antropología para entender las 
relaciones entre seres humanos y ani-
males se han mantenido homogéneos 
al seguir basándose en principios cos-
mológicos que evocan la división radi-
cal entre una naturaleza (externa) y 

tro de contextos religiosos, económicos y políti-
cos. Del mismo modo, en Francia, Emile 
Durkheim (2003) y Marcel Mauss (1979) redefi-
nieron los fundamentos religiosos y mágicos de 
las sociedades llamadas “primitivas” y sus rela-
ciones con el ambiente.

3 Las escuelas de ecología y materialismo 
cultural en Estados Unidos mantienen una di-
visión de orden ontológico bastante similar a la 
del etnólogo francés (Harris, 1974, 1978, 2001; 
Rappaport, 1979, 1984; Steward, 1976) mien-
tras que los diferentes tipos de antropología 
simbólica en cierto modo no cuestionan la su-
puesta universalidad de la naturaleza y la rela-
tividad cultural (Douglas, 1973, Geertz, 2003).

muchas culturas (configuraciones in-
ternas sobre el medio). Por lo tanto, y 
en contraste a lo esbozado más arriba, 
el presente texto describe los efectos 
relacionales de las evocaciones ani
males no como proyecciones de una 
división radical entre naturaleza y cul-
tura, sino como horizontes de compe-
netración o de hibridación donde 
animales forman parte de lo humano y 
lo humano adquiere expresión por me-
dio de lo animal. Mi interés se centra 
en indagar la manera en que ciertas 
prácticas rituales difuminan las barre-
ras que aparentemente separan a los 
humanos y los animales, dando pie a lo 
que Bruce Kapferer (2007: 130) ha de-
nominado como potencialidad creativa 
y virtual de los seres dentro de un pro-
ceso cultural. 

Mi objetivo consiste en ver cómo al-
gunas prácticas específicas dentro de 
un contexto ritual desafían la separa-
ción entre seres y privilegian relaciones 
de devenir.4 Para llevar esto a efecto, 
primero será necesario ver a la an
tropología no como un modelo para 
pensar a humanos y animales como 
entidades separadas sino como seres 
en constante participación. En un se-
gundo momento describiré cómo esto 

4 Si bien existe una amplia tradición filosófi-
ca en Occidente respecto a este concepto, en este 
texto considero al devenir en su acepción par
ticular de un proceso del acontecer, del suceder 
(becoming, en inglés). En este sentido su signifi-
cado está íntimamente relacionado con los proce-
sos dinámicos de la práctica. La definición de 
devenir que uso es muy similar a la que desarro-
llan Gilles Deleuze y Felix Guattari (2005: 237-
238), quienes lo ven como un efecto del aparecer 
que se produce a sí mismo y que se encuentra en 
oposición al Ser. 
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se lleva a cabo por medio del análisis 
de un contexto ritual particular: la ca-
poeira Angola en Brasil y sus similitu-
des con otras prácticas culturales como 
el chamanismo y la brujería, ámbitos 
en los que humanos y no humanos in-
teractúan constantemente, de manera 
que el poder de las imágenes y repre-
sentaciones animales tienen efectos 
prácticos y empíricos en los cuerpos y 
vidas de los participantes. 

En suma, lo que se trata de exponer 
es la posibilidad de desarrollar una an-
tropología de los devenires, donde los 
modos de separación realizados por la 
antropología tradicionalmente se ven 
trastocados por horizontes de relacio-
nalidad y compenetración de seres y 
contextos, que dan pie a la descripción 
de cosmologías que abogan por la “des-
naturalización” de los animales y la 
participación de éstos y otros seres en 
contextos sociales.5 Es a esta antropolo-
gía de los devenires a lo que se tendrá 
qué prestar atención a continuación.

5 La noción de antropología de los devenires 
hace eco de la crítica que ha señalado el antro-
pólogo brasileño Eduardo Viveiros de Castro, 
donde las aportaciones de Deleuze y Guattari 
son utilizadas para el desarrollo de una antro-
pología de carácter intensivo y relacional (Vivei-
ros de Castro 2010). Aunque no estoy del todo 
convencido sobre la extensión del caso del pers-
pectivismo a contextos fuera del ámbito amazó-
nico, es importante señalar que esta postura 
significa una instancia que ejemplifica las im-
bricaciones de lo animal y lo humano dentro de 
un plano de inmanencia. En este sentido, el 
perspectivismo constituye un caso bastante ori-
ginal sobre la crítica de la división constitucio-
nal entre naturaleza y cultura, y desde mi 
interpretación es un ejemplo claro del tipo de 
antropología que considero vinculada al estudio 
de los devenires.

Innovaciones, intensidades
y participaciones: hacia una 
antropología de los devenires

Si bien la antropología tradicional-
mente se ha enfocado en el análisis de 
las relaciones entre humanos y ani
males sin cuestionar la universalidad de 
la naturaleza como forma exterior a la 
cultura, esto no quiere decir que todos 
estuvieran de acuerdo sobre el tema. 
Hubo y sigue habiendo discrepancias 
de método y de construcción teórica al 
respecto. No estoy afirmando que la 
separación entre naturaleza y cultura 
sea completamente falsa. Al contrario, 
es el modelo imperante en lo que se co-
noce en la antropología como las cos-
mologías de Occidente (Descola, 2001, 
2012, 2013; Sahlins, 1999, 2008). Mi 
posición no niega la importancia de los 
antropólogos clásicos sobre las relacio-
nes entre cultura y naturaleza como 
polos separados, externos, dentro de un 
sistema naturalista. Mi única objeción 
consiste en haber desechado o negado 
otras posibilidades de organización.

No obstante el modelo imperante 
de división y separación entre natura-
leza y cultura, existieron visiones críti-
cas a este tipo de configuración dual. 
Para proponer una antropología de los 
devenires, es necesario regresar un 
momento por lo menos a dos autores 
que intentaron, aunque sin mucho éxi-
to, criticar las posturas dominantes de 
las ciencias sociales: Lucien Lévy-Bruhl 
y Gabriel Tarde. Estos dos autores, a 
finales del siglo xix e inicios del siglo xx y 
de manera independiente, criticaron la 
forma en que los antropólogos y soció-
logos de la época organizaban sus mo-
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delos teóricos y sus metodologías sobre 
la cultura. Tanto Lévy-Bruhl como 
Tarde fueron marginalizados, criti
cados y olvidados para mediados del 
siglo xx. Sus teorías alternativas o disi-
dentes de los modelos clásicos fueron 
sepultadas bajo el peso de la sociología 
Durkheimiana y posteriormente por el 
estructuralismo. Aun así, en las últi-
mas dos décadas, ambos autores han 
resurgido en la escena antropológica 
mundial y han sido releídos a partir de 
una mirada crítica del modelo de la an-
tropología clásica (Candea, 2010; Gold-
man, 1994; Latour y Lépinay, 2009). 
Lévy-Bruhl y Tarde están actualmente 
“de regreso”, y sus escritos han genera-
do cierta sorpresa debido a que mu-
chas décadas atrás propusieron teorías 
y metodologías que hoy en día resue-
nan en los escritos críticos de la moder-
nidad. 

Lévy-Bruhl y la lógica participativa
de la “mentalidad primitiva”

Lucien Lévy-Bruhl, filósofo y etnólogo 
francés, fue una de las figuras intelec-
tuales más relevantes de las primeras 
décadas del siglo xx. Sus teorías sobre 
los fundamentos de la mentalidad pri-
mitiva suscitaron en su tiempo polémi-
ca y debate. Hoy en día la mayoría de 
sus aseveraciones sobre los principios 
mentales de los “primitivos” no tienen 
sustento. No obstante, para los fines 
de este texto ahondaré en los temas 
centrales de su tesis (Lévy-Bruhl, 
1923), poniendo énfasis en algunos de 
sus postulados que son relevantes 
para el desarrollo de una antropología 
de los devenires.

El argumento central de Lévy-Bruhl 
afirma que las sociedades primitivas 
organizan sus procesos de pensamien-
to de manera radicalmente diferente a 
los occidentales. Para el filósofo fran-
cés, los “primitivos” aparentemente te-
nían un desdén hacia cualquier proceso 
abstracto de pensamiento. Sus intere-
ses eran inmediatos, prácticos, guia
dos por sus necesidades más básicas 
y sin preocuparse por causas secunda-
rias o procesos de pensamiento. Para 
Lévy-Bruhl, la aparente indiferencia de 
la mente “primitiva” ante el pensa-
miento abstracto no se debía ni a una 
incapacidad o ineptitud, o a una pere-
za mental, ni a la falta de concentra-
ción de los individuos (ibidem: 29-30) y 
menos aún a que tuvieran una menta-
lidad infantil. Por el contrario, lo que 
ocurría era un malentendido de los oc-
cidentales para comprender los proce-
sos de pensamiento de los nativos con 
los que interactuaban. Este error epis-
temológico daba pie a confusiones 
como las arriba mencionadas.

Para Lévy-Bruhl la mentalidad “pri-
mitiva” era simplemente otra, tenía di-
ferentes principios y se organizaba bajo 
una diferente lógica. Menciona el autor 
que una de las razones por las cuales no 
se entendía esta otra lógica se debía a 
que los “primitivos” no distinguían en-
tre este mundo y el de los espíritus, am-
bos conformaban un continuo, eran 
seres reales e impregnaban toda la vida 
y el ser cultural (ibidem: 32). 

También consideraba que esta for-
ma de pensar, donde no se distinguía 
entre el mundo “real”, empírico y el 
mundo de los espíritus, obedecía al ca-
rácter pre-lógico de los procesos de 
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pensamiento “primitivo”. Es decir, exis-
tía una indiferencia a las causas secun-
darias de los fenómenos naturales y de 
las leyes universales de la física. Men-
ciona Lévy-Bruhl: “La actitud de la 
mentalidad del primitivo es muy dife-
rente [a la occidental]. El mundo natu-
ral en que vive se le presenta con otros 
aspectos. Todos sus objetos y todas sus 
entidades se encuentran implicadas en 
un sistema de participaciones y exclu-
siones místicas; son éstas las que consti-
tuyen su cohesión y orden” (ibidem: 35).

Según el filósofo francés, los “primi-
tivos” no podían hacer las conexiones 
entre causas y efectos sin apelar a una 
instancia mística. Es decir, sus proce-
sos de pensamiento no podían realizar 
la separación entre procesos de per
cepción y procesos abstractos de concep-
tualización. Esta imposibilidad es lo 
que él consideró como el fundamento 
pre-lógico de la mentalidad “primiti-
va”. Las fuerzas invisibles eran las 
causas primarias de lo que para la mi-
rada occidental eran meros accidentes. 
Dichas causas no daban pie a la exis-
tencia del azar, para Lévy-Bruhl las 
situaciones que para los occidentales 
eran calificadas como “inesperadas” 
simplemente causaban cierta emoción, 
si no es que algo de asombro entre los 
“primitivos”, ya que eran circunstan-
cias a las que estaban acostumbrados 
y la explicación mística bastaba para 
dar cuenta de ellas (ibidem: 57). 

La distancia que separa a los “pri-
mitivos” de los “occidentales” en la 
obra de Lévy-Bruhl parece insalvable. 
Dicha distancia, que se puede definir 
como de alteridad radical, es lo que ac-
tualmente ha suscitado el interés por 

su obra, dado su énfasis en la noción de 
diferencia (Goldman, 1994). No obstan-
te, a lo largo del siglo xx los postulados 
de Lévy-Bruhl fueron ampliamente cri-
ticados, en particular por la escuela 
funcionalista británica. Evans-Prit-
chard le dedica un capítulo de su obra 
Las teorías de la religión primitiva 
donde lo critica fuertemente por mos-
trar a los “primitivos” de una manera 
exótica e irracional y dónde posterior-
mente le reprocha no haber realizado 
investigaciones de campo que compro-
baran sus hipótesis (Evans-Pritchard, 
1991: 133).

Son muchas las críticas que se le 
pueden hacer a Lévy-Bruhl, sin em-
bargo, en este texto quisiera resaltar 
dos aspectos que me parecen relevan-
tes para el estudio de las imágenes, 
metáforas y personificaciones animales 
en un contexto de devenir. En primer 
lugar, es la tesis de la participación. 
Según mi lectura de la Mentalidad pri-
mitiva, es posible pensar que en socie-
dades distintas a la occidental existen 
fuerzas, energías espirituales y de ani-
males que organizan el cosmos de for-
ma categorialmente diferente, donde 
humanos y no humanos interactúan y 
participan de un mismo mundo. La 
idea de participación, que en Lévy-
Bruhl era lo que daba pie a la confu-
sión del pensamiento “primitivo” sobre 
las causas secundarias (naturales o 
científicas) de los actos humanos, apa-
rece como una forma de entender otros 
mundos donde distintos seres pueden 
coexistir, fusionarse y ser parte de una 
misma configuración. Es común encon-
trar en el estudio del chamanismo, por 
ejemplo, que los humanos y los anima-
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les pueden intercambiar posiciones o 
perspectivas, e incluso adoptar ambas 
indistintamente (Viveiros de Castro, 
1998). Del mismo modo, en la brujería 
los espíritus pueden tomar por asalto 
a los humanos, atacarlos y debilitarlos 
(Paton y Forde, 2012). Humanos, ani-
males y fuerzas físicas participan y en 
muchos sentidos cohabitan el mismo 
ambiente.

En segundo lugar, me gustaría po-
ner de relieve la idea de validez que 
Lévy-Bruhl adjudica a las nociones 
de fuerzas espirituales en esta lógica de 
participación. Para este autor, dichas 
fuerzas son tomadas como reales y no 
sólo como representaciones colectivas. 
Al tomar en serio la acción de estas 
fuerzas, Lévy-Bruhl está afirmando la 
posibilidad de ver en la “mentalidad 
primitiva” otros mundos, otras cosmo-
logías, otros principios organizativos. 
Si bien él las caracteriza desafortuna-
damente como “pre-lógicas”, la idea de 
alteridad radical se mantiene, y como 
veremos en el siguiente apartado no es 
incompatible con las ideas de Gabriel 
Tarde ni con las experiencias rituales 
de personificación animal que se anali-
zarán posteriormente.

Imitación, innovación, deseo: la 
sociología intensiva de Gabriel Tarde

Gabriel Tarde, sociólogo y psicólogo so-
cial francés, vivió siempre a la sombra 
de Emile Durkheim, padre de la socio-
logía moderna en Francia. Tarde, en el 
pensamiento de la época figuraba 
como una personalidad un tanto ex-
céntrica dada su perspectiva de lo que 
debería de ser la sociología y cómo lle-

var a cabo su estudio. No dispongo de 
espacio en este texto para dar cuenta 
de manera pormenorizada de la obra 
de Tarde en su conjunto, simplemente 
enumeraré los puntos que considero 
más relevantes para el tema de una 
antropología de los devenires y su rela-
ción con el tema de las imágenes, me-
táforas y personificaciones animales.

Uno de los presupuestos más im-
portantes de Tarde tiene que ver con la 
noción de lo infinitesimal como una 
condición del universo y de la prolife-
ración de seres. Es decir, para el soció-
logo francés existe una multiplicidad 
de fenómenos ad infinitum que la cien-
cia discierne continuamente, donde 
conocer implica dividir en partes al 
mismo tiempo que se operan procesos 
de síntesis o unidad que llegan a for-
mar lo que denomina, siguiendo a Leib
nitz, como mónadas (Tarde, 2012: 15). 
En mi interpretación de Tarde, uno de 
los grandes problemas del análisis so-
cial se relaciona con los procesos si-
multáneos de invención e imitación 
que ocurren dentro de los procesos de 
conocimiento infinitesimales. Ambos 
polos se manifiestan de manera expo-
nencial en los procesos generales de 
las sociedades, en este sentido existen 
“iniciativas individuales seguidas por 
imitación” (Tarde, 1903: 3). Para Tarde, 
innovación e imitación dan pie a nocio-
nes de regularidad que aparecen no 
sólo en el estudio de las ciencias socia-
les sino dentro de la ciencia en general. 
El sociólogo francés se pregunta cómo 
podría pensarse un mundo, un univer-
so sin regularidades, sin procesos imita-
tivos (ibidem: 5). En el caso de lo social, 
nos encontramos, según Tarde, frente 
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a la multitudinaria presencia de he-
chos que se imitan unos a otros (ibidem: 
13). La semejanza en los procesos so-
ciales tiene su origen, por lo tanto, en 
formas imitativas cuantificables y ve-
rificables empíricamente. 

Si bien la sociología de Tarde se es-
cucha un tanto extravagante, creo que 
es importante prestar atención a dos 
situaciones que me parecen relevantes 
para la discusión de las representacio-
nes, imágenes y personificaciones ani-
males. La primera es el hecho de que la 
noción de multiplicidad de lo imitativo 
implica la existencia de fuerzas que se 
atraen y repelen debido a su identifica-
ción o a su repudio. Segundo, la noción 
de fuerza (o vibración), como suele lla-
marla Tarde, puede llegar a producir 
“interferencias” en los procesos de pen-
samiento, que se expresan ya sea por 
deseos o creencias (ibidem: 29). Deseos 
y creencias permean tanto a sociedades 
humanas como a las especies anima-
les, según Tarde. Existe una analogía 
fundamental que hace que humanos y 
animales se atraigan como parte de un 
deseo de participación, ambos son 
fuerzas deseantes.

El concepto de deseo, fundamental 
para la sociología de Tarde, lo es tam-
bién para el desarrollo de una sociología 
intensiva, basada en los movimientos de 
pasión de los seres. Si tomamos en se-
rio esta visión de las ciencias sociales, 
nos encontramos en las antípodas de 
Emile Durkheim quien, al establecer 
el método sociológico que recomendaba 
ver los hechos sociales como cosas, eli-
minó los impulsos de pasión y deseo en 
su configuración (Durkheim, 1993). 
Tarde va más allá de Durkheim e in-

tenta fundamentar el orden del cos-
mos en los movimientos de deseo y 
creencia. Se pregunta Tarde: “¿qué es 
lo que guía al mundo y dirige su curso 
si no lo son las creencias religiosas o de 
otro modo las ambiciones y las pasio-
nes [cupidities]?” (Tarde, 2012: 21). 
Para Tarde es el deseo y no la voluntad 
lo que rige el cosmos, lo material, lo so-
cial y lo espiritual. La replicación del 
deseo en la obra de Tarde no respeta 
escalas y se presenta en fenómenos tan 
disímiles como la geología, la moral, la 
biología, la química, lo natural y lo espi-
ritual. Matei Candea llama a esta ten-
dencia de posicionar al deseo y la 
creencia como primordiales “el punto 
de vista sociológico universal”, donde el 
todo es siempre menos importante que 
las partes que lo unen y dan forma 
(Candea 2010: 9). 

La ley de imitación y multiplicación 
de Tarde expresa preocupaciones por 
compromisos de participación de las 
partes como fenómenos de acción. Es 
en este sentido que me parece perti-
nente retomar la idea del deseo de ma-
nera similar a como lo desarrollan 
Gilles Deleuze y Felix Guattari (2005) 
para ejemplificar movimientos anti-
esencialistas donde los planos de inte-
racción y relación se anteponen a las 
configuraciones totales y abstractas. 
Es en este cambio de perspectiva y de 
mirada que, después de esta breve di-
gresión por las obras de Lucien Lévy-
Bruhl y Gabriel Tarde, es posible 
aventurar algunos postulados sobre 
la antropología de los devenires y su 
incidencia en el estudio de las imáge-
nes, metáforas y personificaciones 
animales.
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Antropología y devenires

La somera exposición de las ideas tan-
to de Lucien Lévy-Bruhl como de Ga-
briel Tarde apuntan hacia una visión 
sociológica y cultural de las diferencias 
con base en principios que pueden ser 
útiles para el estudio de representacio-
nes, imágenes y personificaciones ani-
males en contextos rituales. ¿Cómo 
sería este tipo de antropología sobre 
lo animal? En primer lugar, es necesario 
decir que tanto la lógica de participa-
ción de Lévy-Bruhl como los procesos 
de deseos y pasiones de Tarde, a mi 
juicio, pueden formar parte de un ar-
gumento a favor de los procesos de 
devenir. La participación de humanos, 
animales y espíritus en prácticas con-
cretas implica horizontes de relaciona-
lidad. Es decir, muchas veces cuando 
se habla en un contexto etnográfico de 
cierto tipo de animal a lo que se remite 
es a una relación humana con un prin-
cipio organizativo que da sentido a la 
cultura. Mary Douglas ya había intui-
do la importancia de estos principios 
clasificatorios que, aparte de crear un 
orden, discriminaban y generaban 
anomalías y contradicciones (Douglas, 
1973; 1998: 135-136). 

Si los modos de identificación des-
critos por Philippe Descola (2001) dan 
cuenta de las diferentes relaciones en-
tre los polos naturaleza/cultura pode-
mos afirmar que las nociones de 
Lévy-Bruhl y Tarde formarían parte 
de un modelo cercano al animismo, ya 
que para ambos autores existe un rela-
ción indisoluble entre humanos y no 
humanos, lo que operaría una inver-
sión de un modelo naturalista, bioló

gico, que separa a los humanos (los 
cuales son percibidos como manifesta-
ciones interiores homogéneas) de lo 
natural (que es visto como un horizon-
te de exterioridad). Es dentro de este 
contexto de relación indisoluble donde 
el concepto de devenir me parece perti-
nente para incluir tanto la lógica de 
participación como la primacía del de-
seo en la cultura. Como he mencionado 
en una nota al pie anteriormente, la 
antropología de los devenires se rela-
ciona con el perspectivismo amerindio 
desarrollado por Eduardo Viveiros de 
Castro (1998, 2010) quien establece 
una crítica radical del postulado natu-
ralista y aboga por un retorno al estu-
dio etnográfico de las cosmologías 
nativas como punto de partida de la an-
tropología. Es posible que los postula-
dos de intensidad, deseo y participación 
operen dentro del contexto amazónico 
que describe el antropólogo brasileño, 
aunque sería erróneo identificar el 
postulado de la antropología de los de-
venires exclusivamente con el perspec-
tivismo amerindio. 

Una de las diferencias entre la pro-
puesta que planteo en estas páginas y 
el perspectivismo es sobre el matiz que 
se le da a la noción de práctica y de 
participación ritual en la antropología 
de los devenires y la dimensión exclu-
sivamente conceptual que contiene la 
postura de Viveiros de Castro. La an-
tropología de los devenires se ancla en 
el nivel de la acción humana e intenta 
ir más allá del nivel conceptual en su 
descripción de la alteridad radical y de 
la identificación animal.

Si tomamos en serio la lógica de 
participación del devenir, esto quiere 
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decir que existen modos de identifica-
ción entre humanos y animales que los 
hace partícipes de un mismo ambiente 
y que el deseo es lo que hace que dicha 
relación participativa se sostenga por 
medio de acciones imitiativas. Quizá 
es en este nivel donde es posible dar 
cuenta de las razones del poder de las 
representaciones y personificaciones 
animales. El devenir que se despliega 
en las relaciones humano-animales 
aparece en un contexto de acción o in-
teracción determinado. Es decir, el de-
venir implica modos de aparición. Este 
modo de aparición es lo que le da su 
sustento y su fuerza, y hace evidente el 
poder del deseo y de la participación. 
Para dar cuenta de esta forma del de-
venir es necesario ejemplificarlo etno-
gráficamente. A esto se enfocará la 
siguiente sección.

Devenir animal: la capoeira 
Angola y sus imágenes e 
identificaciones animales

La capoeira Angola6 es un arte ritual 
afrobrasileño. Su lógica implica la inter
acción de dos personas dentro de un 

6 La capoeira se divide en tres estilos princi-
pales: Regional, Angola y Contemporánea. Las 
diferencias entre estos estilos son dadas por ra-
zones históricas y por su organización social y 
sus enfoques. Por ejemplo, la capoeira Regional 
surgió como un estilo centrado en el deporte y el 
arte marcial en la década de 1930, mientras que 
la capoeira Angola, creada en la década de 1940, 
se basa en el respeto a una serie de elementos 
que se consideran más apegados a la tradición 
afrobrasileña y que surge en parte como res-
puesta a la capoeira enfocada al deporte y la 
competencia. En el caso de la capoeira Contem-
poránea, ésta intenta realizar una fusión de es-
tilos en una versión moderna e incluyente que

círculo de combate llamado roda. La 
práctica de la capoeira implica tanto 
movimientos físicos de engaño como el 
aprendizaje de toda una serie de reglas 
concernientes con la manera de con
ducirse dentro del propio ritual. La 
música en vivo es también parte de las 
lecciones que uno debe internalizar 
como practicante. De esta manera, 
quien se dedica a este estilo de capoeira 
adquiere conocimientos dancísticos, 
musicales, de canto y de filosofía de vida 
(Abib, 2004). No es posible hacer una 
descripción detallada de todos los ele-
mentos que implica la capoeira Angola, 
por lo tanto, me centraré en aquellos que 
se refieren a las representaciones, imá-
genes y personificaciones animales. 
Los datos etnográficos que se muestran 
a continuación provienen de mi involu-
cramiento con diferentes grupos de este 
estilo principalmente en la ciudad de 
Salvador, Brasil, durante los años 2005 
y 2006, pero también se complementa 
con estancias de campo en otras ciu
dades como Londres, Estocolmo y la 
Ciudad de México durante los años que 
van de 2007 al 2013. Mi perspectiva es 
ofrecida tanto como analista como prac-
ticante de este arte ritual por un espa-
cio de más de 15 años. Parte de mis 
experiencias de interacción con líderes 
de la capoeira dieron lugar a que mi in-
vestigación se centrara en los mecanis-
mos de transmisión del conocimiento y 
la forma en que ciertos individuos se 
convierten en seres poderosos. 

no diferencie entre Regional y Angola. Para un 
análisis más a detalle, véase Assunção, 2005; 
Dias, 2006; Downey, 2005; Pires, 2004; Reis, 
2000.
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En otro lugar he mencionado la im-
portancia que tiene en el aprendizaje 
de la capoeira Angola tomar conciencia 
del pasado del nordeste brasileño, el 
periodo colonial de la esclavitud, las 
referencias sobre África y la relación 
de la capoeira con la religión afrobrasi-
leña del candomblé (González Varela, 
2012; 2013). Estos momentos etnográ-
ficos, si se pudieran llamar así, descri-
ben los diferentes aspectos que son de 
relevancia tanto para el antropólogo 
como para los propios participantes.

La capoeira Angola es un mundo 
jerarquizado donde los líderes, llama-
dos mestres, son los poseedores del co-
nocimiento y el poder, a la vez que son 
considerados como los preservadores 
de la tradición. Los grupos de capoeira 
en Brasil y otras partes del mundo de-
penden de vínculos con dichos líderes. 
De esta manera es como se puede ha-
blar de prácticas de imitación donde 
algunas de las características de la ca-
poeira aparecen replicadas en otros 
contextos culturales por medio de los 
mestres y sus viajes al extranjero. Es-
tas formas imitativas son el sustento a 
partir del cual se da todo un proceso de 
creación de las identidades de los prac-
ticantes a escala global y de difusión y 
reproducción de la capoeira en contex-
tos no brasileños (Falcão, 2005; Gonzá-
lez Varela, 2014; Guizardi, 2011).

Las representaciones e imágenes 
animales en la capoeira son parte del 
proceso de conocimiento de este arte. 
En un primer momento de análisis, lo 
animal lo había definido como un proce-
so de transformación donde los practi-
cantes, al evocar cierto tipo de animales, 
se convertían en ellos (González Vare-

la, 2010). La música, los nombres de 
movimientos y las historias relaciona-
das con la capoeira contenían referen-
cias y alusiones animales claras que 
invitaban a dar por sentado dicha 
transformación. Aunque en ese texto 
mencionaba un horizonte de devenir, 
este no quedaba del todo claro ya que 
al hablar de transformación quedaba 
implícita una idea de irreversibilidad 
del cambio, similar a la que ocurre en 
los ritos de iniciación. No obstante, en 
el devenir no está en juego una trans-
formación radical de las identidades 
sino una momentánea disipación de 
ellas. En este sentido, el devenir no im-
plica un cambio duradero y total, es un 
acontecer de potencialidad. Es por me-
dio del movimiento de los cuerpos den-
tro del ritual como esta forma de 
disolución categorial gana su eficacia 
social, por así decirlo. El devenir es, por 
lo tanto, situacional y constituye un 
evento singular localizado.

La historia de Besouro

Una de las primeras y más importan-
tes narrativas sobre animales que se 
encuentran en la capoeira son las refe-
rentes a la historia de Besouro Preto 
(el escarabajo negro), un personaje que 
era capaz de transformarse en ese ani-
mal. La leyenda de Besouro es parte 
del imaginario de la cultura afrobrasi-
leña del nordeste y ha sido ejemplifica-
da de diferentes maneras, en cuentos, 
arte y recientemente en una película 
que lleva ese nombre (Da Silva, 2010). 
La narrativa, tal como la cuentan los 
mestres de capoeira Angola, menciona 
que a finales del siglo xix y principios 
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del xx existía un bandido, un ser mar-
ginal quien era la personificación de la 
astucia y el engaño. Besouro era un 
practicante de capoeira que todo el 
tiempo tenía problemas con la policía, 
pero de alguna manera siempre logra-
ba evadirse (Pires, 2002). Besouro era 
devoto de la religión afrobrasileña del 
candomblé y además tenía poderes má
gicos. Dos de esos grandes poderes im-
plicaban la capacidad de cerrar su 
cuerpo (tal como lo hacían y hacen los 
practicantes de capoeira cuando jue-
gan en la roda) y de transformarse en 
un escarabajo. Besouro era considera-
do peligroso por tener estos poderes 
especiales. Por medio de su cuerpo ce-
rrado era capaz de crear cierta invul-
nerabilidad; se dice que las balas de la 
policía no lo penetraban, las cuchilla-
das nunca lograban hacerle daño. De 
los encuentros con la autoridad siem-
pre salía bien librado al desaparecer 
por los aires. Su protección mágica, sin 
embargo, le había ganado muchas ene-
mistades. La versión que me relató 
mestre João Pequeno (quien decía que 
Besouro era primo de su padre) era 
que Besouro también era temido en las 
rodas, en un tiempo donde la capoeira 
era practicada sólo en las calles y esta-
ba siempre marcada por la violencia.

Las versiones sobre la muerte de 
Besouro abundan en la tradición oral 
del nordeste brasileño; algunas de 
ellas mencionan su asesinato a manos 
de un hacendado, quien engaña al es-
carabajo negro por medio de una cela-
da donde las instrucciones sobre su 
muerte están escritas en un papel que el 
propio personaje carga consigo y que 
entrega a sus asesinos (Besouro figura 

en esta versión como analfabeto). Be-
souro es engañado, seducido por muje-
res en un bar quienes se encargan de 
abrir su cuerpo teniendo relaciones 
sexuales con él para que no pueda con-
vertirse en escarabajo y para que una 
navaja de ticún (una madera de resina 
especial del nordeste) pueda penetrar-
lo y matarlo (Cruz, 2006: 195-196).

La historia de Besouro es en princi-
pio una narrativa metafórica sobre el 
cuerpo cerrado, el cual parte del su-
puesto dentro de las cosmologías afro-
brasileñas de que las personas son 
capaces de cerrar física y espiritual-
mente sus cuerpos ante situaciones de 
peligro, ataques violentos y adversi-
dad. La alusión animal aparece como 
una historia sobre la astucia, la des-
aparición y la invulnerabilidad. Visto 
dentro de la perspectiva de la antropo-
logía del devenir, se puede ir más lejos 
y señalar que la historia de Besouro es 
una narrativa del poder de acción y de 
la participación de lo animal en lo hu-
mano como elementos integrales del 
ser. Para los individuos que narran 
esta historia y que la asumen como 
verdadera, no existe distinción entre 
los dominios de la naturaleza y la cul-
tura, ambos están amalgamados y esto 
permite la transición de un modo en el 
otro o, incluso, desmantelan dicha se-
paración. La narrativa de Besouro 
también está marcada por el deseo, es 
decir, el deseo de volverse el animal, de 
aparecer invulnerable, de mantenerse 
cerrado y protegido. Las propiedades 
de dureza e impenetrabilidad son qui-
zá los elementos que activan las aso-
ciaciones humanas con un escarabajo. 
Dicha dureza y apariencia protectora 
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del cuerpo hacen del escarabajo un 
animal idóneo para internalizar el de-
seo de invulnerabilidad de las perso-
nas. En este sentido, las propiedades 
humanas y animales son compartidas 
y forman parte de un modo abstracto 
de identificación. Lo interesante es que 
la identificación no depende de una ex-
periencia directa con escarabajos o con 
situaciones empíricas con estos anima-
les. La identificación es producto de la 
imagen proyectada del animal en su 
sentido conceptual y en su dimensión 
práctica y de atributos. El nivel de 
afectación depende de la manera en 
que los practicantes asumen que exis-
te una relación de participación entre 
escarabajos y humanos como partes de 
una misma lógica.

Movimientos corporales, música
y nombres animales

El segundo bloque de alusiones anima-
les en la capoeira Angola tiene que ver 
con los movimientos corporales, los 
nombres de los líderes y la música. En 
el caso de los movimientos corporales, 
la forma de desplazarse de un practi-
cante se asocia directamente con ser-
pientes, pero también con cocodrilos y 
monos. Durante mi trabajo de campo, 
cuando preguntaba por las razones 
para escoger a estos animales, los líde-
res de los grupos mencionaban que las 
características físicas y de movimiento 
de estos animales era lo que ellos imi-
taban en sus propios cuerpos. Es decir, 
la serpiente era importante porque in-
mediatamente se asociaba con la cal-
ma, el movimiento sigiloso y el ataque 
rápido, venenoso e inesperado del 

practicante. De acuerdo con los mes-
tres que entrevisté, el jugador de ca-
poeira debía emular los movimientos 
de este animal y desplazarse de igual 
manera. En el caso de cocodrilos, éstos 
eran admirados por sus capacidades 
de ataques pacientes, rápidos y violen-
tos, aparte de la dureza de la piel que 
era usada como metáfora del cuerpo 
cerrado de un practicante de capoeira 
(similar al caso de Besouro). Los mo-
nos al ser hábiles, diestros e impredeci-
bles, fomentaban las mismas actitudes 
en los humanos. Vemos en estas afir-
maciones que animales y humanos con-
tienen cualidades similares y ambos se 
encuentran inmersos en modos de 
identificación y participación. Los prac-
ticantes de capoeira buscan en los ani-
males mencionados formas y fuentes 
de conocimiento, ya sea para obtener 
poder, protección o para atacar. Del 
mismo modo que en el caso de la narra-
tiva mitológica de Besouro, la carencia 
de una experiencia directa con los ani-
males descritos no es un obstáculo para 
establecer un vínculo entre humanos y 
animales.7 Los mecanismos por medio 

7 Un hecho importante de recalcar aquí es 
que la carencia de una experiencia directa con 
los animales aparentemente localizaría el pro-
ceso de identificación animal exclusivamente en 
el ámbito de lo metafórico. No obstante, desde el 
tipo de antropología que sostengo, la experiencia 
directa o empírica con los animales no es una 
condición para la identificación entre ellos y los 
humanos. La intensidad y el deseo son vividos 
de forma tal que existen sin anclarse a un mo-
mento de evidencia previa. No obstante, existen 
dificultades bastante difíciles de resolver sobre 
los límites de la descripción etnográfica y la 
compenetración entre dominios que son produc-
to de situaciones ideales o, desde nuestro punto 
de vista, imaginarias.
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de los cuales se crea el proceso de iden-
tificación opera a partir del nivel de la 
práctica ritual y del establecimiento de 
procesos imitativos y de participación. 
Si bien esto podría perecernos algo 
imaginario y del dominio de la creencia, 
para los participantes, dicha identifica-
ción es real y de carácter intenso y du-
radero y a su vez es concebida como 
una manifestación de poder personal. 

En muchos casos, mestres famosos 
adoptan nombres de animales y los ha-
cen suyos. Si bien esto no es una prácti-
ca generalizada, es posible mencionar 
algunos casos donde esto sucede. Entre 
los distintos nombres se pueden contar: 
Cobrinha Verde (serpiente verde), Co-
bra Mansa (serpiente mansa), Peixe 
(pez) entre otros. Los nombres no son 
fortuitos ya que crean una relación di-
recta entre el practicante y el animal. 
Por lo tanto, y siguiendo la lógica de 
participación esbozada anteriormente, 
se puede decir que existe una total 
identificación entre ambos seres; los 
dos participan del mismo tiempo y es-
pacio. El humano adopta el nombre del 
animal y sus atributos y los hace suyos. 
Es tal la identificación que el nombre 
“real” del mestre ya no es relevante y es 
suplantado permanentemente por el 
del animal. Si bien no he encontrado 
rituales de iniciación referentes al esta-
tus y nuevo nombre de un mestre, es 
importante dejar en claro que la perso-
na y el animal en estos casos se identifi-
can por completo, coexisten como 
elementos de un contexto particular y 
como lo menciona Tarde, dicha identifi-
cación se da por medio de la imitación, 
la innovación de actos y el deseo de ser 
uno solo en la práctica.

La música de la capoeira, siempre 
tocada en vivo, desempeña un papel 
muy importante en el devenir animal. 
Las letras de las canciones tienen te-
mas que directamente hablan sobre el 
practicante como si fuera un animal. 
Por ejemplo, algunos de los coros que 
se cantan llevan consigo frases como: 
“esa serpiente me muerde”, “ahí va el 
caimán”, “agujeros viejos siempre tie-
nen serpientes dentro”, “cuidado con la 
serpiente, ella siempre muerde”, sólo 
por mencionar algunos. La música 
afecta emotivamente al practicante de 
tal manera que la interacción en la 
roda se convierte en un espacio de se-
riedad, donde muchas cosas están en 
juego como el estatus, el poder y presti-
gio de un mestre. 

Personificaciones animales
y su devenir

Las referencias animales podrían in-
terpretarse solamente como represen-
taciones, asociaciones que simbolizan 
los actos de un mestre en el juego. Este 
es un riesgo latente debido a que los 
mestres rara vez parten en sus inter-
pretaciones de experiencias directas 
con animales reales. No obstante, caer 
en la tentación de realizar este tipo de 
interpretaciones es precisamente se-
guir “anclado” a un principio antropo-
lógico que continúa estableciendo una 
división entre naturaleza y cultura. Lo 
que sigue a continuación es un ejerci-
cio sobre el entendimiento de las refe-
rencias animales en la capoeira Angola 
vistas a la luz de la antropología del 
devenir, la participación y el deseo que 
se ha esbozado con anterioridad.
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En otro lugar había mencionado que 
las referencias animales en la capoeira 
tenían por objetivo crear un balance si-
métrico entre realidades conceptuales 
(González Varela, 2010). Es decir, lo ani-
mal daba como resultado la creación de 
nuevos conceptos que emergían a partir 
de la fusión entre referentes y connota-
ciones simbólicas. Nuevos conceptos 
generaban nuevos mundos a la ma
nera como lo han estipulado Eduardo 
Viveiros de Castro (2010) y Martin 
Holbraad (2008). De esta manera, al 
participar en innovadores procesos de 
abstracción, lo animal denotaba nue-
vas formas del ser, era un proceso de 
índole ontológica más que epistemoló-
gica. Ciertas prácticas daban lugar a 
proposiciones que invitaban a diseñar 
conceptos alternativos a los que se te-
nían anteriormente. Estos nuevos con-
ceptos hacían de los referentes y su 
representación una relación de partici-
pación necesaria, similar a como lo ha-
bía señalado Lévy-Bruhl. Así que un 
nuevo concepto no provenía de una se-
paración arbitraria y contingente sino 
de un deseo de unión entre referente y 
representación. 

Si bien estoy de acuerdo en parte 
con la importancia que tiene la crea-
ción de nuevos conceptos en la antropo-
logía por medio del análisis etnográfico 
cuidadoso, la pregunta por el funda-
mento ontológico de otros mundos y 
sobre la alteridad radical, necesita ir 
más allá de lo conceptual. Es decir, la 
creación de nuevos conceptos tiene que 
ir seguida de su señalamiento en prác-
ticas concretas. Si lo ontológico es rele-
vante, es porque se relaciona con un 
polo de acción. Aunque esto puede es-

cucharse demasiado abstracto, lo que 
quiero decir es que para que la pregun-
ta de índole ontológica tenga más peso 
tiene que ir más allá de lo conceptual. 
Ese más allá se refiere a la lógica par-
ticipativa, el deseo y la intensidad que 
se crea por medio de estos procesos, en 
suma, su acontecer como forma del de-
venir. Estos son aspectos que se en-
cuentran relativamente ausentes tanto 
en el perspectivismo de Eduardo Vivei-
ros de Castro (2010), como en el aná
lisis crítico de Descola (2012) sobre el 
concepto de naturaleza.

Regresando a la descripción etno-
gráfica descrita en los subapartados 
anteriores, una interpretación de los 
datos sobre el devenir animal implica 
que las referencias sobre serpientes, 
cuerpos cerrados, cocodrilos o escara-
bajos voladores se vean no solo como 
alusiones o transformaciones de corte 
fantástico o estrictamente metafórico. 
Tal vez aquí el devenir ayude a enten-
der el proceso de personificación de lo 
animal. 

La conjunción de nombres de mes-
tres, actos imitativos y canciones refe-
rentes a lo animal otorga la posibilidad 
del devenir animal y cimenta la lógica 
participativa intensa de personifica-
ción. Gilles Deleuze y Felix Guattari 
han mencionado que el devenir no 
debe confundirse con la transforma-
ción. Si en un nivel conceptual esto 
implicaba la unión entre concepto y 
referente perceptual, en un nivel de 
acción esto involucra la disolución mo-
mentánea de las dicotomías. Por lo 
tanto, el devenir de personificación es 
un movimiento de intensidad (Deleuze 
y Guattari, 2005: 239). Como ya lo he 
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mencionado en otro momento (Gonzá-
lez Varela, 2010: 27), el devenir animal 
no implica una asimilación o una mera 
identificación total. Es un proceso de 
personificación donde humano y ani-
mal se conjuntan y participan de un 
orden por tiempos determinados. El lí-
der de capoeira cuando juega, en mu-
chas ocasiones deja de ser lo que es y 
su devenir es algo que se sabe está ocu-
rriendo pero que no se puede explicar 
cómo se está dando. Su acontecer es la 
ruptura del principio de separación de 
lo humano y la naturaleza; implica la 
conjunción de fuerzas místicas y fuer-
zas objetivas. Es en esencia un movi-
miento estético, de lógica participativa, 
intenso y, en este sentido, real. 

Si el ritual se ha definido dentro de 
la antropología como un mundo de lo 
posible y de potencialidad (Kapferer, 
2007), lo que crea, lo que deviene siem-
pre desborda las capacidades humanas 
de representación. Un mestre-serpiente 
es en principio un devenir muy similar 
al proceso de conexión que hace el cha-
mán con lo no humano. En ambos ca-
sos lo que esto genera es un mundo 
abierto de posibilidades de interacción 
donde la participación y el deseo se ci-
mentan como su propia y única lógica. 

Conclusión

La interpretación de los datos etnográ-
ficos ofrecidos en este texto a la luz de 
algunas de las ideas de Lucien Lévy-
Bruhl y Gabriel Tarde es parte de una 
experimentación analítica sobre una di
mensión de participación y de deseo 
en las interacciones entre humanos y 
animales. Esto no implica que esté 

abogando por un regreso a tomar lite-
ralmente las ideas de ambos autores 
para el análisis antropológico. La ra-
zón principal de su uso se refiere al po-
tencial que pueden tener para la 
interpretación de datos que desde un 
punto de vista exterior es posible que 
resulten sorprendentes o demasiado 
extraños. El contexto de alteridad ra-
dical, en el cual muchas veces el antro-
pólogo se ve envuelto, se convierte en 
un desafío de comprensión y traduc-
ción en nuestros propios términos. Si 
bien las críticas hacia los modelos que 
dan por sentado la división entre la natu
raleza y la cultura es acertada (Descola, 
2012, 2013; Latour, 2007; Viveiros de 
Castro, 2010), es necesario, como lo ha 
mencionado recientemente Eduardo 
Kohn (2013), ir más allá de su simple 
crítica y desarrollar una antropología 
que quizá no requiera regresar más a 
modelos reduccionistas de lo humano 
como un entorno privilegiado, separado 
y único. Esta visión, que se ha denomi-
nado actualmente como poshumanista, 
debe reconocer que humanos y no hu-
manos han y quizá siempre han vivido 
más cerca unos de los otros de lo que 
hemos hasta ahora imaginado. En el 
caso de la capoeira Angola y su devenir 
animal existe una compenetración en-
tre humanos y animales que tiene su 
modo de expresión en una práctica ri-
tual. Si bien el tema se centró en los 
efectos que esta personificación tiene 
en los humanos, sería interesante in-
dagar su efecto contrario, cómo los 
animales evocados se transforman 
cuando estos personifican atributos 
humanos. Por desgracia esto es algo 
casi imposible de llevar a cabo debido a 
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que la identificación animal no existe 
con animales reales con los que los 
practicantes entablen una relación 
empírica de manera regular.

La antropología de los devenires 
aquí sugerida conformaría un proyecto 
donde la cuestión de la alteridad radi-
cal implicaría centrar nuestra aten-
ción en las diferencias ontológicas y 
epistemológicas de ciertos principios 
clasificatorios (cultura-naturaleza) y 
explorar otras formas de concebirlos. 
Concierne también modos de acción 
donde las cuestiones sobre la alteridad 
y la diferencia se ejemplifican de ma-
nera pragmática. La antropología de 
los devenires consiste en seguir explo-
rando los efectos pragmáticos que han 
desarrollado las críticas al modelo na-
turalista, pero que por desgracia se 
han quedado en un plano meramente 
conceptual, por lo menos en las ver-
tientes del perspectivismo amerindio y 
en la obra de Descola. 

El devenir implica, por lo tanto, 
prestar atención a este dominio de la 
praxis donde el acontecer pone de mani-
fiesto las discrepancias entre los con-
ceptos usados por el antropólogo y 
aquellos creados localmente. En su di-
mensión de potencialidad, la capoeira 
Angola es un ritual donde los practican-
tes experimentan formas innovadoras 
de asociación y reflexionan sobre ellas 
en un nivel espiritual, místico y de cono-
cimiento. El devenir hace posible esto al 
poner de relieve los momentos de deseo, 
intensidad y participación. De esta ma-
nera la personificación animal que se 
fomenta en la capoeira se convierte en 
una realidad posible y no solamente 
en una instancia de representación.

Para concluir, habría que decir que 
el desarrollo de una antropología de 
los devenires aboga por una disolución 
momentánea del dominio de las clasifi-
caciones sociales para dar cabida a 
una experiencia de identificación, fu-
sión y amalgamiento de entidades ori-
ginalmente separadas. Humanos y 
animales, por medio de su interacción 
ritual, posibilitan la creación de esa 
virtualidad de la que habla Kapferer 
(2006), otorgando un sentido que va 
más allá del orden de lo conceptual, y 
que se encarna en prácticas concretas. 
En la capoeira Angola, el dominio de la 
práctica ritual es la manera en que se 
expresa y despliega el horizonte del 
devenir. Sin dicha práctica, sin esos 
cuerpos en movimiento, no se podría 
comprender el efecto de la negación ca-
tegorial de lo humano y lo animal en un 
nivel de experiencia ritual. Finalmente, 
los conceptos de participación, deseo e 
intensidad retomados de Lévy-Bruhl y 
de Tarde, representan una manera para 
acceder a ese tipo de experiencia ritual 
que va más allá de los dominios clasi
ficatorios de los polos de naturaleza y 
cultura, y que rebasa el orden de la al-
teridad meramente conceptual.
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