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Introducción



La cantidad de lenguas originarias que se hablan en lo que en la actualidad se conoce como Colombia se eleva por encima de sesenta y cinco. Esto puede darnos una vaga idea de la diversidad de cosmovisiones y formas de expresión que persisten, a pesar de una historia colonial que ha menoscabado intensamente la diversidad lingüística y cultural de las poblaciones que han habitado y habitan este territorio. Como se sabe, no fue sino hasta la Constitución de 1991, cuando la República de Colombia se reconoció como una sociedad multicultural y plurilingüe, lo cual, en el contexto de la celebración del quinto centenario del mal llamado “descubrimiento de América”, favoreció el surgimiento de diferentes autores que reivindican sus lenguas y sus culturas originarias, a partir de creaciones literarias en formato bilingüe: lengua nativa-español.


En este trabajo, nos concentramos en Hugo Jamioy Juagibioy y Anastasia Candre Yamacuri, dos autores indígenas contemporáneos, quienes, además de escribir en sus lenguas nativas, evocan en sus poéticas prácticas cultuales y manifestaciones rituales de los grupos étnicos con los cuales se identifican. Sus creaciones poéticas se manifiestan como reafirmación de tales expresiones, las cuales, a pesar de diferentes momentos de ruptura y formas de transformación y adaptación, se mantienen vigentes en sus colectividades.


Estos textos tienden relaciones con manifestaciones culturales en las que confluyen diferentes expresiones que funcionan como tecnologías de la memoria y el pensamiento, tales como el canto, la danza, la música, los adornos corporales, el tejido, la cestería y la pintura, entre otros. Frente a esto, nos proponemos valorar el carácter poético y estético de estas creaciones literarias, considerando las relaciones con los ámbitos orales que los autores evocan en su exploración creativa.


Consideramos que la experiencia simbólica condensada en el festejo ritual define, en gran medida, la poética de los textos analizados aquí. Esta conjetura nos llevó a prestar una atención especial a estos textos, en tanto espacios donde se construyen subjetividades, se reafirman identidades y se asumen visiones particulares de mundo. Se trata de espacios de negociación de sentidos, puesto que constituyen escenarios de encuentro entre esferas socioculturales disímiles, erigidos por un ejercicio de traducción que opera en diferentes niveles. En efecto, se presenta una traducción lingüística y, a la vez, una traducción de formas de vida y pensamiento que es necesario considerar.


En estas obras se evidencia un claro interés de los autores por resguardar el conocimiento de sus mayores, transmitirlo a las nuevas generaciones y, al mismo tiempo, llegar al lector no-indígena. Sus autores se remiten a expresiones culturales, donde se cultiva el arte oral de sus pueblos, para así proyectar a través de la escritura poética formas singulares y alternativas de interpretación del mundo, a partir de un ejercicio de traducción lingüística y cultural que configura una poética que tiende vasos comunicantes intergeneracionales e interculturales.


Puesto que se trata de comprender la naturaleza poética de estos “textos puente” entre dos o más culturas, teniendo en cuenta configuraciones ontológicas propias, la interpretación de estos textos plantea varios interrogantes: ¿cómo responder a una iniciativa literaria que abre posibilidades de intercambio con culturas invisibilizadas durante siglos para una buena parte de la sociedad mayoritaria?, ¿cuáles son los marcos de análisis adecuados para construir y fortalecer escenarios de diálogo y reconocimiento intercultural?, ¿cuáles serían las ventajas y desventajas de prolongar y profundizar en este diálogo mediado por la escritura alfabética?, ¿qué alternativas metodológicas permitirían un acercamiento enriquecedor a una poética cuyos referentes lingüísticos y culturales representan a una sociedad minoritaria?


A las anteriores, se suman otras preguntas: ¿cómo relacionar, en el proceso de recepción, estos textos poéticos con las tecnologías de la memoria y de la palabra propias de las tradiciones culturales autóctonas, como los cantos, la danza, la cestería, las pinturas corporales, el tejido, la talla y la música, entre otras?, ¿de qué manera estas poéticas cuestionan una concepción grafocéntrica de la literatura?, ¿cómo influye esto en nuestra comprensión del fenómeno estético presente en estas expresiones?, y ¿en qué medida estas elaboraciones poéticas definen la construcción de subjetividades ligadas a complejas dinámicas de intercambio cultural?


Esta lectura implica cuestionar las formas hegemónicas de producción y legitimación del conocimiento de las sociedades predominantes, así como explorar modelos alternativos de análisis que respondan a los debates donde se interpela una concepción eurocéntrica de la literatura. En consecuencia, este trabajo se estructura en dos partes: “La voz en el papel” y “Palabra que germina”. La primera parte consta de un capítulo intitulado “Itinerario conceptual”, a través del cual situamos este estudio en el debate académico que reflexiona sobre las expresiones literarias de raigambre oral y su incorporación en el campo de los estudios literarios. Desde una perspectiva conceptual, historiográfica y crítica, visitamos diferentes reflexiones elaboradas por investigadores y estudiosos pertenecientes a la crítica literaria y cultural latinoamericana y a los estudios decoloniales, evidenciando la pertinencia de buscar y proponer nuevos enfoques de comprensión y análisis para este tipo de expresiones.


La segunda parte del trabajo aborda la interpretación del corpus de esta investigación y consta, a su vez, de dos capítulos, donde presentamos una lectura de las obras de Hugo Jamioy Juagibioy y Anastasia Candre Yamacuri, respectivamente. Tales lecturas se desenvuelven entre la hermenéutica literaria y una aproximación documental y etnográfica a los contextos rituales y las prácticas culturales a los que los autores aluden.


En el segundo capítulo, nos enfocamos en Binÿbe oboyejuaëng – Danzantes del viento, de Hugo Jamioy, perteneciente a la nación camënts̈á1. Su libro fue publicado por primera vez en 2005, en convenio con la Universidad de Caldas. Posteriormente, fue ampliado para su reedición en 2010 por el Ministerio de Cultura, pues fue incluido en la Biblioteca Básica de los Pueblos Indígenas de Colombia. Además de esta obra, Jamioy publicó el poemario Mi fuego y mi humo, mi tierra y mi sol (1999) y tiene dos libros inéditos: Tomándose de las alas y Preguntas y respuestas sabias de un niño camënts̈á; asimismo es autor de varios artículos.


En los textos de Jamioy es posible apreciar el regocijo en la contemplación de la naturaleza y la celebración del mundo camënts̈á, a través de alusiones a la ceremonia del yajé2 y al Bëtscanaté (Fiesta del perdón). Asimismo, nos encontramos con un ejercicio constante de reflexión sobre la lengua, la memoria y el territorio; proceso que se da a través de la conversación intergeneracional con los mayores. De ese modo, sus textos adquieren, con frecuencia, perspectivas pedagógicas desde un enfoque de “alfabetización a la inversa”, que interpela los modelos de conocimiento, progreso y desarrollo, mientras manifiesta las contradicciones y dilemas propios de las tensiones con la sociedad mayoritaria.


Jamioy se suma al proyecto oraliterario de otros autores indígenas contemporáneos, como Elicura Chihuailaf (mapuche), Jorge Miguel Cocom-Pech (maya yucateco) y Fredy Chikangana (yanakuna), quienes, desde la década de 1990, vienen construyendo una poética particular y una reflexión colectiva sobre la oralitura. Asimismo, elabora una concepción poética de su obra a través del término camënts̈á jabuaienán, traducido por él mismo como “sembrar la palabra en el corazón”.


En el tercer capítulo, nos ocupamos de los textos poéticos de Anastasia Candre Yamacuri (1962-2014). Esta autora se identifica con la etnia okaina por línea paterna y con la etnia murui, por la materna. A propósito de su nombre explica:




Mi nombre por parte de los blancos es Anastasia; de parte de nosotros, mi madre me llamaba Nata, y en lengua múrui, en verdad, mi nombre es Tɨnuango (la que recoge frutas de canangucho). En lengua okaina, mi nombre es Fatiku (que quiere decir lo mismo), así me llamaba mi padre.3





La búsqueda creativa y expresiva de Candre Yamacuri-Tɨnuango-Fatiku comprende un amplio espectro de prácticas que pasan, por ejemplo, por el trabajo en la chagra, la preparación de la cahuana, la investigación académica, la artesanía, el canto, la traducción, la pintura y la escritura, entre otros.


En este trabajo, tenemos en cuenta especialmente sus textos poéticos, los cuales están dispersos en diferentes publicaciones, como la antología Pütchi biyá uai. Antología multilingüe de la literatura indígena contemporánea (2010), el Mensaje indígena de agua (2013) algunas publicaciones en la web y el número cinco de la revista Mundo Amazónico (2015), donde, a raíz de su deceso, se publicaron, a manera de homenaje póstumo, dos poemas suyos inéditos (así como textos autobiográficos, avances investigativos sobre la chagra y una muestra de su obra pictórica). Por último, también tendremos presente su texto Eiño jɨɨra – Conjuración de la Madre.


Abordamos su producción poética a partir de la conceptualización de la voz uitoto kɨrɨgaɨ, la cual puede traducirse como canasto4. En este ejercicio identificamos relaciones, como si se tratara de intersecciones del entramado que constituye su canasto, entre sus textos poéticos, su obra pictórica, sus narrativas autobiográficas y sus iniciativas investigativas sobre la chagra y el Baile de Yuakɨ.


A pesar de la muerte prematura e inesperada de Candre Yamacuri en 2014, cuando ya habíamos iniciado esta investigación, decidimos continuar indagando la voz poética de su kɨrɨgaɨ. En el kɨrɨgaɨ de nuestra autora sobresale el tema de la mujer y su fuerza creadora, asimilada a los alimentos, como atributo que asegura el mantenimiento de la vida, la abundancia y, por tanto, el bienestar.


En este punto, vale la pena aclarar que, a pesar de la variedad de conceptos formulados desde la teoría y la crítica literaria para referirse a las expresiones estéticas verbales de raigambre oral (literatura oral, literatura indígena, literatura en lenguas nativas, literatura etnocultural, etnoliteratura, etnotexto, textualidades oraliterarias, literaturas alternativas, literaturas heterogéneas y libros del cuarto mundo, entre otros), optamos por referirnos a las obras de estos dos autores teniendo en cuenta la reflexiones y conceptualizaciones que ellos mismos proponen al respecto de sus creaciones.


De ese modo, en el caso de la obra de Jamioy, hablamos generalmente de “textos oraliterarios”, y en el de Candre Yamacuri, de “textos poéticos”. Por otro lado, resaltamos los términos en camënts̈á y uitoto que utilizan los autores para referirse a ciertos géneros discursivos del arte verbal de sus respectivas lenguas, los cuales están relacionados con sus creaciones.


En el presente estudio, nos parece importante proponer un análisis que tienda puentes entre los contextos de las prácticas culturales evocadas en los textos de Jamioy y Candre y la cultura letrada en la que estas voces se inscriben, a través de la escritura alfabética, en el formato del libro, desde donde son estudiados. En estos textos emergen visiones de mundo en las cuales la concepción de “la palabra” está ligada a una fuerza creadora y organizadora de la vida, diferente a la de las que consideramos sociedades letradas. Por tanto, este estudio nos arroja a dos vertientes que desembocan en el mismo río: por un lado, somos abocados a revisar de manera crítica la concepción dominante y eurocéntrica de “literatura”; por otro, nos lleva al encuentro con las culturas de los autores elegidos, en las cuales hay complejos entramados simbólicos que habitan sus expresiones poéticas.


Desde esta perspectiva, a partir del ejercicio de revisar las relaciones que los autores establecen en sus textos poéticos con los ámbitos culturales de las sociedades indígenas a las que pertenecen, se interpela una concepción eurocéntrica de la literatura. En síntesis, aquí indagamos los mecanismos de producción de sentido, presentes en la producción poética de dos autores indígenas contemporáneos, enfocándonos en las relaciones emergentes entre un pensamiento de naturaleza simbólica, ligado a la oralidad y sus contextos de enunciación, y las características de estos textos, en tanto elaboraciones poéticas que responden a procesos creativos y estrategias de representación particulares que configuran las subjetividades de sus autores.


Ahora bien, a diferencia de los contextos orales, donde los diferentes géneros discursivos que se despliegan de cada lengua están sujetos a funciones performativas. Estas producciones enfatizan en su valor estético-literario, debido a la apropiación de la escritura alfabética; así como a los formatos y contextos de circulación de la sociedad mayoritaria donde se difunden estas obras. No obstante, nos proponemos captar algunas características de los géneros discursivos orales vigentes en estas sociedades y, asimismo, reconocer sus relaciones con las poéticas y las búsquedas expresivas de sus autores, quienes forjan sus propias estrategias de representación, reafirmación cultural y construcción subjetiva.


Si bien reconocemos la existencia de un corpus de autores indígenas más amplio y cada vez más presente en el panorama literario latinoamericano o mejor sea decir Abya Yala5, buscamos resaltar la Amazonia como un área de gran riqueza cultural, que no ha sido plenamente reconocida en sus formas de producción de conocimiento, pues en general se mantiene restringida a los clichés del paraíso perdido o del infierno verde, producidos por la cultura hegemónica. Este imaginario dificulta el reconocimiento de esta región como un espacio donde se genera conocimiento, gracias a las tradiciones que allí se conservan y a la producción creativa e intelectual de sujetos que aportan reflexiones únicas y trascendentales en el devenir histórico, social y cultural de la humanidad.


Como señala Ana Pizarro en Amazonía. El río tiene voces (2009), la Amazonia es reconocida por su biodiversidad e importancia ecológica, más que por su riqueza cultural, la cual ha sido abordada, sobre todo, desde la mirada antropológica. En el campo de los estudios literarios, los trabajos sobre expresiones literarias en lenguas nativas siguen siendo marginales y, además, los estudios adelantados en este campo han privilegiado las regiones de Mesoamérica, los Andes y el Caribe, lo que deja a las expresiones poéticas amazónicas en una situación de doble marginalización.


Ahora bien, para explicar la elección del corpus de esta investigación, es importante señalar que, desde mis años de formación en Estudios Literarios, en Bogotá, a medida que avanzaba en un plan de estudios con acentuado enfoque eurocéntrico y en apasionantes lecturas de autores como José María Arguedas, Alejo Carpentier, Juan Rulfo o Gabriel García Márquez, entre otros, fui cultivando un interés particular por las tradiciones orales de los pueblos originarios en Colombia. Así, para mi tesis de Maestría en Literatura, desarrollé un trabajo sobre mitología tikuna intitulado Del yajé al mito de Gútapa. Relación de una experiencia en la selva amazónica (2008).


Con el propósito de comprender mejor las relaciones entre la narración de origen y la celebración ritual de Yüü (también conocida como “Fiesta de la Pelazón”), durante 2006, viví cerca de un año en Leticia, Amazonas. Allí me acerqué, por primera, vez de manera consciente y vivencial al mundo indígena. De este modo, tuve mis primeras experiencias en celebraciones rituales, como la ceremonia del yajé, la ceremonia de Yüü entre los tikuna, el Baile de Yuakɨ entre los múrui-muina (Baile de las Frutas), y el Baile del Muñeco entre los yucuna. Lo anterior es un antecedente significativo de la presente investigación, pues la configuración del corpus está motivada por mis vivencias en estos contextos rituales.


Las obras de Jamioy y Candre tienden relaciones con expresiones culturales de sus grupos étnicos tales como el Bëtscanaté (Fiesta del reencuentro y el perdón) y la ceremonia del yajé, en el caso de los camënts̈á; y en el caso de los múrui-muina, con el baile de Yuakɨ (Fiesta de las frutas), el trabajo en la chagra y el espacio del mambeadero. Esto interpela una división tajante entre escritura y oralidad: la primera pretende confinar a una noción estática de lo tradicional y circunscribir a la segunda exclusivamente al uso del alfabeto latino.


A pesar de que la investigación se centra en un corpus escrito y publicado en formato bilingüe (con algunas excepciones), optamos por construir nuestra lectura a partir de un acercamiento vivencial tanto a los contextos rituales mencionados, lo cual derivó en un encuentro significativo con Hugo Jamioy, con quien nos entrevistamos, como a los ámbitos socioculturales de ambos autores. Ello amplió nuestro espectro de análisis y, al mismo tiempo, enriqueció nuestra propia visión del mundo. Esta decisión entraña, además, el desarrollo de un estudio interdisciplinario, puesto que apela a metodologías y fuentes bibliográficas de los estudios literarios y la antropología.


Por otra parte, es importante señalar que, en ciertas partes de esta investigación, hemos privilegiado un tono narrativo, a través del cual procuramos complementar la reflexión y aportar elementos de análisis, (1) al evidenciar nuestro lugar de enunciación; (2) dar cuenta de las transformaciones de nuestros propios marcos conceptuales y referenciales de cara al intercambio cultural; y (3) dejar huellas sobre los límites y los sesgos de esta lectura. En consecuencia, optamos por el uso de la primera persona plural que, además, indica que el trabajo fue resultado desde diferentes miradas y voces, que confluyeron en su elaboración.


Desde el inicio de la investigación, hemos entendido la lectura de estos textos como una invitación que hacen sus autores desde la territorialidad de las lenguas originarias, hacia las laderas hispanoparlantes de la sociedad predominante, en un gesto que se abre al diálogo intercultural6. Tal invitación nos exhorta a celebrar juntos la fuerza creativa y creadora de la palabra. Gracias a estas poéticas, nos adentrarnos en un ámbito donde las palabras sugieren sentidos y cadencias que ponen a prueba a la cultura académica, pues se trata de textos que se proyectan más allá del estatismo de la letra impresa, y configuran propuestas estéticas vinculadas con la sutileza hierofánica del símbolo, que aparece en la fiesta ritual y está presente en la visión del mundo de sus autores.


Si bien es evidente que el conocimiento sistemático de las lenguas nativas y de los contextos de enunciación de sus géneros discursivos permitiría comprender aún mejor la visión de mundo de los autores indígenas, develada gracias al tamiz del uso de la lengua en contextos lingüísticos específicos; en esta investigación el acercamiento a la oralidad (las lenguas y sus contextos culturales de enunciación) no se traduce como un acto de voluntad enciclopédico; tampoco como un gesto academicista y autoritario para legitimar una interpretación concreta, sino que la enmarca en una perspectiva de diálogo intercultural, consciente de sus propios límites.


Sería pretencioso afirmar que abarcamos el insondable universo simbólico de los camënts̈á y el de la gente de centro, condensado en sus lenguas a partir del estudio de estos dos autores. Siendo más modestos y coherentes con los alcances de la investigación (que nos limita por el tiempo y la diferencia cultural), preferimos anotar que, a partir de estos textos poéticos, nos hemos propuesto emprender el camino de vuelta a la oralidad, siguiendo las pistas surgidas en un proceso interpretativo, donde el epicentro hispanófono se ve desestabilizado, a partir de un acercamiento parcial a las lenguas nativas y de una aproximación vivencial a los ámbitos de enunciación de las tradiciones orales relacionadas con estos textos.


Finalmente, consideramos que, así como estos autores se enfrentan a tensiones culturales en sus búsquedas expresivas, en medio de las cuales se configuran sus subjetividades y se construyen sus obras, para poder captar mejor la dimensión poética de este tipo de textos, es indispensable franquear (aunque sea solo un poco) las fronteras lingüísticas, sociales, étnicas, ontológicas y epistemológicas que están sujetas a tensiones y contradicciones entre lo local y lo global, lo oral y lo escrito, lo tradicional y lo nuevo.


En este trabajo, proponemos una lectura que reconoce los contextos culturales reivindicados por estas voces, mediante un mensaje alentador de cuidado de la vida que, al mismo tiempo, expone los intercambios asimétricos con la sociedad hegemónica. Una lectura que reconoce los vínculos entre la palabra escrita y otras tecnologías de la palabra, ligadas a los mecanismos de producción de sentido de los ámbitos orales. Una lectura que se empeña por escuchar atentamente las voces escritas a partir de las cuales se construyen y reafirman subjetividades. Una lectura donde se conciben la oralidad y la escritura como parte de un mismo un entramado que construye pensamiento.





La voz en la página




Itinerario conceptual



Este capítulo está concebido como un recorrido por una serie de configuraciones conceptuales que dan cuenta del debate sobre la incursión de las expresiones de raigambre oral en el campo de análisis de los estudios literarios en Latinoamérica y Abya Yala. En este itinerario, identificamos tres lugares de reflexión: la teoría, la historiografía y la crítica; los cuales se corresponden con cada uno de los subcapítulos que constituyen esta sección.


En “(Des)acuerdos”, visitamos elaboraciones teóricas que dialogan, convergen, a veces entran en tensión y, en general, controvierten una concepción eurocéntrica de la literatura, que excluye las tradiciones orales de los pueblos originarios, así como sus tecnologías de la memoria y el pensamiento. En “Enfoques y desenfoques para afinar una mirada historiográfica”, visitamos tres enfoques que permiten revisar, sintetizar y cotejar diferentes propuestas de periodización de las expresiones literarias amerindias en el panorama historiográfico de la literatura latinoamericana, con un especial énfasis en Colombia. Finalmente, en “Perspectivas críticas en Latinoamérica: entre la tradición y la contemporaneidad”, visitamos posicionamientos críticos sujetos a contextos indígenas de creación literaria diferentes al de la Amazonia, con la intención de esclarecer los desafíos a los que nos enfrentamos en esta investigación y de situar con mayor claridad nuestras expectativas y alcances interpretativos.



(Des)acuerdos



La crítica literaria y cultural latinoamericana ha elaborado un aparato conceptual y crítico sugerente, a partir del cual el debate sobre el panorama literario latinoamericano se ha visto enriquecido. En este apartado nos concentraremos en algunas discusiones teóricas que cuestionan las circunstancias y los criterios que han privilegiado la configuración de un corpus de estudio ligado a la letra escrita en el campo de los estudios literarios latinoamericanos. Este debate impulsa nuevas perspectivas de análisis de las expresiones estéticas verbales, invitando a desestabilizar una mirada eurocéntrica sobre el fenómeno literario. De este modo, nos aproximaremos a los aportes conceptuales que nos han sido útiles para reflexionar sobre una concepción de “literatura” restringida y restrictiva, que ha sido impuesta a causa de una historia colonial que ha privilegiado los preceptos estéticos europeos.



La hegemonía de la escritura



En Escribir en el aire, Antonio Cornejo Polar se refirió a una serie de autores que reivindican la “heteróclita pluralidad” de la literatura latinoamericana. Allí, señaló que en las últimas décadas del siglo XX,




fue —es— el momento de la revalorización de las literaturas étnicas y otras marginales y del afinamiento de categorías críticas que intentan dar razón de ese enredado corpus: “literatura transcultural” (Rama) “literatura otra” (Bendezú), “literatura diglósica” (Ballón), “literatura alternativa” (Lienhard), “literatura heterogénea” (que es como yo prefiero llamarla), opciones que en parte podrían subsumirse en los macroconceptos de “cultura híbrida” (García Canclini) o de “sociedad abigarrada” (Zavaleta), y que, de otro lado, explican la discusión no solo del “cambio de noción de literatura” (Rincón), sino del cuestionamiento radical, al menos para ciertos periodos, del concepto mismo de literatura (Mignolo, Adorno, Lienhard).7





Más allá de las diferencias que pueda haber entre estos posicionamientos teóricos, destacamos, por ahora, que este arsenal conceptual fue concebido con el interés común de desestabilizar las limitaciones que impone una concepción restringida de la literatura, que insiste en privilegiar unos discursos y, con ello, invisibilizar otros. En lugar de cristalizar una tradición literaria a la sombra del canon europeo, estos conceptos contribuyen a (re)valorar las múltiples expresiones culturales que se entretejen en latinoamericana y, al mismo tiempo, a repensar la herencia cultural europea de cara a esta diversidad.


Por este camino, la crítica literaria tiende a deselitizar y ampliar el corpus literario del continente, cuestionando los parámetros universales y los modelos de literaturas nacionales, que normalmente se traducen en un discurso historiográfico literario arbitrario y excluyente. Este cambio de perspectiva resalta las historias culturales regionales y la producción discursiva local, al tiempo que entraña la revisión de las fronteras entre disciplinas afines a los estudios literarios, como la antropología, la lingüística y la historia, entre otras8.



La ciudad letrada


Uno de los referentes claves en este debate ha sido la noción de ciudad letrada del crítico uruguayo Ángel Rama, desarrollada en su libro póstumo La ciudad letrada. Rama señala que desde la llegada de los europeos al continente, la profusa construcción de ciudades por el inmenso territorio americano tuvo como propósito la edificación de una estructura de dominación en la que la escritura alfabética tuvo un papel definitivo: “Aunque aisladas dentro de la inmensidad espacial y cultural, ajena y hostil, a las ciudades competía dominar y civilizar su contorno, lo que se llamó primero evangelizar y después educar9.


La imposición del sistema colonial se logró gracias a la articulación de las fuerzas militares, la fe católica y el dominio del poder representacional, lo cual se sintetiza en la consabida triada que aseguró el proceso de conquista y colonización: la cruz, la espada y la escritura.




El poder, resumido en el simbolismo fácil y terrible de la unión de la cruz y la espada, requiere de los buenos oficios de los manufactureros de leyes, reglamentos, proclamas, cédulas, propaganda y dogmas que han sido o intentan ser ideas. Simbiosis o juego de espejos. La ciudad letrada imita los gestos altivos del poder, y este la incorpora a sus principios inalterables: el mando debe siempre concentrarse, en la cima cabe únicamente la minoría, los letrados son a la vez aristocracias del espíritu y del trámite administrativo.10





La escritura estuvo al servicio de la imposición de una única lengua y una sola religión, ambas foráneas, que sirvieron para crear una estructura jerárquica, donde el poder quedó al servicio, primero, de la Corona y, luego, de las élites criollas. La constelación que iba conformándose con la fundación de ciudades respondía a un tramado jerárquico que, paradójicamente, tenía su epicentro en Europa y extendía su red de control y sumisión a través de las capitales virreinales y las ciudades que iban fundándose.


Desde estos nodos, los dueños del poder aseguraban su administración, entre otros dispositivos, a través de la producción de diferentes tipos de textos, donde se desplegaban estrategias jurisprudenciales, la retórica evangelística y otros discursos especializados encargados de erigir la versión oficial de la historia. Para Rama, la ciudad letrada




componía el anillo protector del poder y el ejecutor de sus órdenes: una pléyade de religiosos, administradores, educadores, profesionales, escritores y múltiples servidores intelectuales, todos esos que manejaban la pluma, estaban estrechamente ligados a las funciones del poder.11





Por medio de la escritura alfabética se autolegitimó el proceso de conquista y colonización, a partir de una serie de argumentos construidos desde un centro hegemónico; argumentos como la evangelización, la educación, el progreso y el desarrollo, con los cuales se quiso silenciar y subordinar las voces de quienes fueron categorizados como “salvajes” y, posteriormente, como “analfabetas”. No obstante, la riqueza del acervo lingüístico y cultural no desapareció. Rama usa el concepto de diglosia para describir “el comportamiento lingüístico de los latinoamericanos”12, definido por la existencia de dos usos de la lengua: un habla cortesana, rígida y estática, regida por la norma y ceñida al ámbito de la escritura; y un habla popular y cotidiana, circunscrita a la oralidad de los estratos bajos, descrita por Rama como informal, dinámica y original.


Rama pone en evidencia la relación intrínseca del uso de la escritura con el ejercicio del poder. Para ello, reconstruye una historia donde el papel de los intelectuales en la historia de Latinoamérica resulta cuestionado. Según Mariaca, en su revisión de la crítica literaria hispanoamericana,




el punto de partida de la obra de Rama es el cuestionamiento de la legitimidad de los intelectuales como portavoces de la cultura americana dada la inevitable relación entre ellos y el poder del Estado como determinación de su función social.13





Por otro lado, a pesar de haber desmantelado la hegemonía de la cultura letrada mediante la revisión histórica del rol del intelectual latinoamericano desde la Conquista hasta el siglo XX, Rama matiza su función al servicio del poder, identificando la escritura como fuente de autonomía entre los intelectuales del siglo XIX y embrión de “conciencia crítica y pensamiento opositor” en la clase media que surgía en el siglo XX14.


A partir de lo anterior, Mariaca sustenta que la versión del desarrollo intelectual latinoamericano de Rama está atravesada por una paradoja: “El elogio de la modernidad ‘nacional’ latinoamericana junto al reconocimiento de que nace como apéndice dependiente y terciario de la expansión imperial del capital”15. En efecto, si el ejercicio de la autonomía y el desarrollo del pensamiento crítico quedan circunscritos exclusivamente a los ámbitos de la escritura alfabética, el esquema colonial que ha establecido e institucionalizado la letra escrita como el medio legítimo de producción de conocimiento seguiría reproduciendo sus mecanismos de dominación y exclusión.


En el esquema colonial, el saber, la adquisición del conocimiento y, por tanto, el control del poder se legitimaba a través de textos escritos y leídos, generalmente, en actos solitarios e individuales que resaltan la separación entre el sujeto y el objeto de conocimiento y, por tanto, entre la cultura y la naturaleza. En este proceso la imprenta tuvo un papel protagónico, pues, al restringir la circulación de textos impresos a las élites letradas, el conocimiento y la cultura se asociaron con un desarrollo tecnológico indisolublemente ligado al mito del progreso, la capacidad de producción y la ilusión del consumo de bienes materiales y culturales.


Por este camino, además del consumismo a ultranza de las sociedades modernas contemporáneas, el proyecto moderno generó dinámicas culturales dentro de las cuales la producción de conocimiento tenía un nuevo sentido administrado por instituciones garantes de la eficiencia y la rigurosidad en la producción de logros académicos, con lo cual este sistema alejó la producción del conocimiento del ámbito de la vida diaria.


Lo anterior no ocurrió con las formas tradicionales de transmisión del conocimiento de las sociedades aborígenes, donde el emisor está presente y el uso de la palabra tiende a buscar en la memoria colectiva la solución a problemas prácticos. Esta reflexión implica la valoración de los procesos de producción de conocimiento generados en la oralidad, atravesada constantemente por las intuiciones y emociones, que resultan del contacto entre quienes participan en el contexto de la vida colectiva, generando vínculos con el mundo no-humano (espiritual) y con su entorno natural. En consecuencia, creemos que habría que indagar en otras formas de producción de sentido, desafiando y deconstruyendo los prejuicios heredados de la historia colonial16.


Al retomar el trabajo de Rama, es innegable (1) que la categoría de ciudad letrada propuesta por él tuvo una fuerte resonancia en los estudios literarios y (2) que contribuyó a abrir un escenario de reflexión sobre los discursos orales y otras tecnologías de la memoria que, pese a la presión de la sociedad hegemónica y a las dinámicas de la globalización, se resisten a desaparecer. Ángel Rama ayudó a vislumbrar este camino, pero él mismo no lo recorrió. Ello, debido a que su labor crítica se concentró en el “sistema literario establecido”17 y su noción de transculturación se desarrolló a partir de una visión de la narrativa latinoamericana que, si bien exalta el trazado simbólico de los pueblos originarios e interconecta la producción literaria del boom latinoamericano con la literatura regionalista, continúa anclada al sistema letrado de tradición eurocéntrica.


Transculturación


En principio, el concepto de transculturación fue acuñado por el antropólogo cubano Fernando Ortiz en Contrapunto cubano del tabaco y del azúcar, en reacción a la corriente antropológica angloamericana que había popularizado el término aculturation, cuya connotación etnocéntrica fue comentada por Martin Lienhard en términos de “asimilación cultural irremediable y pasiva de las sociedades arcaicas a la avasalladora cultura occidental universal”18. En sintonía con la actitud aprensiva de Ortiz frente a aculturation, José María Arguedas afirmó en su discurso de recepción del premio Inca Garcilaso de la Vega en 1969: “Yo no soy un aculturado: yo soy un peruano que orgullosamente, como un demonio feliz, habla en cristiano y en indio, en español y en quechua”19.


Ahora bien, la cita fue utilizada por Ángel Rama en Transculturación narrativa en América Latina, para introducir sus diferencias con la concepción de transculturación, elaborada por Ortiz, la cual describe como una visión geométrica compuesta por tres momentos: uno de parcial desculturación; otro de incorporación de la cultura externa y, finalmente, un momento de síntesis entre los elementos externos y aquellos sobrevivientes de la cultura originaria. Para Rama, esto no “atiende suficientemente a los criterios de selectividad y de invención”20, propios de la plasticidad cultural de una sociedad que “procura incorporar las novedades, no solo como objetos absorbidos por un complejo cultural, sino sobre todo como fermentos animadores de la tradicional estructura cultural, la que es capaz así de respuestas inventivas, recurriendo a sus componentes propios”21.


Según Patricia D’Allemand, la ‘transculturación’ para Rama se refiere




a los procesos de mediación, selección, reformulación e invención operados tanto entre los sistemas culturales regionales y el hegemónico, como entre estos y la tendencia dentro del sistema literario erudito que explora una vía de renovación alternativa —con respecto a las vías universalistas promovidas por los embates de la modernización— por medio de la cual se propone salvaguardar y revitalizar el acervo cultural local, a la vez que servir de estrategia de penetración y modificación del sistema dominante por parte de las culturas populares tradicionales.22





Desde esta perspectiva, la concepción de Rama permitiría permear y modificar los paradigmas de la cultura hegemónica, así como preservar y renovar las tradiciones de las culturas regionales23. La inquietud que expresa Rama, a propósito de la ecuación atribuida a Ortiz, es que pareciera simplificar un proceso complejo de mixtura cultural, invisibilizando relaciones de poder conflictivas y obviando los gestos de resistencia de las sociedades autóctonas, detonados por las tensiones políticas propias de un intercambio asimétrico.


Rama reelaboró el concepto de transculturación teniendo en mente, sobre todo, la narrativa latinoamericana producida después de 1940 (José María Arguedas, Augusto Roa Bastos, Gabriel García Márquez, Juan Rulfo y João Guimarães Rosa, entre otros), con lo cual aporta una mirada innovadora a la crítica literaria latinoamericana.


No obstante, a pesar de que en el conjunto de su obra la reflexión sobre las expresiones verbales estéticas en lenguas nativas resulta marginal, es relevante destacar que en Transculturación narrativa en América Latina tuvo en cuenta la producción literaria indígena. En esta obra se refirió al libro Antes o mundo não existia, publicado en 1980 bajo la firma de Umúsin Panlõn Kumu y Tolamãn Kenhíri, dos autores tukano. Según Berta Ribeiro, su traductora al portugués, esa fue la primera vez que “protagonistas indígenas escriben y firman su mitología”24. Para explicar esta empresa, Rama señala que estos autores indígenas expresaban sus inquietudes sobre el uso inadecuado de la grabadora por parte de jóvenes inexpertos, que comenzaban a registrar por este medio la memoria de sus ancianos, lo cual podía generar confusiones al presentar sus relatos míticos de manera desordenada25.


A propósito de la autoría, Rama apunta que estaría influenciada por “el modelo de intelectual, representado por el antropólogo”26, lo que, por un lado, los proveía de una metodología y, por otro, representaba una figura frente a la cual manifestaba su desacuerdo a seguir ocupando el rol marginal de informante. El crítico uruguayo explica que, para hacer este libro, el padre —Umúsin Panlõn—, desde su estatus de cumu, sabedor tradicional, transmite a su hijo la mitología de su pueblo para que sea escrita y publicada. De este modo, le es posible asegurar el legado mítico a las nuevas generaciones y evitar la transgresión de los relatos tradicionales.


Rama identifica en esta publicación un gesto que dio pie a la creación de un producto cultural sujeto a un proceso de transculturación donde los medios de transmisión del conocimiento, ligados a la escritura, son mucho menos ricos y complejos que los de estas sociedades indígenas.




La resistencia cultural que anima su libro transita ya por un nuevo sistema educativo (y por ende sociocultural), por el manejo de la escritura, por medios de comunicación que, por prestigiosos que nos parezcan en las sociedades modernas, son bastante más pobres que los tradicionales de las sociedades arcaicas. La transmisión de los mitos de creación y los mitos explicativos de la realidad ambiente se ejercía en las malocas desanas a través de dos fiestas colectivas (Dabucurí y Cachirí) de las que participaban todos sus habitantes y los moradores de malocas vecinas. Eran fiestas a las que se asistía con pinturas ceremoniales, instrumentos, músicos, atuendos especiales, donde se cumplía con un prefijado ritual, se bebía, se danzaba y se recitaban los mitos con participación de los kumu y payés que, por lo común, eran los ancianos de la tribu, intensificándose ese clima comunitario por el uso de drogas, en particular del yajé. Es esta comunidad orgánica que religa a una colectividad, alcanzando una participación espiritual, física, social, que maneja la pluralidad de energías emocionales y racionales de los seres humanos, la que ahora resulta sustituida por un hombre que ya no habla a otro sino que escribe y escribe solitariamente con su lápiz y papel, ambicionando que otros hombres lejanos e igualmente solos lo lean y procuren reconstruir con su imaginación los complejos códigos que se ponían en ejecución en las fiestas comunitarias.27





El despliegue de este gesto, en tanto forma de resistencia cultural, resulta cuestionado al constatar que el reemplazo de los medios tradicionales de comunicación y transmisión cultural por los del nuevo sistema dominante pone en riesgo un conjunto de rasgos culturales, mediante los cuales se manifiesta la esfera espiritual, al mismo tiempo que se fortalecen los lazos sociales y la comunión con el entorno natural.


Rama alude a las fiestas rituales desana28 para llamar la atención sobre las limitaciones de la escritura alfabética. Sin embargo, en estas líneas escritas en la década de 1980 es llamativo el uso del pretérito imperfecto, pues pareciera darse por hecho que las culturas indígenas hubieran sido condenadas a la desaparición por vía de la transculturación, materializada en la adopción de un medio de comunicación impersonal y menos efectivo para la transmisión del conjunto de saberes tradicionales, como la escritura alfabética. La pregunta que emerge de estas consideraciones es si la adopción de esta tecnología equivale a la desaparición de un complejo cultural autóctono, de raigambre oral, y a la pérdida de su visión de mundo.


Remitiéndonos a fuentes más actuales, relacionadas con el campo de la antropología, para tratar de responder a esta cuestión, nos encontramos que en 1995 la reedición de Antes o mundo não existia inauguró la colección Narradores indígenas do Alto Rio Negro29 (NIRN). Stephen Hugh-Jones, en “Entre l’image et l’écrit. La politique tukano de patrimonialisation en Amazonie”, identificó en esta serie de publicaciones una respuesta creativa de los tukano a las prohibiciones de los misioneros católicos, concernientes a sus rituales, tales como los dabacurí, donde convergen sus medios de expresión y transmisión cultural.


Según el antropólogo, estas publicaciones seguirían una línea literaria que se remontaría a los trabajos de Maximiano Roberto sobre Yuruparí30, la cual ha sido obnubilada hasta hoy por los estudios antropológicos sobre estos grupos31. Por otro lado, señala que en esta serie la relación entre escritura e imagen alude, en distintos niveles de lectura, a los saberes tradicionales y los relatos sagrados transmitidos durante las fiestas32. De ese modo, podría establecerse una relación interdiscursiva, en la que el rol de la escritura en su relación con la imagen no busca reemplazar la fuente oral, sino evocarla.


Esta serie cuenta con ocho publicaciones aparecidas en 1995-2006 y fue impulsada por un programa de revitalización cultural tradicional de una organización indígena brasilera (FOIRN) y una ONG medioambiental (ISA)33. Para Hugh-Jones, los libros aparecen como herramientas de las que la sociedad indígena se apropia para asegurar su continuidad cultural:




Les livres apparaissent donc comme des hybrides: ils prennent á la fois la forme d’un héritage car ils véhiculent les paroles des ancêtres et celle d’une nouvelle appropriation de pouvoirs étrangers. En ce sens, ils ressemblent par certains aspects aux haches et aux fusils, ces objets puissants que les générations antérieures s’approprièrent.34


Los libros aparecen entonces como híbridos: toman a la vez la forma de una herencia, pues vehiculan las palabras de los ancestros, y la de una apropiación nueva de poderes extranjeros. En este sentido, se parecen de cierta manera a las hachas y a los fusiles, objetos poderosos que las generaciones precedentes se apropiaron. [traducción propia]





Asimismo, vehicularían un mensaje implícito dirigido al lector exterior o no-indígena, el cual es identificado y expresado por Hugh-Jones en estos términos:




Nous aussi sommes éduqués et civilisés. Nous restons Indiens malgré les pressions de votre civilisation, mais nous sommes également capables de sélectionner certains aspects de votre civilisation afin d’atteindre nos propres buts et de maintenir notre propre projet de vie.35


Nosotros también somos educados y civilizados. Seguimos siendo indígenas a pesar de las presiones de su civilización, pero somos igualmente capaces de seleccionar ciertos aspectos de su civilización para alcanzar nuestros propios objetivos y mantener nuestro propio proyecto de vida. [traducción propia]





En la figura 1 podemos ver el lugar ritual privilegiado que ocupa uno de los libros de la colección de Narradores indígenas do Alto Rio Negro, durante una de las ceremonias que acompañaron su lanzamiento. Esta imagen muestra el modo como un objeto como el libro, que entraña una serie de connotaciones asociadas a la historia colonial y el manejo del poder por parte de los blancos, es incorporado a la cultura indígena. La apropiación de las tecnologías exógenas por los pueblos indígenas (como el machete, el hacha, la escopeta, la escritura, el libro, la grabadora o la cámara de video, entre otras) evidencian un proceso en el que la tradición cambia. Sin embargo, en la medida en que se incorporan esas tecnologías, su sentido también es susceptible de transformarse, por lo que adquieren nuevos significados en el contexto indígena.


[image: Image]


Figura 1. Presentación ritual de un libro de la colección Narradores Indígenas do Alto Río Negro.


Fuente: Stephen Hugh-Jones, “Entre l’image et l’écrit. La politique tukano de patrimonialisation en Amazonie” (Les Cahiers des Amériques Latines, 63-54 (2010): 195-227), 51.


El lugar que ocupa el libro lo vincula con otros elementos rituales, relacionados, a su vez, con conocimientos esotéricos y discursos ceremoniales, tales como “el pensador” (banco para contar historias) y las coronas de plumas. De este modo, el libro deja de ser un objeto extranjero y entra a formar parte de su inventario de objetos rituales. Este gesto supone una inversión de valores de los atributos de esta tecnología que, si bien ha implicado relaciones de subordinación, dominación, exclusión y ruptura, también puede ser comprendida en términos de autonomía, integración y continuidad. Es un hecho que las ceremonias y los festejos rituales han cambiado drásticamente en la medida en que han ido adaptándose a las contingencias del contacto con las sociedades industrializadas; también lo es que su práctica en el siglo XXI es un reflejo claro de la continuidad cultural que los pueblos originarios quieren reivindicar.


Las apreciaciones de Rama sobre Antes o mundo não existia, así como las de Hugh-Jones sobre la colección Narradores indígenas do Alto Rio Negro, nos parecen elocuentes y nos llevan a formular preguntas relacionadas con nuestro corpus: ¿cómo comprender la apropiación que los intelectuales indígenas están haciendo de la escritura?, ¿qué implica el ingreso de expresiones de raigambre oral al ámbito letrado y, por tanto, al plano de las literaturas nacionales y de una tradición literaria latinoamericana?, ¿cómo apelar a las formas de expresión propias del mundo oral para complementar el proceso de recepción de los textos que circulan en el contexto metropolitano?, ¿qué decir de las subjetividades que se manifiestan en las producciones literarias de los autores indígenas y de sus relaciones con los intereses de las colectividades?, y ¿cómo asumir estas iniciativas frente a los procesos de reificación identitaria y cultural de los pueblos originarios, propiciados por agentes externos como el Estado, las ong y la academia?



Hacia la des-homogenización de las expresiones literarias



Para explicar el concepto de transculturación, Fernando Ortiz recurrió al ámbito culinario, proponiendo su metáfora del ajiaco cubano para describir el proceso de mixtura cultural (no racial), a través de la cocción tanto de ingredientes autóctonos como foráneos que, de acuerdo con las circunstancias históricas, irían entrando y saliendo de la olla de la cubanidad36. Pese a lo innovadora que en su momento fue la propuesta de este antropólogo cubano, Cornejo Polar advierte que el concepto de transculturación utilizado por Ortiz y Rama encubre una concepción de mestizaje contra la cual expresa su preocupación:




Añado que —pese a mi irrestricto respeto por Ángel Rama— la idea de transculturación se ha convertido cada vez más en la cobertura más sofisticada de la categoría de mestizaje. Después de todo el símbolo del “ajiaco” de Fernando Ortiz que reasume Rama bien puede ser el emblema mayor de la falaz armonía en la que habría concluido un proceso múltiple de mixturación. Aclaro que en modo alguno desconozco las obvias o subterráneas relaciones que se dan entre los diversos estratos socioculturales de América Latina; lo que objeto es la interpretación según la cual todo habría quedado armonizado dentro de espacios apacibles y amenos (y por cierto hechizos), de nuestra América.37





En consonancia con los apuntes de Cornejo Polar, a pesar de que reconocemos tanto la importancia de las propuestas de Ortiz y su metáfora del ajiaco cubano, como el concepto de Rama de transculturación en el contexto latinoamericano, consideramos que ambos deben ser revisados con cierta desconfianza. Al constatar que, por ejemplo, para diferentes cosmovisiones amerindias vigentes, ciertos frutos de la tierra constituyen un vínculo directo con las fuerzas del origen y proveen a los seres humanos de un cuerpo compuesto de cualidades y atributos sagrados, comprendemos que la ecuación del mestizaje que ilustra la imagen del ajiaco cubano es incongruente.


En el Popol Vuh de los mayas k’iche’, el maíz blanco y amarillo son la materia sagrada con la que los dioses Tepeu y Gucumatz crearon, después de tres intentos fallidos, el cuerpo de los primeros seres humanos, de las primeras madres y los primeros padres. Asimismo, en la mitología de los Magüta (tikuna) del trapecio amazónico, la yuca dulce es la carnada con la que Yoi pescó a los primeros hombres y mujeres magüta, convertidos en peces a partir del afrecho de huito que había rayado su hermano Ípi, hasta rayarse él mismo. Lo anterior evidencia que la base de la dieta alimenticia entre mayas y magüta está asociada con la constitución de un cuerpo individual y social y con la reafirmación de su identidad cultural, expresada en sus relatos de origen. Por tanto, el consumo cotidiano del maíz y la yuca, respectivamente, los conecta con sus orígenes38.


La obra de Anastasia Candre, donde están muy presentes los alimentos, expresa una visión de mundo que hace eco a estas cosmovisiones, compatibles al mismo tiempo con la definición que hacen de sí mismos los murui-muina como “hijos del tabaco, la coca y la yuca dulce”39. En su poema Jaɨgabɨ – La cahuana, Candre nos habla de esta bebida tradicional a base de almidón de yuca. En la segunda estrofa del poema leemos:














	Eikome kaiyɨde


	El anciano grita:







	“Eirogɨ, mai koko jiroye jaɨgabɨ jaɨno”


	“Mujer, prepara nuestra cahuana para tomar”







	Jae einamakɨ yoga yetarafue


	Así como hacían nuestros antepasados







	Jaɨgabɨ kaɨ komuiya uai


	La cahuana es nuestra vida







	Eiño maɨrikɨ jagɨyɨ


	La fuerza y el aliento de nuestra madre







	Kaɨ jebuya juyeko ikuri


	Como la cuna donde se reproduce nuestra vida.40








La traducción al español permite entrever el vínculo fundamental de esta bebida con la transmisión de una forma de vida en la que la mujer cumple un rol fundamental. A través de la preparación de la cahuana, ella encarna las fuerzas arquetípicas femeninas, de manera que es el principio femenino, “la fuerza y el aliento de nuestra madre”, el que se manifiesta en la preparación de la cahuana, hecha generalmente por las mujeres para saciar la sed, refrescando el cuerpo acalorado en el baile o en el trabajo de la chagra, asegurando la alimentación y la reproducción del ciclo de la vida de la gente de centro. Sin la cahuana, la gente de centro no podría simplemente continuar identificándose como gente de tabaco, coca y yuca dulce. Desde esta perspectiva, si los alimentos que se consumen en la vida cotidiana de ciertas sociedades amerindias están ligados a su identidad cultural, al incluirlos como ingredientes en el ajiaco transcultural y mestizo, estaríamos negando la existencia de estas sociedades como cuerpo individual, social y entidad cultural viva.


Como expondremos de manera detallada en el capítulo sobre Anastasia Candre Yamacuri, a excepción de Eiño jɨɨra – Conjuración de la madre, la composición de sus poemas no está directamente relacionada con una forma discursiva tradicional de los murui-muina o de los okaina; Jaɨgabɨ – La cahuana es un texto que puede asociarse con la poesía moderna de la tradición literaria occidental. Sin embargo, la decisión de escribirlo en una lengua minoritaria y traducirlo a una lengua hegemónica, tanto como la temática que evoca, supone una serie de tensiones e intenciones que van más allá de la esfera de la reconciliación y la síntesis cultural. Al contrario, esta actitud busca catalizar las prácticas hegemónicas que han puesto en riesgo los conocimientos y principios culturales de diversas sociedades indígenas amazónicas.


Este texto expresa una actitud pedagógica hacia el lector no-indígena, a la vez que utiliza y revitaliza la lengua uitoto, a través de una forma poética extraña al arte verbal uitoto. En este proceso, la autora apela al uso de términos como jaɨgabɨ, yetarafue, komuiya uai, cuyo trasfondo cultural no se alcanza a dimensionar con una lectura convencional de este tipo de formas poéticas. En este sentido, no se trata de un texto que pueda asimilarse, sin más, a la tradición literaria occidental; tampoco uno que pertenezca al arte verbal de la gente de centro. Asimismo, no es posible afirmar que se trate de un texto transculturado, híbrido o mestizo, lo que sería limitar sus lecturas.


Por ahora, diremos que para nosotros es un texto cuyos sentidos profundos se perciben saciando con la cahuana la sed que el baile produce. La ingesta de esta bebida espesa, servida generalmente tibia, es un gesto simple que evoca la leche del seno materno, el regreso al origen, el retorno al líquido amniótico dador de vida, la relación cotidiana de nuestros cuerpos con los alimentos que la tierra nos brinda. Dejemos hasta aquí esta idea afirmando solo que el poema anuncia un horizonte de interpretación enriquecedor y conflictivo, que implica la valoración de su lugar de enunciación y de las tensiones culturales que allí convergen.


Heterogeneidad


Como hemos visto, en “Mestizaje e hibridez: los riesgos de las metáforas. Apuntes”, Cornejo Polar señala las semejanzas entre conceptos como hibridez, mestizaje y transculturación, haciendo notar que todos suponen la comunión desproblematizada de elementos culturales diferentes. Esto nos alerta sobre el uso de una serie de categorías que favorecen una idea de comunión y unidad que va en detrimento del reconocimiento de la pluralidad étnico-sociocultural, latente a lo largo y ancho de Abya Yala. El crítico peruano está reaccionando al ideal del que se desprenden estos conceptos, el cual corresponde con los principios del proyecto moderno occidental que determina la configuración de un sujeto cuya identidad debe ser, en términos de Cornejo Polar, monolítica, fuerte, sólida, estable e inmodificable41.


En otro artículo suyo, afirma: “Asumir que hay un punto de encuentro no conflictivo parece ser la condición necesaria para pensar-imaginar la nación como un todo más o menos armónico y coherente”42. Dicha condición está circunscrita a un discurso nacionalista que empezó a fraguarse por las élites criollas después de las independencias de las nacientes repúblicas latinoamericanas. Al tiempo que se apelaba a un sentimiento de pertenencia patriótico, mediante un imaginario que insistía en la representación alegórica de América y su naturaleza exótica bajo modelos estéticos renacentistas y barrocos, todo lo concerniente al mundo indígena era confinado a un pasado arcaico y mítico. Los ideólogos de este discurso tuvieron siempre muy presente su ascendencia europea, de modo que, al proclamarse el nacimiento de una nueva raza mestiza43, donde confluirían la sangre del blanco, del indio y del negro, se trazaba para los países latinoamericanos un destino sociocultural homogéneo marcado por la marginación, la exclusión y la invisibilización de indígenas y afrodescendientes44.


A partir de los aportes de Cornejo Polar, se evidencia que la apropiación desprevenida de conceptos45 que transmiten una idea de síntesis cultural armónica y conciliadora entorpece el reconocimiento de las voces que reivindican sus historias personales y colectivas, sus prácticas culturales, sus territorios ancestrales y su derecho a ocupar un lugar en el mundo contemporáneo.


Asimismo, se trata de conceptos que dificultan valorar los textos que no se acomodan al modelo literario hegemónico, regido por la letra escrita, expresado en lenguas mayoritarias y estructurado bajo formas literarias occidentales. A propósito del fenómeno literario, Cornejo Polar aduce que esta visión simplificadora




implicaría a la larga la construcción de un nivel sincrético que finalmente insume en una unidad más o menos desproblematizada (pese a que el proceso que la produce pueda ser muy conflictivo) dos o más lenguas, conciencias étnicas, códigos estéticos, experiencias históricas, etc. Añado que el espacio donde se configuraría la síntesis es el de la cultura-literatura hegemónica; que a veces se obviaría la asimetría social de los contactos que le dan origen; y, finalmente, que dejaría al margen los discursos que no han incidido en el sistema de la literatura “ilustrada”.46





La cita de Cornejo Polar sugiere un dilema ético y un verdadero desafío metodológico para la labor del crítico literario interesado en estudiar expresiones simbólicas, provenientes de ámbitos culturales orales. Formado para la interpretación de textos escritos, este puede verse desprovisto de las herramientas necesarias para comprender las dinámicas de producción de conocimiento, propias de las prácticas culturales ligadas a las tradiciones orales. En consecuencia, el crítico literario tiende a optar por adecuarlas a sus propios esquemas de producción de conocimiento a partir de transcripciones, traducciones e interpretaciones. Es decir, termina por acomodar la información que recoge al sistema de análisis que le ha provisto el andamiaje académico desde donde se efectúa la interpretación y, por tanto, descontextualiza el sentido de dicha expresión. Cornejo Polar describe esta paradójica situación del crítico literario a través de una comparación con el Rey Midas, pues debido a su formación señala que “todo lo que tocamos se convierte no en oro sino en literatura”47. En consecuencia, anota:




Frente a esa inmensa masa de discursos subalternos que discurren dentro de su propio espacio, y ante los que estamos desarmados, los especialistas en literatura deberíamos comenzar a sentir la misma angustiosa desazón de los nuevos antropólogos y etnólogos y encontrar el lugar desde el cual la relación con la que nuestra práctica académica no termine por hacer del discurso del subalterno poco más que la materia prima de un producto hecho a imagen y semejanza de nosotros mismos.48





Remitámonos a continuación a la introducción de Escribir en el aire, escrita por la investigadora y crítica literaria Mabel Moraña, para ir acotando el concepto de “literaturas heterogéneas”, a partir del cual Cornejo Polar articula sus reflexiones. Según Moraña, este libro “focaliza los diseños diversos y plurales de la cultura andina, articulando el estudio de las formas orales que relacionan a las culturas ágrafas andinas con las formas escriturales que remiten, desde los orígenes, a la violencia de la alfabetización y al rigor normativo de ley implantada por los dominadores”49. En otro de sus escritos críticos, esta autora señala que el concepto de heterogeneidad destaca “la existencia de sistemas culturales diferenciados que revela a la nación como totalidad contradictoria y fragmentada, atravesada por formas comunicacionales, modos de producción económica y cultural y agendas políticas que contradicen la utopía liberal de la unificación nacionalista”50.


El autor de Escribir en el aire explica, por su parte, que este concepto le permitió “dar razón de los procesos de producción de literaturas en las que se interceptan conflictivamente dos o más universos socioculturales”51, para comprender después que




la heterogeneidad se infiltraba en la configuración interna de cada una de esas instancias, haciéndolas dispersas, quebradizas, inestables, contradictorias y heteróclitas dentro de sus propios límites. En todos los casos, me interesaba (y me interesa) la índole excepcionalmente compleja de una literatura (entendida en su sentido más amplio) que funciona en los bordes de sistemas culturales disonantes, a veces incompatibles entre sí, tal como se produce, de manera dramáticamente evidente, en el área andina.52





Tales consideraciones permiten colegir que la labor del crítico no puede pasar por alto los conflictos y las tensiones que habitan aquellos textos concebidos en la zona sinuosa de las fronteras53, donde se producen diferentes y complejos intercambios entre dos (o más) mundos: entre lo indígena y lo occidental, lo oral y lo escrito; entre las lenguas minoritarias y las mayoritarias; lo subalterno y lo hegemónico, etc. De lo anterior, se explica la importancia de tener en cuenta el lugar de enunciación donde se produce el texto, es decir, revisar las circunstancias en las que se construye un discurso emitido no solo como manifestación estética, sino como gesto político inserto en la complejidad de contextos socioculturales específicos que están sujetos, además, a fuertes tensiones de poder en contextos más amplios.


En nuestro caso, al tratarse de autores indígenas —cuyas producciones se refieren en mayor o menor medida a las tradiciones orales de los pueblos con los que se identifican—, resulta necesario hacer explícitas las condiciones que favorecen la circulación de estos textos como producciones literarias, es decir, tener en cuenta las mediaciones (transcripción, traducción, edición, crítica) por las que atraviesan para que se valoren como literatura en la sociedad mayoritaria. Estos procesos hacen parte de las tensiones que habitan estos textos, pues, por un lado, su constitución como objetos literarios traspasa las dinámicas intraculturales (locales, comunitarias, étnicas), donde las tradiciones orales siempre han tenido un lugar privilegiado y sus propias formas de producir sentido. Por otro lado, estas producciones literarias surgen bajo el propósito de estimular la transmisión de unos valores vinculados con tradiciones orales enfrentadas a las dinámicas comunicacionales de las sociedades modernas contemporáneas, es decir, son hechas no para sustituir las tradiciones, sino para aportar elementos que aseguren su conservación y promuevan su dinamismo frente a las presiones de la sociedad mayoritaria.


El concepto de heterogeneidad está ligado al reconocimiento de sistemas literarios diferentes, cuyo conjunto configuraría una “totalidad contradictoria”54, en la cual tales sistemas conviven en un mismo espacio y momento históricos. Influenciada por las ideas de Rama y Cornejo Polar, la crítica chilena Ana Pizarro se refiere a la construcción cultural latinoamericana como un entramado de flujos múltiples, donde podemos reconocer al menos cuatro sistemas literarios: el erudito ilustrado, el popular, el de las masas y el indígena55.


Según Cornejo Polar, para comprender la heterogeneidad interna de cada sistema y su relación con los otros, “categorías como las de intertexto (o mejor: interdiscurso, para evitar los problemas relativos al cruce de oralidad-escritura) o dialogismo (en términos de Bajtín, no todo diálogo es dialéctico) permitirán afinar esta perspectiva”56. En este sentido, la teoría literaria nos da luces; la noción de texto (Barthes) como un conglomerado indeterminado de signos que entreteje el lector, más allá de la frontera de la página escrita, para producir múltiples sentidos, nos permite poner de manifiesto relaciones entre diferentes fuentes, es decir, relaciones intertextuales.


Del mismo modo, la noción de discurso (Bajtín), comprendido como una entidad habitada por diversas voces (polifonía) que interactúan en situaciones de comunicación específicas, en forma de múltiples enunciados que tienen una carga significativa relacionada, a su vez, con otros enunciados emitidos en eventos comunicativos del pasado, nos permite plantear relaciones entre discursos escritos y orales en un plano de interpretación interdiscursiva.


Los planteamientos de Cornejo Polar sugieren una discusión sobre la labor del pensamiento crítico latinoamericano que, según él, debería orientarse a la reflexión sobre la conflictividad intrínseca de los diferentes sistemas literarios, así como sobre las relaciones asimétricas entre ellos:




La cuestión esencial consiste en producir aparatos teórico-metodológicos suficientemente finos y firmes para comprender mejor una literatura (o más ampliamente una vasta gama de discursos), cuya evidente multiplicidad genera una copiosa, profunda y turbadora conflictividad. Asumirla como tal, hacer incluso de la contradicción el objeto de nuestra disciplina, puede ser la tarea más urgente del pensamiento crítico latinoamericano.57





Concluimos este apartado señalando que el desconocimiento de los sistemas literarios en lenguas indígenas por parte de la crítica literaria implica la construcción y posterior aplicación de categorías exógenas que restringen su comprensión a las estructuras propias del sistema literario ilustrado. Por tanto, cuanto más pueda acercarse el crítico a los discursos propios de las lenguas nativas, más herramientas tendrá para comprender sus propios mecanismos de producción simbólica, así como los sentidos que surgen de las tensiones propias del “lugar de frontera”, donde se gestan voces que traspasan los ámbitos intraculturales de estos sistemas literarios.


En consecuencia, en este trabajo la aproximación a las lenguas nativas busca aportar elaboraciones teóricas y desarrollos metodológicos útiles para abordar desde nuevas perspectivas las producciones literarias de los autores indígenas contemporáneos de nuestro corpus y, en general, las expresiones simbólicas de los sistemas literarios en lenguas indígenas. Por esta vía, pretendemos explorar, en las lenguas originarias que nos atañen, elaboraciones conceptuales desarrolladas a partir de términos como jabuaienán en camënts̈á y kɨrɨgaɨ en uitoto, para acercarnos a otros paradigmas epistemológicos a través de descriptores que permeen nuestra sensibilidad para comprender la complejidad de estos procesos creativos.


Literatura escrita alternativa


El concepto de literatura escrita alternativa (literaturas alternativas o bien textos alternativos) es propuesto por Martín Lienhard en La voz y su huella. Según este investigador suizo esta noción es afín a otras propuestas conceptuales, como la visión de los vencidos (León-Portilla), la narrativa de la transculturación (Rama), la literatura heterogénea (Cornejo Polar) o la literatura otra (Bendezú), pensadas en relación con “un amplio conjunto literario que cabe relacionar con las colectividades históricas responsables de los textos o, cuanto menos, de las interferencias no occidentales que se descubren en ellos”58.


Este autor es consciente de la existencia de las técnicas de inscripción de las sociedades prehispánicas, conocidas por el hallazgo de los glifos mesoamericanos y los kipus andinos —seguramente ligadas al arte verbal de las sociedades de estas zonas—. También reconoce las prácticas orales de sociedades que, después de la Conquista, continuaron dinamizando el pensamiento y el legado cultural de los pueblos originarios, a partir de complejos procesos de resistencia cultural situados en la periferia.


Sin embargo, su trabajo no se concentra en las tecnologías de la palabra y la memoria propias de las sociedades aborígenes. Para Lienhard, las literaturas escritas alternativas nacen en el contexto de la conquista y la colonización y suponen que “uno de los dos interlocutores, o los dos simultáneamente, adquieran el lenguaje o sistema de comunicación del otro: el alfabeto europeo, tal vez también el idioma, para los indios; el idioma indígena, para los europeos”59. El resultado de este intercambio, dado en circunstancias asimétricas, es “la configuración heterogénea de los textos alternativos [que] se singulariza por la presencia semiótica del conflicto étnico-social: yuxtaposición o interpenetración de lenguajes, formas poéticas y concepciones cosmológicas de ascendencia indo-mestiza o europea”60. Así, la hipótesis de su investigación se concreta en la intención de demostrar que existe un procedimiento común en estos textos: “El traslado —por filtrado que sea— del universo oral a la escritura en un contexto que llamaremos colonial, caracterizado por la discriminación de los portadores de este universo —los sectores marginados de ascendencia indígena o africana—”61.


Así, su investigación abarca un amplio conjunto de textos de diferente índole, en los cuales ha quedado registrado el complicado proceso de choque e interacción cultural, iniciado con la invasión europea y la imposición de la escritura alfabética como sistema de comunicación dominante. Sus reflexiones aluden a textos que van desde los discursos coloniales, hasta ciertas obras de la literatura latinoamericana contemporánea (José María Arguedas, Juan Rulfo y Augusto Roa Bastos, entre otros, en quienes reconoce numerosos rasgos alternativos)62.


Por esta vía, Lienhard sostiene, por ejemplo, que al inicio del periodo colonial, la aristocracia autóctona, coaptada por los europeos a través de alianzas estratégicas de dominación, que consistían en propiciar su inserción en escuelas y en un reconocimiento controlado de su estatus como caciques en las llamadas encomiendas, fue un importante sector de producción de literatura escrita alternativa, ya fuera en calidad de informantes o como autores de cartas que denunciaban las injusticias contra su pueblo en medio de “su incómoda posición entre los representantes del poder europeo y las masas indígenas”63.


Asimismo, explica que “durante toda la época colonial, especialmente en Mesoamérica, unas tradiciones orales modernas, mestizas, se siguieron apuntando en el contexto de los autogobiernos indígenas municipales y provinciales”64, lo cual dejó para la posteridad textos como Popol Vuh, los libros del Chilam Balam, entre otros. De igual forma, se refiere a las alianzas que posteriormente harían intelectuales indigenistas y socialistas con movimientos indígenas, las cuales encontraron, en figuras como la del intelectual peruano José Carlos Mariátegui65, una voz que representaba los intereses de los sectores marginados. Por otro lado, menciona el trabajo de los antropólogos66 durante el siglo XX y su ejercicio de recopilación de la memoria oral indígena, práctica que ha venido siendo apropiada, paulatinamente, por los “los propios intelectuales (en el sentido actual) surgidos de las colectividades indo-mestizas u orales [que] se encargarán de traducir en escritura el modo de sentir, de pensar y de hablar de su grupo”67.


En este sentido, relaciona su concepto con el quehacer poético de autores contemporáneos de ascendencia indígena como Arguedas, Ninamango Mallqui o Ariruma Kowii, sobre quienes anota: “Un paso más en esta dirección es la poesía escrita en el idioma y con las imágenes de la cultura indígena que algunos intelectuales indígenas o identificados con las subsociedades marginales han empezado a realizar”68. Asimismo, alude al género epistolar al cual recurren en el mundo contemporáneo autores y colectivos indígenas, siguiendo la tradición de Guamán Poma de Ayala o don Diego de Torres (el Cacique de Turmequé) para dirigirse, no ya a la Corona, sino a la opinión pública nacional e internacional en busca del reconocimiento de sus reivindicaciones políticas69.


Para Lienhard, es claro que existe un amplio conjunto de textos que constituye una parte esencial del cosmos literario latinoamericano “en el cual la literatura de tradición europea —la que se autoproclama latinoamericana— no constituye sino una práctica entre otras”70. Para contextualizar su propuesta, Lienhard alude a las polémicas que tales textos desatan en una historiográfica literaria “deseosa de documentar la irresistible ascensión de los sectores criollos o europeizados hacia un status de representatividad nacional absoluta”71. Es decir, una concepción historiográfica que insiste en privilegiar una mirada centrada en la literatura de tradición europea.


Tal concepción produce, en efecto, una comprensión lineal del desarrollo de la literatura latinoamericana en la que lo indígena no participa del desarrollo cultural en la actualidad, sino que se encuentra relegado a un pasado remoto prehispánico, en el mejor de los casos, transcrito en el periodo colonial; de otra manera, igualmente despectiva, se ve relacionada con literaturas orales que son relegadas al estatus de objeto de estudio de antropólogos y folkloristas.


De este modo, a partir de su concepto, Lienhard se concentra en aquellos textos que expresan la resistencia y la vigencia de tradiciones orales que pasan a habitar el mundo de la letra escrita de diversas maneras:




Resultado de las prácticas escripturales más variadas, el conjunto de los textos nacidos en pleno enfrentamiento entre oralidad —especialmente indígena— y la tradición letrada de procedencia europea, revela de diversas maneras la resistencia y la pujanza de los universos de cultura oral, destruyendo así la imagen que reduce toda la literatura latinoamericana (escrita) a un apéndice —algo folklórico— de la literatura occidental.72





Desde esta perspectiva, tales textos no pueden ser comprendidos sin revisar el contexto de marginación generado por “la conquista o por las posteriores reestructuraciones coloniales o neocoloniales”73, frente al cual sus autores reaccionan. Esta reflexión se relaciona con la noción de ciudad letrada de Rama. Lienhard habla del fetichismo de la escritura alfabética, introducido por los europeos al instaurar un nuevo sistema de comunicación oficial, con base en la letra escrita, utilizado como instrumento de dominación que facilitó la subordinación de los pueblos autóctonos:




La cultura gráfica europea suplantará, en términos de dominación, la predominantemente oral de los indios, sin que estos —en su inmensa mayoría— tengan acceso a la primera. La reestructuración europea de la esfera de la comunicación americana desemboca, pues, en la exclusión de la mayoría respecto de un sistema (la escritura alfabética) que se impone como único medio de comunicación oficial. Al interiorizar, a partir de su propia percepción el fetichismo de la escritura introducido por los europeos, los autóctonos se convertirán en sus víctimas: los europeos, por lo general, podrán manipular la comunicación escrita a su antojo.74





Según Selnich Vivas, en “Vasallos de la escritura alfabética: riesgo y posibilidad de la literatura aborigen”, el trabajo de Lienhard aporta elementos para la comprensión de la historia de injusticia social en América Latina. En la argumentación de este artículo, Vivas destaca la revisión que Lienhard hizo del choque entre tecnologías comunicativas autóctonas y tecnologías foráneas, deduciendo que la condición de vasallaje intelectual y dependencia cultural de los pueblos de América se cristaliza con la imposición de la escritura como medio oficial de comunicación. Por otro lado, este autor también deduce de este proceso el surgimiento de una literatura indoamericana que recurre a la escritura alfabética como acto de resistencia.


Para Vivas, esta literatura, expresada tanto en lenguas nativas como europeas, supone un enriquecimiento estético, ya que “aunque emplea la letra, la piensa, la siente y la utiliza desde otras tecnologías comunicativas no occidentales”75. Tecnologías reconocidas como “formas de pensamiento no-alfabéticas”76, relacionadas con la oralidad de los pueblos autóctonos, tales como el saber textil, la cestería, la danza, entre otros. Esta literatura se caracteriza entonces por experimentar “el cambio en la percepción del mundo (el tránsito de lo no-escritural alfabético a lo escritural alfabético) como una experiencia traumática”77.


Como puede verse, la noción de literaturas alternativas es complementaria con la propuesta de Cornejo Polar de literatura heterogénea. Tal correspondencia nos permite avanzar en nuestra reflexión sobre los complicados procesos de interacción cultural, latentes en expresiones que vinculan las tradiciones orales amerindias con el ejercicio literario de autores indígenas contemporáneos. En palabras de Cornejo Polar, la propuesta de Lienhard “enriquece el debate al enfatizar la significación de los niveles del multilingüismo, la diglosia y —lo que tal vez es más decisivo— el rechazo/asimilación de la escritura”78.


Como sabemos, a pesar de las estrategias de subordinación del periodo colonial y de las posteriores presiones neocoloniales que han hostigado a los pueblos aborígenes y afrodescendientes, en Abya Yala existen cientos de idiomas que nos hablan de “la coexistencia conflictiva de prácticas disímiles”79. La cita de Cornejo Polar nos ayuda a caracterizar una literatura sujeta a prácticas verbales en idiomas diferentes que, además, provienen de ambientes socioculturales distintos. Dichas prácticas coexisten en una misma sociedad y emergen a través de estas expresiones en un mismo espacio textual.


Estas producciones literarias no son comprendidas como el resultado ar mónico de los procesos de interacción cultural80, detonados con la conquista y la colonización; al contrario, rasgos como la diglosia, el multilingüismo y las tensiones oralidad-escritura ponen de manifiesto las fricciones que surgen en la lucha por el poder representacional. En este sentido, en muchas de estas obras la traducción expresa un esfuerzo creativo por transmitir la fuerza poética con la que se manifiesta el saber autóctono. Un esfuerzo por transmitir un pensamiento de naturaleza simbólica que se manifiesta en el mundo indígena a través de su cultura material y de unos usos determinados de la palabra, lo cual trata de expresarse en algunos textos en el espacio físico de la página en blanco a partir de empresas creativas que implican un intenso ejercicio de exploración literaria.


Otra de las características de los textos alternativos, según Lienhard, es la doble determinación, es decir, una intencionalidad que se desdobla de acuerdo con funciones diferenciadas entre el depositario de la memoria oral, una instancia colectiva relacionada con la memoria oral, que detenta el saber e influye en el estilo literario; y el dueño de la escritura, un autor oficial que asume el manejo de la escritura y controla la producción de sentido. La doble determinación constituye un rasgo que resalta, no la “oposición entre la oralidad y la escritura, sino la desigualdad política de ambas prácticas”81. La oralidad y la escritura no son vistas como sistemas de comunicación comparables en términos de dicotomías como superioridad-inferioridad, eficacia-ineficacia, progreso-tradición, ni como prácticas irreconciliables o incompatibles.


Lienhard las entiende como prácticas cuya relación con el poder hegemónico (su estatus político en la sociedad dominante) depende del ambiente sociocultural al que se circunscriben. Mediante este proceso, la escritura adquiere prestigio, legitima y es legitimada por las esferas que detentan el saber-poder político y científico, mientras que la oralidad se asimila a un conocimiento popular y supersticioso, propio de las esferas sociales adonde no llegan la escuela ni la alfabetización.


En este sentido, el reconocimiento de las dinámicas comunicativas de los contextos socioculturales con los que se relacionan estos textos, así como los sentidos que sugieren los autores al aludir a las metáforas culturales de los pueblos con los que se identifican, contribuyen a valorar los conocimientos y la sensibilidad de las sociedades que aún conservan sus dinámicas orales, sus propios géneros discursivos y los festejos tradicionales donde se actualizan estas prácticas. Al mismo tiempo, este ejercicio aporta nuevas perspectivas sobre las prácticas hegemónicas que la sociedad dominante ha dinamizado a través de la escritura alfabética desde la Conquista, así como de los nuevos sentidos que adquiere esta tecnología de la palabra en manos de los “dominados”.


Para concluir, señalamos que la doble determinación supone un horizonte de interpretación en el que habría diferentes niveles de lectura, de carácter intercultural o intracultural, según propicie la relación lector-texto82. La recepción intercultural involucra un lector metropolitano, vinculado al sistema de difusión y legitimación del conocimiento propios de la sociedad mayoritaria que, en general, desconoce la lengua vernácula y los códigos culturales a los que el texto puede aludir. En este caso, la interpretación propende, a través del texto escrito, hacia el reconocimiento de otras subjetividades que reivindican los saberes tradicionales y luchan por la visibilidad de las sociedades minoritarias con las que se identifican.


En segunda instancia, estaría el proceso de recepción a nivel intracultural que se relacionaría con los procesos propios de cada grupo de transmisión de conocimientos, en los cuales puede incorporarse la tecnología de la escritura como apoyo a sus iniciativas de reafirmación cultural. En este caso, los lectores comparten la lengua vernácula utilizada por el autor y juzgan el texto desde el uso y conocimiento de los códigos culturales latentes en el texto83.



Pensamiento y epistemologías fronterizas: semillas en los intersticios



En este apartado seguiremos nuestro itinerario, rastreando algunos conceptos desarrollados en el marco de la opción o proyecto decolonial, planteado por el grupo Modernidad/Colonialidad84. Consideramos que las formulaciones teóricas desarrolladas por este grupo son compatibles con la discusión que emerge en el marco de la crítica literaria y cultural latinoamericana sobre la marginación y silenciamiento de lenguas, saberes, creencias, lenguajes simbólicos e imaginarios, etc. Así, las expresiones que resurgen en forma de textos “literarios” a través de dinámicas de resistencia cultural pueden comprenderse también como “gestos decoloniales”.



Colonialidad del poder y diferencia colonial


Walter Mignolo considera que Nueva crónica y buen gobierno de Felipe Guamán Poma de Ayala es una de las primeras manifestaciones decoloniales85. En 1616, este descendiente de gobernantes incas envió una carta a manera de crónica al Rey Felipe III, escrita en español y quechua, donde denuncia los excesos y atropellos de los conquistadores españoles, al mismo tiempo que describe, a través de textos escritos e ilustraciones grabadas, la cosmovisión andina. Este autor “silenciado hasta 1936 y que recién desde 1980 comenzó a ser reconocido como alguien cuyo valor intelectual era comparable al de los humanistas defensores de los indios, a quienes jamás se les ocurrió pensar que los indios eran capaces de defenderse a sí mismos”86, es considerado por Mignolo el ideólogo de un tratado político decolonial87, con el que se inicia una genealogía de textos a través de los cuales se fundamentaría el “giro decolonial”.


Tomando como referente este antecedente, vemos que la producción literaria de autores indígenas contemporáneos tiende a transformar la herencia colonial de la escritura alfabética. Las obras de estos y otros autores indígenas propenden por descentrar el rol de la escritura como sistema de representación imperante que determina subjetividades. Sus aventuras creativas apelan a sus propios sistemas de comunicación y transmisión cultural y evocan otras formas de expresión. Estas expresiones entran en el campo de la creación literaria, sugiriendo el diálogo intercultural como estrategia de reconocimiento y afirmación cultural.


Para nosotros es claro que tales gestos no surgen como respuestas a los discursos teóricos que se gestan desde la academia. Sin embargo, creemos que estas iniciativas creativas adquieren una resonancia significativa en el marco del proyecto opción decolonial que “presupone el desprendimiento de la retórica de la modernidad en la que se legitiman modelos de pensamiento que se convierten en equivalentes de la organización misma de las sociedades y sus aconteceres históricos”88. Así pues, consideramos que el marco de la opción decolonial nos permite poner en relación nuestra aproximación con un discurso teórico que destaca la importancia de reconocer discursos y modelos de pensamiento que controviertan y descentren las concepciones hegemónicas que cristalizan las relaciones de poder asimétricas de dominante-dominado. Asimismo, creemos que estas obras aportan referentes significativos para aterrizar una serie de conceptos a través de los cuales se pretende ayudar a efectuar dicho “desprendimiento” en una dinámica que trasciende los esquemas de la esfera académica.


En concordancia y diálogo con otros autores, Mignolo ha construido una mirada crítica sobre el proyecto moderno —asociado al racionalismo europeo y al descubrimiento/invención de América— que concibe la colonialidad89 como “el lado oscuro y necesario de la modernidad”90 . El autor de The Darker Side of the Renaissance: Literacy, Territoriality, and Colonization entiende la colonialidad del poder (concepto desarrollado en primera instancia por Aníbal Quijano) como el establecimiento de una estructura de poder constituida por diferentes mecanismos de control: control de la economía, de la autoridad, de la naturaleza y los recursos naturales, del género y la sexualidad, de la subjetividad y del conocimiento91.


Desde este enfoque, dicha estructura se asegura de perpetrar las relaciones de poder y subordinación, apelando a una retórica que ha encumbrado las ideas de progreso, desarrollo, modernización y libre mercado, lo cual en realidad encubre una lógica totalitaria. De este modo, se ha impuesto una “epistemología imperial”92, soportada en el desarrollo de la ciencia y el pensamiento analítico que tiende a determinar la realidad en binomios dicotómicos: sujeto-objeto, cultura-naturaleza, Occidente-Oriente, desarrollo-subdesarrollo, civilización-barbarie, escritura-oralidad, etc.


Desde la perspectiva decolonial, se han establecido definiciones universales, a partir de las cuales se clasifica el mundo y, dentro de este, a los seres que lo habitan. De manera que las fuerzas de la colonialidad autolegitiman el ejercicio hegemónico del poder, es decir, utilizan criterios de clasificación ideológicamente manipulados como el de raza, los cuales son proclamados desde una mirada arbitraria que se pretende objetiva y verdadera y, por tanto, tiende a negar las otras formas de comprender e interactuar con el mundo. Así, al determinar definiciones y clasificaciones hegemónicas se reproduce la diferencia colonial, a través de una “retórica de la salvación (conversión, civilización, desarrollo, democracia de mercado)”93 que, en realidad, encubre una lógica de la colonialidad. En un nivel más práctico, esta lógica permite extirpar, silenciar y oprimir otras formas de pensar, sentir, hacer y ser en el mundo:




La colonialidad del poder es el dispositivo que produce y reproduce la diferencia colonial. La diferencia colonial consiste en clasificar grupos de gentes o poblaciones e identificarlos en sus faltas o excesos, lo cual marca la diferencia y la inferioridad con respecto a quien clasifica. La colonialidad del poder es, sobre todo, el lugar epistémico de enunciación en el que se describe y se legitima el poder. En este caso, el poder colonial94.





La diferencia colonial marca divisiones y erige fronteras que se implantan como heridas en la memoria colectiva del colonizado, puesto que llevan el signo de la opresión, el dominio y la subordinación. En este sentido se comprende el concepto de herida colonial como la consecuencia de un acto simbólico violento que implica dolor y desgarramiento. Paradójicamente, surgen gestos decoloniales como reacción y respuesta, desde lugares de pensamiento que no pudieron ser domesticados por la colonialidad del poder. Estos gestos involucran el pensamiento de colectividades que se manifiestan a través de subjetividades fronterizas caracterizadas por una “doble conciencia”.
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