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			A Rɨbéyɨango y Ñékɨ Buináima, tejedores de mundo

			Al clan Jitómagaro, quien me soñó desde el origen

			A Mile, Andrea y Laura, matriz de mi germinación

			A Shene, palabra y aliento sonoro

			A Niko, su ronroneo palabra-inicial

		

		
			Kɨaɨ bitɨ kaɨmo iñedeza abi ii muna ero kɨi juunuaɨ kɨgaza iñedeza kaɨdɨ kɨɨñeno jaaiiyanenɨ, jaaiiyanenɨ, neko neko gɨere gɨeri

			Viniendo nosotros a probar no hay nada arriba dentro del cosmos, las abejas chupadoras lo probaron y no queda nada, sin probar nosotros nos vamos, nos vamos, energía teje tejedora del cosmos, conózcanla, conózcanla

			Nóinuiyɨ, "Nekógɨe", 1994
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			Introducción

			Es bien sabido que la crítica, la historia y los modelos teóricos de la literatura de este y sobre este continente han privilegiado las investigaciones de los géneros poéticos eurocéntricos, olvidando que los imaginarios latinoamericanos también pertenecen a otros universos culturales milenarios (Espino, 2007; Estermann, 2009; Vivas, 2015). El reto académico ha quedado atrapado en la tensión entre oralidad de las lenguas ancestrales y sistema escritural alfabético de las lenguas modernas. Es decir, en discusiones de orden grafocéntrico sobre si la oralidad podría llegar, o no, a ser verdadera literatura. Los aportes de las literaturas de los pueblos originarios, por consiguiente, y ahora con más certeza que antes, son un campo inaplazable de los estudios literarios. En 1938, hace casi un siglo, José María Arguedas (2014) invitaba a superar los atavismos de la colonialidad en los estudios de la poesía ancestral: 

			Y el día en que la misma gente de la sierra, que se avergüenza todavía de lo indio, descubra, en sí misma, las grandes posibilidades de creación de su espíritu indígena, ese día, seguro de sus propios valores, el pueblo mestizo e indio podrá demostrar definitivamente la equivalencia de su capacidad creadora con relación a lo europeo, que hoy lo desplaza y avergüenza. Y tal día vendrá de todos modos (pp. 17-18). 

			Ese día ha llegado. De allí la pertinencia de un estudio que, desde sus propias lenguas y sus propios conceptos, aborde las funciones poético-filosóficas del zɨ́kɨi ráfue,1 una de las manifestaciones de la tradición literaria de los pueblos múrui-múina, comunidad ancestral situada en las riberas del río Igaraparaná de la selva amazónica colombiana. La literatura múrui-múina, cantada en mɨ́ka, mɨnɨ́ka, búe y nɨpóde, es una de las literaturas ancestrales con mayor vigor y presencia en Colombia, por la acogida que ha recibido a lo largo de más de cien años, especialmente entre académicos y jóvenes de las ciudades, quienes encuentran en ella, además de una fuente valiosa para la poesía, una forma de “vivir sabroso”. 

			Este estudio se ocupa de los géneros poéticos del Zɨ́kɨi ráfue que se llevó a cabo en el kilómetro 7 de Leticia, Colombia, ceremonia convocada y realizada el 21 de diciembre de 2019 por la abuela Rɨ́beyɨango y el abuelo Ñékɨ Buináima de la tradición múrui-múina. Su propósito es explicar el sistema poético del zɨ́kɨi ráfue, uno de los géneros múrui-múina, de tal modo que sirva de marco común para describir e interpretar géneros y subgéneros propios de esta cultura. La situación de enunciación de estos proviene directamente de las prácticas discursivas de la comunidad, ligadas a la ritualidad, al ráfue.2 

			En esta investigación de los géneros poéticos del Zɨ́kɨi ráfue Leticia subyacen indiscutibles interrogantes que interpelan a la ciencia literaria occidental: ¿cómo podríamos sustituir categorías estereotipadas —mitos, leyendas, cuentos, canción, rezo, oración—, desde las que se estudia el jɨbárua —cantos sencillos— y el uárua —cantos profundos—, por categorías propias múrui-múina? ¿Se pueden estudiar los géneros poéticos del zɨ́kɨi ráfue múrui-múina sin emplear las teorías occidentales, por ejemplo, de Aristóteles, Bajtín, Todorov? ¿Cómo estudiar un género del zɨ́kɨi ráfue si, a diferencia de los géneros modernos, no se limitan a la escritura, sino que acuden a la danza, la pintura, el canto, el sembrío? ¿Cómo tendrían que comprenderse el jɨbárua y el uárua desde las formas de la poesía colectiva? ¿Sería posible partir de que existe una forma lírica que no es individual sino colectiva? A estas cuestiones intentaremos dar respuesta en esta publicación, pues es indispensable entender que hay una lírica ancestral actual encargada de la conservación del conocimiento del bosque. El ráfue, carrera ceremonial con especialidades en yadíko, zɨ́kɨi, menízaɨ, yúaɨ,3 es un género múrui-múina vigente, que organiza la vida desde postulados éticos para el buen vivir. 

			En el primer capítulo se presentan los estudios del Kɨrɨ́gaɨ4 múrui-múina como un campo de trabajo interdisciplinar, que cuenta con más de un siglo de investigaciones. Etnógrafos, expedicionarios, lingüistas, filósofos, poetas y escritores de distintos países, motivados por razones diversas y con enfoques investigativos cientificistas o evangelizadores, empezaron a reconstruir y explicar, siempre con la colaboración de uno o varios participantes de la comunidad, el funcionamiento interno de esta tradición. A la vez, fueron registrando, muchos sin proponérselo, categorías y modos de comprensión de los géneros poéticos múrui-múina. Cada una de estas investigaciones, con retos, aciertos y desaciertos, fue consolidando una comunidad académica interdisciplinar alrededor de dichos géneros.

			El segundo capítulo presenta, desde una escritura etnográfica, los diferentes lugares y formas de socialización del saber para la preparación de los cantos, las danzas, los alimentos y la formación epistémica, ética, estética y política de la comunidad. Asimismo, explica los diferentes tipos de intelectuales y participantes que hacen posible la realización del Zɨ́kɨi ráfue, pues este no se trata únicamente de un conjunto de numerosos géneros poéticos. La dimensión sonora de este ráfue no solo se realiza con la palabra cantada. Esta experiencia poética también se elabora con lo que hemos denominado elementos extraverbales, con la suma de otros sonidos y movimientos, además de los humanos: los sonidos-lenguajes del territorio en toda su amplitud y diversidad, expresados en los instrumentos musicales, las danzas, los alimentos, la pintura corporal y facial. Aspectos que hacen del Zɨ́kɨi ráfue Leticia 2019 una experiencia poética intercultural e interecosistémica que nos reconecta al origen, al sonido inicial de la poesía. Esta presentación se hace a partir de las fuentes escritas y sonoras, y a la vez, desde nuestra experiencia colectiva en el 2019, en Medellín y Leticia. El capítulo puede ser leído, entonces, como una contextualización de la preparación previa al ráfue como ceremonia y de las dinámicas sociales que cohesionan a los pueblos múrui-múina, puesto que el Zɨ́kɨi ráfue se toma como una postura vital de cada persona y de la comunidad en general.

			En el tercer capítulo se caracterizan analíticamente la estructura, el estilo y la función de los numerosos géneros poéticos del Zɨ́kɨi ráfue, denominándolos y describiéndolos a partir de las conceptualizaciones propias de los múrui-múina. Comenzamos identificando las unidades estructuradoras —elementos semánticos, musicales y dancísticos— que dan forma y sentido a la composición de cada uno de los géneros que lo constituyen. Luego se describen los géneros que se realizaron antes y durante este ráfue, que se presentan en el orden en que deben ser elaborados y como efectivamente los vivenciamos en el ráfue de Leticia. Para efectos de la comprensión los agrupamos, según sus rasgos compositivos y de enunciación, en cantos individuales y en pareja, y cantos colectivos. A la vez, se detallan las funciones particulares que cumplen los intelectuales o participantes convocados a la realización de esta obra colectiva. Habría que indicar que gran parte de estos kɨrɨ́gaɨnɨaɨ fueron aprendidos, ensayados, cantados y danzados por la investigadora. Sin embargo, no fue posible presenciar muchos otros por la distancia con el territorio, dado que algunos de ellos se realizaron, como es tradición, meses o días antes del ráfue. Por lo tanto, se reconstruyeron sus rasgos a partir de las fuentes consultadas y del trabajo del semillero de investigación Dɨwer‘sã: Diversidades y Saberes Ancestrales. 

			En el cuarto capítulo se analiza la palabra poética del Zɨ́kɨi ráfue Leticia, el komúiyakuri úai o el vientre sonoro del cosmos, a partir del uárua, canto profundo, y cómo las energías o sonidos iniciales constituyen el material poético del amplio kɨrɨ́gaɨ múrui-múina. En un ejercicio hermenéutico nos acercamos a la estructura del cosmos reflejada y enunciada en estos tipos de cantos, a la presencia del aliento de vida, úai jágɨiyɨ, que teje una estructura tridimensional de la materia, dividida en ána bíko, cosmos de abajo, éro bíko, cosmos del medio, y káifo bíko, cosmos de arriba. Para el análisis de las conceptualizaciones y significaciones del uárua se retoma un canto completo, “Nekógɨe” o tejido del cosmos, interpretando cada uno de los itófenɨaɨ, es decir, las unidades organizativas de ritmo y medida, así como sus elementos constitutivos, funciones epistémicas, filosóficas y éticas. A cada palabra del canto “Nekógɨe” se le hizo un seguimiento del sentido etimológico, del histórico, del figurado y de su sentido de vida según la experiencia de ser y estar en el mundo múrui-múina. Así que, en esta publicación, en palabras de Anastasia Candre (2014a), “kue kakana uai monaiya” (p. 72), la palabra que escuchamos va amaneciendo. 

			

			
				
					1	En este estudio se empleará zɨ́kɨi ráfue para referirse a la carrera ceremonial y a su conjunto de géneros. Cuando nos referimos en particular a la obra objeto de estudio de esta investigación, será escrita Zɨ́kɨi ráfue Leticia, Zɨ́kɨi ráfue Leticia 2019 o Zɨ́kɨi ráfue. Será citada y referenciada como un autor corporativo para efectos de respetar y reflejar la producción colectiva de esta. 

				

				
					2	El Zɨ́kɨi ráfue Leticia 2019 ha sido recopilado, en audio y en texto, directamente en lengua mɨnɨ́ka, por parte de investigadores múrui-múina e investigadores vinculados al semillero de investigación Dɨwer‘sã: Diversidades y Saberes Ancestrales, del Grupo de Estudios de Literatura y Cultura Intelectual Latinoamericana (gelcil) de la Facultad de Comunicaciones y Filología de la Universidad de Antioquia. Para la fijación a texto de esta obra de la tradición oral se adoptaron grafías occidentales, y se logró, parcialmente, conservar en la escritura características de las composiciones orales.

				

				
					3	Estas carreras ceremoniales se pueden comprender, de manera provisional, así: yadíko (saberes del cosmos), zɨ́kɨi (saberes de lo acuático), menízaɨ (saberes de las formas) y yúaɨ (saberes de la abundancia). 

				

				
					4	Con la expresión Kɨrɨ́gaɨ, con k mayúscula, se identificará el conjunto de saberes de esta cultura. Se emplearán las expresiones kɨrɨ́gaɨ, con k minúscula, y el plural kɨrɨ́gaɨnɨaɨ cuando se mencionen los diferentes géneros poéticos.

				

			

		

		
			I. El Kɨrɨ́gaɨ de los múrui-múina: un campo de investigación interdisciplinar

			Lengua, literatura y cultura de los pueblos múrui-múina han cobrado sustancial importancia dentro del campo de la investigación científica. A lo largo de más de un siglo la tradición poética múrui-múina se ha venido compilando y estudiando por diferentes actores y enfoques de análisis (Alcocer, 2015), y las investigaciones han registrado varios modos de comprensión de estos géneros poéticos. Por tanto, en este capítulo se explica el significado y el alcance que ha tenido para la literatura y la cultura occidental el Kɨrɨ́gaɨ de los múrui-múina. Para ello, analizaremos cómo han sido estudiadas sus tradiciones poéticas, que cuentan con una amplia crítica especializada y un campo interdisciplinar de investigación. Los investigadores, en mayor o menor medida, han aportado aspectos fundamentales para la reconstrucción de una teoría literaria propia de los pueblos múrui-múina. Muchos han sido los retos, los aciertos y desaciertos para la grabación, la transcripción, la traducción y los estudios interdisciplinarios de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. 

			La historicidad del registro de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ

			Quien se encuentra por primera vez con los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ se enfrenta a una disyuntiva insalvable: el registro. Es decir, ¿cómo llevar a la escritura una tradición poética oral, ágrafa, ligada a múltiples prácticas ancestrales? Diferentes respuestas se han dado a esta cuestión, sin que se pueda decir que una en particular haya logrado resolver el asunto. Pero ellas en su conjunto constituyen hoy un campo de investigación completamente consolidado. Etnógrafos, antropólogos, lingüistas, filósofos, botánicos, científicos literarios y escritores se han propuesto modos de lectura y metodologías distintas para el registro y la interpretación de las lenguas y las formas expresivas de los múrui-múina. Paulina Alcocer (2015) afirma que, al “igual que en otros casos, el conocimiento de la literatura de los pueblos originarios de América procede ensayando metodologías de investigación empíricas y marcos teóricos interpretativos permanentemente sujetos a crítica y revisión. En definitiva, se trata de una empresa colectiva” (p. 195). Estos cuantiosos estudios, publicados a partir del siglo xix, recogen el aporte tanto de investigadores foráneos como múrui-múina, quienes de forma conjunta han establecido mecanismos para registrar los saberes filosóficos, biológicos, éticos, agronómicos, estéticos, musicales, medicinales, arquitectónicos y pedagógicos propios de las culturas que habitan entre los ríos Igaraparaná, Caraparaná, Caquetá y Putumayo. Los resultados de esas investigaciones nos han acercado a lo que podríamos llamar un sistema poético ancestral. Como estudiosos de la literatura nos corresponde, entonces, continuar la reconstrucción, caracterización e interpretación de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ múrui-múina. 

			¿Múrui-múina u ouitótos?

			En la mayoría de los estudios se han utilizado gentilicios exógenos para referirse a los pueblos múrui-múina. El explorador y militar Jules Crevaux (1883) relata que se encontró en la selva amazónica a unos “indios” llamados “ouitótos”. Apalou, guía de Crevaux, declaró, después de terminada una etapa del viaje por el río Caquetá, que por fortuna “[les] ouitótos pas mangé nous”, los ouitótos no nos comieron (p. 375). En el imaginario de Apalou, los ouitótos eran un pueblo temidísimo que, en la guerra, practicaba la antropofagia. El apelativo ouitótos —o más tarde uitotos, huitotos, witotos—, derivado de las lenguas caribe, significa caníbal y fue empleado de manera despectiva por los karijona para llamar a sus enemigos, los múrui-múina, con quienes tuvieron fuertes disputas por el control territorial, y con quienes, curiosamente, pactaron el ráfue de karijona.1 Además, el mote fue empleado por los capataces de la cauchería para legitimar la esclavitud y las masacres (Casement, 2012, 2014; Rivera, 1993). En contra de ese apelativo descalificativo, que los viajeros e investigadores de los siglos xx y xxi continúan empleando, en esta investigación optamos por usar la denominación endógena que nos fue legada por las familias con las que hemos compartido conocimientos y construido una amistad sanadora, especialmente del clan Jitómagaro. Los descendientes de los seres que Crevaux encontró en el siglo xix prefieren llamarse “múrui-múina”, que es el nombre ancestral heredado de sus abuelas y abuelos. Esta expresión connota valores propios referidos a la organización territorial y cultural, a su modo de explicar y compartir el conocimiento. Los términos múrui y múina indican de qué lugar llegan los invitados al ráfue o ceremonia. Nóinui Jitóma (2019a) nos dice que “afáifene imákɨ múruina bíya”, los que viven hacia el nacimiento del río vienen como múrui, y “fuirɨ́fene imákɨ múinaɨna bíya”, los que viven en dirección a la desembocadura vienen como múina (p. 33). Para la preservación del conocimiento ancestral es indispensable la asistencia de esos dos grupos. Su presencia cohesiona a los habitantes del territorio y les permite el intercambio cultural. Los múrui y los múina comparten saberes botánicos, médicos, filosóficos y poéticos a través de cantos, danzas y alimentos. Esas expresiones hacen parte del ráfue y constituyen el inmenso patrimonio cultural de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Por estas razones, consideramos que es necesario, de ahora en adelante, emplear preferiblemente la denominación múrui-múina y dejar a un lado la antigua idea de ouitótos. 

			Los primeros registros alfabéticos de las lenguas múrui-múina

			Los registros de los saberes ancestrales múrui-múina se pueden dividir en dos grandes grupos: los que van dirigidos a los habitantes del territorio y los que van dirigidos a la academia. Los pueblos múrui-múina emplean múltiples dispositivos en la oralidad para el registro y la representación de sus experiencias de mundo, pero en ningún caso la oralidad es abarcante, pues convive con otras plataformas. Nos referimos a los petroglifos, los tejidos, las danzas, la siembra, etc. La ausencia de una escritura alfabética no indica que los pueblos múrui-múina no tengan elaboraciones poéticas complejas. Solo significa que no restringen la práctica de sus tradiciones a una sola plataforma comunicativa y que las empleadas se vinculan a una experiencia colectiva que demanda una ética de vida. Pero los exploradores y etnógrafos de los siglos xix y xx intentaron, a toda costa, realizar un registro alfabético mediante listados fijos de palabras. Estos registros atestiguan las circunstancias, los métodos y las visiones de los investigadores antes que el pensamiento poético ancestral. De esos vocabularios2 se infiere, en particular, que hubo una gran preocupación por la fijación alfabética y la traducción, a partir de campos semánticos básicos, de ciertos conceptos, no siempre entendidos adecuadamente, que eran más importantes para los investigadores que para los habitantes del territorio. 

			No obstante, esos vocabularios resultan de interés y utilidad por cuanto muestran que la vida de los múrui-múina desde tiempos muy antiguos se caracteriza por prácticas interculturales y plurilingües, como se puede ver en el “Juaraɨ ikakɨ”, relato del origen del maguaré, de Miguel Guzmán (2016), y en el “Kaɨ komuiya uaiyaɨ jiyakɨ jagaɨ”, relato del origen de nuestras lenguas, de Juan Kuiru (2017), ambos contados oralmente en la lengua mɨnɨ́ka. De acuerdo con Kuiru, en la tradición múrui-múina se hablan las lenguas mɨ́ka, mɨnɨ́ka, nɨpóde y búe (p. 13). Y según Guzmán, en el territorio se emplean, además, lenguas cercanas como múina (muinane), múrui (búe), tanimuka, bora, jimoma3 y andoque (p. 160). Estas informaciones son significativas porque confirman que en un kɨrɨ́gaɨ antiguo o contemporáneo se emplean vocablos de varias lenguas, lo que evidencia la invitación o participación de varios grupos del territorio que se juntan para facilitar el intercambio de saberes, sean melódicos, sean dancísticos, sean táctiles, sean éticos, sean geográficos. 

			En los vocabularios de Francis de Castelnau (1851), Ernst Berner (1906) y Theodor Koch-Grünberg (1906) también aparece esa realidad intercultural plurilingüe. En el listado de los “oregones” de Castelnau, en las palabras recogidas en el río Igaraparaná de la lengua ouitóto de Berner y en el vocabulario de los “ouitóto-káimę” de Koch-Grünberg identificamos términos fonéticamente relacionados con tres de las cuatro lenguas múrui-múina mencionadas por Juan Kuiru. De hecho, en conversaciones con el investigador Nóinui Jitóma, hablante de la lengua mɨnɨ́ka, se estableció que en esos vocabularios fijados por Castelnau, Berner y Koch-Grünberg aparecen, por ejemplo, palabras búe: muna y komękę; nɨpóde: ainoe y tíauę, y mɨnɨ́ka: ana, kęręgaę, fúe, que son de uso frecuente en los relatos y cantos ancestrales. En el vocabulario de Koch-Grünberg (1906, pp. 163-174), traducido al francés, encontramos categorías como tíauę (clitoris), nę(y)guío (artère), hásakę (poumon),4 que evidencian la amplitud de los conocimientos de los múrui-múina en anatomía, enfermedades, medicina, plantas, animales y artefactos. Asimismo, aparecen por primera vez términos directamente relacionados con los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ: φúę (bouche), áima (medecin magicien), yęraę (sauce à tabac), komękę otę taaúdękę (penser des le cœur), kęręgaę (grande corbeille portée par les femmes).5 Dichos términos, todavía utilizados en la ceremonia del ráfue, son fundamentales para la comprensión del campo lexical que caracteriza su lenguaje poético.

			Desde el vocabulario de Castelnau hasta hoy, las lenguas ancestrales se han fijado a partir del alfabeto latino. En este autor, por ejemplo, encontramos fijadas y traducidas las palabras múrui-múina comai (homme) y ana (diable) (1851, pp. 294-295);6 en Berner, hánaba (fantôme) y usiñamuu (dieu) (1906, p. 175),7 y en Koch-Grünberg, husíniamui (dieu o héros de la tribu) (1906, p.166),8 entendidas inadecuadamente como categorías occidentales y judeocristianas. 

			Para los múrui-múina, la palabra comai —en mɨnɨ́ka kome— viene de komékɨ, la energía que hace posible la vida de todos los seres. Es decir, la esencia y la consciencia de sí mismos que poseen los elementales. Además, komɨ́nɨ o seres humanos no son una especie superior a las plantas y los animales, sino una especie hermanada con todas las manifestaciones de la vida. Asimismo, la traducción de Castelnau de ána como diablo, la de Berner de hánaba como fantasma y la de Koch-Grünberg de husíniamui como dios reflejan que las ideologías interfirieron en las traducciones de los vocabularios. El sentido de ána para los múrui-múina es considerablemente opuesto al de diablo. Ána quiere decir origen y plano inferior. Es una coordenada mental que alude al espacio habitado por semillas, raíces, aguas, animales, energías. Es decir, el lugar del origen de la vida. 

			¿A quién iban dirigidos los registros alfabéticos? Los vocabularios de Karl Friedrich Philipp von Martius (1863) y Theodor Koch-Grünberg (1906) responden en parte la cuestión. Martius traduce el vocabulario de los “oregones” de Castelnau al latín y Koch-Grünberg presenta el listado de palabras de los ouitóto-káimę empleando el alfabeto griego y con traducción al francés. Koch-Grünberg, de hecho, incluye notas gramaticales y fonéticas que le permiten al lector europeo asociar las particularidades fonéticas múrui-múina con estructuras y sonidos del francés, del alemán, del polaco, del inglés y del español. Ambos casos confirman que los registros escritos de las lenguas ancestrales han sido elaborados básicamente para un público académico. De allí se desprende que los investigadores foráneos hayan impulsado el proyecto de escrituralización de las lenguas mɨ́ka, búe, nɨpóde y mɨnɨ́ka, con el propósito de publicar estudios, gramáticas, diccionarios y compilaciones bilingües, mientras que los investigadores múrui-múina han defendido la tradición oral y le siguen apostando al papel sanador del canto colectivo en la ceremonia del ráfue. Para Jimúizɨtofe (como se citó en Candre, 2014a), la “úai onoɨdo yɨɨnonide” (p. 49), la palabra poética no se puede atrapar con las manos. Dicho de otro modo, la poesía no está en la escritura. Y para que ella pueda sanar necesita de la comunidad, de la danza, de la siembra. Aunque los registros alfabéticos de las lenguas múrui-múina vayan en dirección contraria a los registros ancestrales, ambos trabajos son hoy complementarios y permiten aproximaciones diversas a los canastos de conocimiento y la sabiduría ancestral. 

			Las circunstancias de compilación de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ

			Las compilaciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ se han dado bajo circunstancias de choque y rehusamiento, primero, y encuentro y consenso, luego. En los estudios consultados, los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ han sido compilados en archivos sonoros, visuales y audiovisuales. Estos archivos, si bien no son del todo suficientes para entender las composiciones de los géneros poéticos múrui-múina, sí sirven de herramienta adicional para la comprensión de sus recursos compositivos.9 Las grabaciones sonoras subsanan, de algún modo, las limitaciones del registro alfabético. El canto múrui-múina en la página impresa aparece estático y, en cierta medida, incomunicable, lejano de su acontecer poético. Sin embargo, la mayoría de las investigaciones se han centrado en el estudio de las transcripciones y traducciones. Los contextos rituales se describen al margen. Lo que queda por fuera, justamente, es la experiencia colectiva que involucra a los participantes del ráfue, los que vienen de arriba y los que vienen de abajo, sus voces en varias lenguas, sus saberes celebrantes. Los archivos sonoros nos acercan a una vivencia, al momento de emergencia de la obra, del poema. Claro que hay enormes diferencias entre Preuss (como se citó en Ospina, 2017), con sus grabaciones en cilindros de cera y sus fotografías de 1914, y Martínez (2019), con grabaciones de audio digital de cuatro pistas y micrófonos ajustables. Preuss grabó los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ por fuera de los contextos rituales, con hablantes bajo presión. Martínez lo hizo dentro del contexto del ráfue, bajo invitación. Preuss fue observador, comprador; Martínez, cantor y danzante. 

			En el grupo de los registros sonoros, visuales y audiovisuales por fuera del contexto del ráfue, encontramos ejemplos de kɨrɨ́gaɨnɨaɨ diversos, acompañados por una o dos voces, danzas ejecutadas individual o grupalmente y explicaciones de las estructuras y funciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Para la consecución de este primer grupo, en muchos casos, los investigadores han planteado sus inquietudes y cuestionamientos a través de nociones y expresiones que comportan visiones distintas o incomprensiones, tal vez fruto de un malentendido o de las tergiversaciones propias de la intraducibilidad entre las lenguas aglutinantes ancestrales y las lenguas analíticas modernas. Asimismo, hay que recordar en un tono crítico que desde un primer momento los investigadores establecieron tarifas de pago para conseguir los archivos. En las anotaciones etnográficas de Preuss (1994) se aclara sobre sus informantes: “Rosendo, Pedro y Sergio fueron puestos a mi servicio a cambio de cierta remuneración diaria. Pero, como algo curioso, el dinero no debía ser entregado a ellos, sino a Leonardo, a su debido tiempo” (p. 30). Para 1914, estas “remuneraciones”, como bien se sabe, hacían parte de los mecanismos de esclavitud de la época de la cauchería colombo-peruana. 

			Pero los relacionamientos entre los investigadores y los sabedores múrui-múina cambiaron después de la cauchería. Funcionarios e intelectuales, del tipo de José Eustasio Rivera (1993/1924), pagaron a sus informantes o colaboradores para que relataran las historias del horror. En el caso de Julio Quiñones (2016/1924), la relación entre visitante y población nativa se tornó familiar y cercana. Aquí no se puede hablar de un pago, sino más bien de un intercambio y de una convivencia. Después de la Segunda Guerra Mundial, en muchos casos, se sustituyó la figura del mero informante por la del sabedor como coinvestigador. A finales del siglo xx, los investigadores incluyeron en sus publicaciones, con el ánimo de dignificar un saber, los nombres de los intelectuales múrui-múina: José García, Félix Kuegajima, Filomena Tejada, Julio Ribera, Hipólito Candre, Óscar Román, Enokakuiodo, Anastasia Candre, Mogorotoɨ, Bigɨdɨma, Monágaba, Nóinuiyɨ, Calisto Kuiru, Juan Kuiru, Nóinui Jitóma, María Daniama, Mirna Kuiru, Fany Kuiru, Concepción Jebui, Jitóma Zafiama, Jimúizɨtofe, Pablo Bigïdïma, Jitomañue, Regina Naforo, Fernando Choa Falla, Fɨrúya Buináima, Jitóma Faɨrinama, Jɨrekuango, Faréka Buináiño, Nekóbe, Jairífoyango, Ñékɨ Buináima, Rɨ́beiyɨango. La lista podría ser más larga. Aquí solo queremos llamar la atención sobre la participación indispensable de las sabedoras y los sabedores de las comunidades en todas las investigaciones. En este campo del saber es imposible hacer investigación sin la participación de la comunidad. 

			Las nuevas relaciones de respeto y cocreación han generado mecanismos distintos para la compilación, transcripción, traducción, interpretación y aprendizaje de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Incluso los múrui-múina se han vinculado a las universidades para participar en las formulaciones de los proyectos de investigación y en escenarios académicos donde antes no habían tenido una voz autorizada. Además, en los últimos treinta años, las lenguas múrui-múina se han empezado a enseñar en varias universidades,10 escenarios de formación que han permitido vivenciar de modo directo el significado y la función de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ en circunstancias más cercanas a las formas tradicionales de enseñanza y aprendizaje. Y a la vez, han ampliado el canon occidental de los géneros literarios. Asimismo, hay que señalar el aumento de las prácticas de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ en contextos urbanos, especialmente en Leticia, Bogotá y Medellín. Los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ hoy hacen parte del sistema axiológico de varias generaciones de colombianos.

			Grabar por fuera de los contextos rituales plantea un abismo frente a la realización misma de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Yoeiko, informante de Preuss (1994), lo explica claramente cuando indica que las palabras de poder no se invocan en cualquier momento, sino en vísperas de la celebración de un ráfue o carrera ceremonial, y exclusivamente en la noche, sin que nadie se retire hasta que se hayan finalizado. Las palabras poéticas no se enseñan por dinero o solo por diversión. Estas implican una ética de vida, una responsabilidad. Se comparte una palabra esperando un trueque intercultural entre personas sabias. Es decir, un múrui-múina canta o narra uno de sus géneros poéticos esperando que quienes escuchan también lo hagan, independiente de la cultura de la que vengan (p. 31). En el mismo sentido, Rɨazéyue, sabedor múrui-múina desplazado por la cauchería al río Orteguaza, le aclara a Preuss que el jɨ́ra, palabra de curación, se recita únicamente cuando hay un enfermo. Por esta razón, Preuss, en su extensa compilación, solo registra un ejemplo de jɨ́ra, justo recitado por Rɨazéyue para sanarse del dolor de cabeza (p. 213). 

			Por otro lado, en el grupo de archivos que se grabaron dentro del contexto del ráfue encontramos detalles valiosos sobre la preparación y la realización de este. Explicaciones y ampliaciones sobre el sentido del ráfue aparecen grabadas con el consentimiento de los anfitriones o dueños de la carrera ceremonial. En estos archivos las intervenciones o estímulos exteriores son mínimas, las grabaciones no son higiénicas, desprovistas de ruidos. Todo lo contrario, lo que las caracteriza es la abundancia de sonidos y voces. Así se hacen sentibles los atributos esenciales de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ: el acto performativo colectivo y multitudinario, las cadencias de las palabras, las pausas, los silencios, los instrumentos musicales, la simultaneidad de los cientos de voces participantes que hablan, ríen, comparten el alimento, murmuran, cuestionan, aprueban o desaprueban el canto.

			En la consecución de este segundo grupo de archivos sonoros identificamos formas de participación que son imperceptibles en el texto escrito. Se siente cuándo los investigadores son simples espectadores o hacen parte de la palabra sanadora colectiva. A veces en la grabación queda registrada la solicitud o la pregunta de quien busca obtener un canto, y se sabe que este investigador ni danza ni canta. En cambio, cuando los investigadores han sido copartícipes del ráfue, su voz, su miedo, su alegría se puede percibir en quien escucha los audios. Estos investigadores preparan con meses o años de antelación los cantos y las danzas en las que van a participar durante el ráfue. Así se sustituye la figura de “turistas espectadores” por la de cantores, danzantes oficialmente invitados por los anfitriones. Al ser copartícipes, y no solo espectadores o investigadores de bibliotecas y sus archivos, se convierten en parte de los múrui o de los múina, con lo cual empiezan a experimentar la poética ancestral, pues los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ son poesía viva, organismo viviente, y requieren de sus formas colectivas, comunitarias, de enunciación, para generar sus efectos formativos y curativos. 

			El trasvase de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ a la escritura alfabética

			Si la palabra poética múrui-múina no se puede atrapar con las manos, si no se deja atrapar por la escritura ni apenas por el registro sonoro higiénico y objetivo, ¿cómo transcribirla brindando un acercamiento máximo a sus recursos poéticos verbales y extraverbales? En buen sentido, la poesía múrui-múina que conocemos en los libros es una invención escrita de los investigadores. Ellos son, aunque resulte paradójico, sus cocreadores. Ellos han inventado formas diversas de representarla por escrito. Lo no escuchado, lo apenas percibido, lo no entendido pasa a la escritura bajo grafías completamente extrañas a sus prácticas originarias. Desde Preuss (1921-1923) hasta Nóinui Jitóma et al. (2020), las transcripciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ se ajustan al alfabeto occidental privilegiado por el investigador respectivo. Al igual que en los primeros vocabularios, ninguno de los investigadores ha optado por construir, en consenso con la comunidad, un sistema propio de escritura. Más bien, observamos una inestabilidad diacrónica en la escritura alfabética de las lenguas múrui-múina y, por tanto, una gran tensión entre los diferentes investigadores y sus modos de representar por escrito la poesía ancestral. En pocas palabras, no ha habido acuerdo ni consenso entre esos modos de escritura. Por eso, por ejemplo, es recurrente que encontremos en las diferentes publicaciones un mismo término escrito de formas distintas: hira, jiira, jɨ́ra (género poético para sanar enfermedades); ïigaiï, igaɨ, ɨ́gaɨ (género narrativo corto); suc’kɨi, suckëi, sɨkɨi, zɨ́kɨi (ráfue de los saberes de la guadua); yetárafue, yectarafue (género narrativo de la palabra de disciplina). Estos casos nos recuerdan el abismo no resuelto entre la oralidad de las lenguas mɨ́ka, mɨnɨ́ka, búe, nɨpóde y la escritura occidental. El punto clave que debe resolver la ciencia literaria cuando estudia la literatura ancestral es precisamente: ¿cómo registrar lo que se escucha y lo que no se escucha, lo que se vivencia y lo que no se vivencia? ¿Hasta qué punto la escritura alfabética puede falsear la musicalidad, el lenguaje poético y la visión de mundo de una obra performativa y colectiva? ¿Es honesto y serio transcribir cantos ancestrales a un alfabeto occidental a partir de una grabación cuando ni siquiera se habla la lengua ancestral? Los investigadores foráneos que más se han acercado a los recursos poéticos y compositivos de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ son aquellos que efectivamente han vivido y germinado en alguna de las lenguas múrui-múina. Por su parte, los investigadores múrui-múina conocedores de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ son aquellos pertenecientes a una carrera ceremonial, en donde la pedagogía del jíbibɨrɨ úai o el mambeo, el diálogo nocturno y el cuidado del territorio son indispensables para la vida cotidiana. No todos los múrui-múina son sabedores de su tradición y es fácil, como dicen en La Chorrera, Amazonas, engañar al extranjero. 

			En la compilación bilingüe mɨ́ka-alemán de Preuss, la más amplia hasta ahora, los veintisiete relatos y setenta y nueve cantos fueron fijados en bloques de texto, sin segmentaciones en unidades menores y sin signos de puntuación, salvo el punto final entre cada párrafo. Si bien Preuss indica que algunos cantos y mitos no se pudieron publicar completos en su libro, debido a la extensión y a las numerosas repeticiones que los caracterizan, y a las que se opusieron los editores, resulta significativo que su transcripción intente mostrar algunos recursos compositivos de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Pero estos adelantos se perdieron en la versión colombiana corregida de 1994. Los lingüistas Bɨgɨdɨma y Peterson, contrario a Preuss, incluyeron divisiones en unidades menores (oraciones simples, complejas y compuestas), en aras de, afirman los profesores de la Universidad Nacional de Colombia, hacer los textos más comprensibles al lector contemporáneo. Los cantos mɨ́ka grabados por Preuss en los cilindros de cera y luego representados en alfabeto latino germanizado resultaron más cercanos al acto comunicativo original que las adecuaciones del texto mɨ́ka realizadas por sus traductores al español. 

			Dentro de las compilaciones bilingües posteriores a la de Preuss, las más logradas son las que recogen textos narrativos (Echeverri y Kɨneraɨ, 2008/1993; Rɨazéyue, 2016). Y aunque no se podría decir lo mismo de las compilaciones de cantos, pues en los libros aún estamos lejos de la realidad poética de estos, vale la pena destacar el trabajo realizado por Anastasia Candre (2007) y Nóinui Jitóma et al. (2020), en el que se perciben esfuerzos por luchar contra la escritura para darle paso al sonido. En el caso de Echeverri y Kɨneraɨ (2008/1993) es notable la voluntad expresa por hacer una fijación cercana a las circunstancias de enunciación. Un fragmento de un yetárafue sobre el origen del kɨrɨ́gaɨ, contado por Kɨneraɨ y luego transcrito por Echeverri, puede servir de ejemplo: 

			Afe eróikana ja,

			kɨrɨgaɨ komuide, 	jmm 

			ja kɨrɨtikoɨ komuide, 	jmm jmm 

			ja jebogaɨ komuide, 	jmm jmm 

			Ja ua jíibitikoɨ jíibie oyena, jmm jɨɨ

			ja aidóriyagaɨ jmm jmm 

			ja komuide. jmm jmm 

			Akie izoi jmm 

			arɨ ja 

			ua afe úai bite. jmm jmm (p. 38).

			Mirando en eso

			apareció el canasto;

			ya apareció el canasto pequeño, 

			ya apareció el canasto de ojo ancho.

			Ya el canastico para sacar hoja de coca,

			ya el canasto grande para sacar yuca

			ya aparecieron.

			De esa manera

			esa palabra en verdad surgió (p. 41).

			Los investigadores diferencian, en la versión en mɨnɨ́ka, la voz del yoráɨma, narrador principal, de la voz del faɨríoraɨma, narrador contestador, mediante recursos tipográficos. Las letras rectas que aparecen en bloque en el margen izquierdo y luego en bloque en el margen derecho corresponden al narrador principal. Las letras cursivas que aparecen en el centro corresponden al narrador contestador. La extensión de cada renglón está determinada por la respiración, las pausas y las intervenciones de los narradores. En una sola línea se pueden representar las voces de ambos narradores, lo que indica que las dos voces participan activamente en el proceso de la narración. Ambos son creadores y oyentes, testigos y verificadores de la información. Además de la alternancia y la simultaneidad de las voces, se registra el asentimiento del uno o del otro mediante onomatopeyas. Que dos narradores repitan la onomatopeya indica que están de acuerdo con lo narrado (jmm jmm). Si además quieren validar el carácter verídico de los hechos narrados, emplean la combinación de onomatopeya y adverbio afirmativo (jmm jɨɨ). Por supuesto que en los yetárafue se emplean numerosos recursos expresivos, pero baste lo dicho para dar algunos ejemplos de su naturaleza polifónica. Aquí los dos narradores se escuchan para alternar su participación en el relato y ratificar o desmentir lo narrado. En el ejemplo citado, el yoráɨma dice “kɨrɨgaɨ komuide” (el canasto germinó) y el faɨríoraɨma lo confirma: jmm (sí), responde. Cuando el narrador principal habla de la invención de otro tipo de canasto (jíibitikoɨ, el canasto de ojo pequeño para las hojas de coca), el narrador contestador asiente con algo de duda (jmm) y de inmediato provoca la respuesta más contundente por parte del yoráɨma, quien dice “jɨɨ”, es decir, sí, así fue, créame lo que le estoy contando. Este tipo de transcripciones intenta representar la musicalidad de la composición narrativa generada por la multiplicidad de voces. De hecho, el número de narradores —y también narradoras— puede aumentar esporádicamente cuando alguno de los oyentes asume la función de narrador contestador. 

			En las transcripciones de los cantos, por su parte, también ha habido esfuerzos por hacer visibles las circunstancias de enunciación propias de cada ráfue y de cada kɨrɨ́gaɨ. En las transcripciones de Nóinui Jitóma et al. (2020) se emplean duplicaciones vocálicas y acentuaciones para marcar el ritmo del canto y el paso en la danza. Estos dos elementos musicales suelen coincidir, de tal modo que la danza es una forma de cantar y el canto una forma de danzar. Las voces y los cuerpos de los danzantes tejen una suerte de entusiasmo colectivo. Sin embargo, cuando se escucha un canto, por ejemplo el “Mogórue”, versión en ritmo lento, cantado en el Zɨ́kɨi ráfue Leticia, percibimos de inmediato los bastones y sus respectivas sonajeras que suenan al tiempo con la voz del cantor, de las mujeres y de los ayudantes. Al fondo se escuchan los gritos de alegría y entusiasmo de los grupos invitados que en ese momento no están danzando, pero que celebran lo que escuchan, lo que ven. Son numerosos detalles que no se alcanzan a registrar en la transcripción. El comienzo de “Mogórue” dice lo siguiente:

			Jiya jɨjɨ jɨɨjɨ yañɨ jojojoojo jɨjɨɨjɨ

			Aánakaɨ raáiñuba moó omá Moógoró Buinaima Buinaimanɨɨ.

			Jiya jɨjɨ jɨɨjɨ yañɨ jojojoojo jɨjɨɨjɨ

			Moógoró Buinaima naáno ó iíyako eérube moógoró naikorinɨɨ 

			Jiya jɨjɨ jɨɨjɨ yañɨ jojojoojo jɨjɨɨjɨ

			Desde el origen a quien nosotros nombramos a usted padre Moogóro Buinaima, Buinaimanɨɨ Jiya jɨjɨ jɨɨjɨ yañɨ jojojoojo jɨjɨɨjɨ

			Mogoro Buinaima su primera casa es casa cuyo interior es completamente verde

			(Zɨ́kɨi ráfue Leticia, 2019, p. 7)

			En esta transcripción del comienzo del zɨ́jɨna de múrui (o canto de entrada del grupo de los múrui) notamos que se marcan mediante elementos gráficos detalles especiales del canto y la danza. En las palabras mogóro (verde-azul) y ánakaɨ (abajo) se registra la duplicación de vocales (moógoró, aánakaɨ) para indicar que el sonido se extiende. La doble tilde en una palabra (moógoró) marca las inflexiones rítmicas de cada renglón. Este tipo de transcripciones han sido diseñadas para orientar, principalmente, el aprendizaje de los cantores en los contextos urbanos, contrario al aprendizaje ancestral en el que los cantos se aprenden sin escribir; en la comunidad solo se escuchan una o dos veces y se aprenden. Leer esos cantos sin ningún contexto previo o sin haberlos escuchado antes elimina justamente la característica más notable del kɨrɨ́gaɨ: su fuerza expresiva en el sonido de la palabra tejida a los sonajeros, a las risas, a los sonidos de la selva, a las circunstancias del ráfue. En este, un canto se canta y se repite varias veces, provocando exclamaciones y risas que no quedan registradas en las transcripciones, aunque son parte de la experiencia poética, del sentido y de la función de la poesía entre los múrui-múina. 

			Otro fenómeno es el de las compilaciones monolingües de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Se trata de textos fijados en una lengua europea y casi siempre en prosa con los recursos expresivos de la narrativa occidental (Koch-Grünberg, 1927; H. Niño, 1978; Yépez, 1982; Kuyoteka, 1997; Urbina, 2004, 2010; Rocha, 2010), por lo que no son de interés para este estudio. Pero vale la pena destacar que estas versiones monolingües muestran el trasvase de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ a formas literarias conocidas por los investigadores: cuentos de hadas, cuentos populares, leyendas, textos bíblicos, etc. Koch-Grünberg (1927) publicó en alemán la primera compilación de relatos ancestrales amazónicos. Al revisar este material encontramos que el compilador/traductor/adaptador desapareció las estructuras y las técnicas narrativas propias de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Pero, curiosamente, los relatos “Der rollende Totenschädel” (pp. 191-193) y “Der Wunderbaum” (pp. 81-82) conservan temas, argumentos y personajes de los relatos “Kafeniño ikakɨ” (J. Kuiru, 2016, pp. 252-269) y “Juzi Moniyɨ Amena” (J. Kuiru, 2020, pp. 50-69) contados recientemente en lengua mɨnɨ́ka. En los relatos de Koch-Grünberg, aunque escritos en prosa y clasificados como Märchen (cuentos de hadas),11 encontramos los personajes, los alimentos y los objetos que se mencionan en los relatos de Juan Kuiru como parte de la transformación constante de la materialidad de sus personajes. En la misma línea editorial, Fernando Urbina (2004) publica en español numerosos relatos múrui-múina. En sus compilaciones occidentalizó estas formas narrativas y las llevó a los formatos en prosa del cuento y del mito. Lo que le interesa mantener es el argumento de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, no su técnica narrativa. En algunas ocasiones Urbina describe las circunstancias de enunciación de los relatos que grabó: “En las sesiones rituales de mambeadero [...], cuando el preceptor habla, el discípulo, que ha de estar muy atento, repetirá la última palabra en la pausa que el sabedor haga en su cantinela. Es como su eco” (pp. 35-36). Sin embargo, estas descripciones, recurso muy empleado por otros investigadores, no logran de ningún modo enriquecer la comprensión de la diversidad de la literatura colombiana a partir de las técnicas narrativas múrui-múina y por supuesto dejan por fuera los componentes extraverbales. 

			Las denominaciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ 

			En la crítica (edición, traducción e interpretación) de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ de los múrui-múina predomina la tendencia —en algunos casos argumentada filológica y filosóficamente— a nombrar los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ con categorías exógenas: mito, canto, baile, fiesta, ritual, cantilación, charla, cuento, relato, leyenda, epopeya, historia, narración, rezo y oración. Este proceso de invisibilización y posterior aculturación de las categorías propias se debe entender dentro de los fenómenos de la recepción de las literaturas ancestrales en las sociedades modernas. Evidentemente, los editores, investigadores y críticos quieren facilitarles a los lectores la comprensión de obras no occidentales y para ello las clasifican dentro de los rótulos conocidos. De ahí que en las traducciones y en las ediciones monolingües se opte por eliminar las singularidades compositivas y sus denominaciones originales. Estas decisiones editoriales han marginado del canon occidental los géneros poéticos ancestrales. A los textos múrui-múina se les obliga a responder a los criterios de las poéticas occidentales, pero los fundamentos poéticos de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, como ya lo hemos indicado, no son iguales a los de los géneros poéticos estudiados por Aristóteles o por Bajtín. Así que, al analizarlos bajo categorías exógenas, son despojados de sus riquezas estéticas, de su ética y de su experiencia del mundo. Al llamar rezo a un zɨ́jɨna múrui se le aniquila su universo poético, legítimo y vigente para el devenir de la vida y su continuidad entre especies, seres y energías. 

			Aunque la gran mayoría de los investigadores menciona categorías endógenas de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, no las emplea en sus análisis por considerarlas, paradójicamente, carentes de un fundamento teórico válido para entender la poesía. El uso frecuente y la claridad explicativa de estas categorías entre investigadores múrui-múina ha evidenciado, contrario a lo que piensan los estudiosos foráneos, una teoría ancestral de géneros poéticos. Provisionalmente, queremos mostrar y agrupar algunos conceptos que ejemplifican que los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ constituyen un acervo analítico, descriptivo y filológico importante. Podríamos agruparlos según:

			1.	Carreras ceremoniales: yúaɨ ráfue, yadíko ráfue, zɨ́kɨi ráfue, menízaɨ ráfue y karijona ráfue.

			2.	Etapas ceremoniales: dentro del yúaɨ se conocen las variantes jayúaɨ, jímuaɨ, uíkɨ. El júaraɨ es una etapa de cada una de las carreras ceremoniales. El éraɨ es la etapa de inicio del zɨ́kɨi.

			3.	Características discursivas narrativas y colectivas: komúiya úai, yetárafue, jágaɨ, jagágɨ, ígaɨ, ikákɨ, bakákɨ.

			4.	Características performativas que implican la danza y el canto, sean individuales, en parejas o colectivos: fakáriya, búiñua, zɨ́jɨna, monáiya rúa, faníya rúa, entre muchos otros.

			5.	Características performativas que implican flautas de varios tipos: reríbakui ikája, gagɨ́kaɨ, zikángo.

			6.	Ejecuciones recitativas individuales sin danza: jɨ́ra, yóraɨ, zomárafue, entre otros.

			Cada una de estas categorías sería un subkɨrɨ́gaɨ integrado a una carrera ceremonial o ráfue y se encuentra cohesionada, a su vez, por una categoría mayor, el úai o palabra poética.12 Esta amplitud de categorías endógenas de los múrui-múina tiene sus propias singularidades compositivas, funciones específicas para la realización del ráfue y una riqueza poética incomunicable a través del repertorio terminológico de la ciencia literaria occidental. De ahí la urgencia de que empecemos a nombrarlas como fueron ideadas, en aras de que sean empleadas en futuras investigaciones que intenten explicar su apropiación o su eliminación en el campo literario colombiano.

			Problemas de las traducciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ 

			Traducir de las lenguas ancestrales a las lenguas modernas, y viceversa, no es lo mismo que hacerlo de una lengua europea moderna a otra. El abismo cultural está alimentado por las concepciones de la vida, que son claramente irreconciliables debido a que las primeras hablan de un mundo no antropocéntrico, mientras que las segundas aluden a uno rigurosamente antropocentrado. En las traducciones de los géneros poéticos múrui-múina encontramos que los investigadores han invisibilizado las visiones ancestrales de la existencia como un tejido de seres. De hecho, han equiparado, en el mejor de los casos, las ideas ancestrales a las concepciones filosóficas, antropológicas, filológicas europeas, o a las ideas religiosas judeocristianas. Incluso, los mismos investigadores múrui-múina, por los procesos tan violentos de aculturación a los que han sido sometidos (cauchería, evangelización y colombianización), han traducido los saberes de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ ajustándolos a concepciones occidentales. Cabe subrayar que las ideas bíblicas son las que más han permeado las traducciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ múrui-múina desde el siglo xix. Estas ideas se repiten una y otra vez en las traducciones que estuvieron a cargo de investigadores amparados por una institución religiosa. Asimismo, por los múrui-múina que han sido evangelizados o contratados. Por ejemplo, Eugene y Dorothy Minor (1987), del Instituto Lingüístico de Verano, en su Vocabulario bilingüe huitoto-español y español-huitoto traducen, con la ayuda de abuelos y abuelas múrui-múina, el concepto Juzíñamui como “Dios” (p. 67). 

			Otro caso es el de Hermes Ortiz, sabedor múrui-múina, quien explica y traduce al portugués, con la ayuda de Edmundo Pereira, el komúiya úai de Zaɨérani contado por Ángel Ortiz en búe. Ambos investigadores dicen que Zaɨérani “era a boca de Deus”, “él era la boca de Dios” (Pereira y Ortiz, 2010, p. 21). En la traducción se citan fragmentos en búe del abuelo Ángel Ortiz. Allí se utiliza la expresión “kaɨ moo” (p. 21). La traducción al portugués de esta idea dista abismalmente del significado profundo en búe: nuestro padre. Los conceptos Móo, Zaɨérani y Juzíñamui, recurrentes en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, aluden a las energías guiadoras del origen, del conocimiento y de la justicia, respectivamente. De hecho, cuando Ángel Ortiz explica en búe: “Uuikɨ kaɨ moo naimɨe iya” (pp. 21-22), amplía la idea dicha en portugués, pues en búe leemos que nuestro padre le entregó a Zaɨérani el conocimiento. La sabiduría nos fue entregada por “moo”, o la energía de vida, para que alcanzáramos el “uuikɨ”, la pelota de caucho que, a su vez, representa el corazón. En una palabra, Ángel Ortiz nos dice en búe: desde el origen el conocimiento nos ha sido dado para conocernos a nosotros mismos. En este sentido, el pensamiento ancestral múrui-múina no porta los mismos valores patriarcales afincados por el cristianismo y refrendados en la sociedad contemporánea. 

			Del mismo modo, encontramos traducciones que han empleado categorías del acervo popular heredado del mundo occidental medieval (Preuss, 1921-1923; Yépez, 1982; Urbina, 1987; Echeverri y Kɨneraɨ, 2008/1993; Becerra, 1998). Es recurrente que términos como Áima o jɨ́ra se equiparen al de brujo o conjuro. Áima en su sentido original, por el contrario, se refiere a aquellos sabedores que utilizan la palabra poética de algún kɨrɨ́gaɨ para fines desestabilizadores de las energías de vida. Y jɨ́ra, como ya lo hemos indicado, es la palabra poética que equilibra las energías de las enfermedades y los desórdenes de la energía del ser que desorientan la salud del cuerpo. 

			El problema de la traducción de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ no radica exclusivamente en que sus lenguas sean aglutinantes. Ese lenguaje cifrado —lleno de relaciones semánticas fantásticas, derivadas del hecho de juntar pedazos de palabras para fundar expresiones sintéticas— se acentúa con mayor rigor, se potencia libremente, en la poesía de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, debido a un fenómeno social ligado a la ética individual y colectiva. Traducir en mɨnɨ́ka se dice dobáiñote, es decir, voltear. 

			Rua dobaiñúa, la volteada del canto es, por las razones expuestas, el reto más grande que asume un roraɨma y su grupo de cantores y contrastadoras. Un rua ñue dobaiñoga, un canto bien volteado, debe conservar la estructura musical, el paso y el conocimiento, aunque se escuche en otra lengua (Vivas, 2019, p. 152).

			Traducir el canto no se reduce a la acción de identificar el sentido de sus palabras y poner sus equivalentes en otra lengua. Rúa dobaiñúa, la volteada del canto, lleva implícitas responsabilidades sociales. Su labor implica cuidar la palabra para sanar la vida, para proteger el territorio. Ya hemos dicho que la práctica del ráfue es el gran canasto de sabiduría de los múrui-múina y que existen varias carreras ceremoniales, es decir, saberes, conocimientos ligados a la experiencia de mundo y al territorio. Traducir, dentro de esa universidad ancestral, ráfue, propicia el “encuentro entre culturas, el intercambio de saberes y la resolución de conflictos” (p. 151). Por eso las buenas traducciones requieren de cambios en el comportamiento individual y colectivo. 

			Es difícil, por supuesto, evaluar esos requisitos en traducciones llevadas a libros. Obviamente se puede percibir el manejo de las dos lenguas en contacto por parte de los traductores, pero los aspectos éticos y filosóficos solo quedan consignados a medias en explicaciones extensas que aclaran sentidos profundos, altamente codificados por una vivencia lejana a la de los europeos o a la de los citadinos. Por nuestra experiencia como transcriptores, cotraductores y editores en lengua mɨnɨ́ka,13 sabemos que numerosos términos no tienen traducción a las lenguas occidentales, por cuanto están referidos a lo que deberíamos hacer para serenar, enfriar la palabra. Eso lleva a asociar la vida en armonía con el mejor método para cotraducir los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, es decir, la traducción colectiva. Durante este proceso se emplea la pedagogía ancestral del jíbibɨrɨ úai, o como se le nombra en la ciudad, el mambeo. Se escucha, se conversa, se analiza cada palabra por largas horas y numerosos días. La idea es buscar en nosotras mismas los sentidos de cada uno de los términos que aparecen en los cantos o las narraciones, hasta encontrar que lo dicho en mɨnɨ́ka tiene muchísima relación con nuestras vidas. Los traductores, por lo tanto, hemos optado por incluir notas a pie de página, anexos de vocabularios, o hemos realizado traducciones literales y traducciones interpretativas. Las traducciones que incluyeron alguno de estos recursos han aportado, en cierta medida, a que hoy podamos debatir o complementar los sentidos originales de algunas narraciones. Pero en el campo de la traducción como ética para la resolución de conflictos aún falta mucho por recorrer. 

			En Preuss (1921-1923), por ejemplo, vemos que hizo acertadas traducciones literales de los términos múrui-múina, pero sus traducciones interpretativas o libres no fueron suficientes para indicar el sentido profundo que poseen los términos o las expresiones. Analicemos el siguiente caso: el autor tradujo la expresión “monidia amēna” (p. 523) como “dem Baum der Sättigung”, “árbol de la abundancia”, lo que es una traducción correcta. Sin embargo, monidia amēna no es una expresión figurativa, sino una categoría que alude al canasto de conocimiento que contiene la información del origen de los alimentos, del cuidado del territorio y la salud; en una palabra, de la armonización de todas las especies, sus conocimientos, experiencias y aportes a la vida. La expresión moníya aména —como se escribe hoy— habla menos de un árbol en particular y más de los cuidados para la continuidad de la vida. Este ejemplo, entre muchos otros, también nos habla de la historicidad del registro de la traducción de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Quien traduce se inscribe en un campo de investigación estructurado a partir de mecanismos y comprensiones del oficio y la función del traductor. Pero no basta con estudiar o saber una lengua múrui-múina para traducir un canto al alemán o al español y luego publicarlo en un libro. Eso sería algo ajeno y contrario a los principios que aplican los traductores durante el ráfue de los pueblos múrui-múina, por lo que en este y en los otros campos de investigación se nos plantean nuevas relaciones de producción de conocimiento, pues la experiencia vital acompañada de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ no solo se hace visible en lo que se puede decir, en la escritura alfabética occidental, sino que es una experiencia poética que va mucho más allá del contenido y nos invita a replantear el modelo de desarrollo que hemos defendido por siglos.

			Los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ a partir de la interdisciplinaridad 

			La amplitud y la complejidad de los saberes guardados y preservados por los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ concuerdan con el número de estudios. Científicos de varias disciplinas han intentado determinar, desde enfoques y epistemes distintas, funciones, características, contenido y forma de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Así mismo, se han ocupado de la multiplicidad y especificidad de las relaciones contextuales, extratextuales, intratextuales e intertextuales que caracterizan la teoría propia de los géneros poéticos múrui-múina. Los estudios lingüísticos, mitológicos, antropológicos y poetológicos, entre muchos otros, son los que más han aportado a la comprensión de los valores artísticos de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Ya hay pistas para entender cómo funcionan el jágaɨ y el rúa en relación con el contexto ancestral, social y cultural del momento en que se producen y del momento de su recepción. Aquí reseñaremos algunos de los estudios más significativos para este trabajo.

			Las aproximaciones lingüísticas

			Los primeros aportes significativos en esta línea los encontramos en Koch-Grünberg (1906). Como ya se mencionó, él fijó un vocabulario de la lengua ouitóto-kaime, recogido en el río Apaporis, muy lejos del territorio ancestral múrui-múina, que sin embargo nos permite hacernos una idea inicial de su visión del mundo. Además de esta valiosa contribución, también identificó algunas regularidades morfológicas de las lenguas múrui-múina que informan sobre otras formas de organización social y espiritual. En Koch-Grünberg encontramos clasificaciones de pronombres y conjugaciones verbales —por ejemplo, identifica que los pronombres se posponen al verbo y se reducen para el caso de la primera persona—. Asimismo, el uso de las partículas nę o ñe para la construcción de la negación del verbo y del sufijo nę para la pluralización de los sustantivos. Estos aportes todavía hoy resultan útiles para el estudio de estas lenguas y la comprensión de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Por ejemplo, nę, como entidad plural, es una partícula muy recurrente en los conceptos que se enuncian en los géneros múrui-múina, pues en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ tanto lo femenino como lo masculino tienen una participación individual y, a la vez, una realización colectiva. Por ejemplo, las palabras Buináima (energía masculina del conocimiento) y Buináiño (energía femenina del conocimiento) se evocan en los ruánɨaɨ (o cantos) de manera individual. Pero luego se integran con el término Buináimanɨɨ.14 La partícula nɨɨ, en Koch-Grünberg “nę”, es una entidad plural que armoniza las energías masculinas y femeninas para que no haya una superioridad entre una y otra. De ahí que en el canto la palabra se pluralice con otra partícula que no marque el género, en aras de equilibrar la participación de lo femenino y lo masculino, sin que una predomine sobre la otra. 

			Los trabajos del Instituto Lingüístico de Verano (1971, 1987), adelantados por Dorothy Minor y Eugene Minor (1971), identifican la estructura sintáctica y explican ampliamente el léxico del mɨnɨ́ka. Quisiéramos destacar, de los muchos aportes de ambos trabajos, la afirmación: “Al nivel de la palabra de la gramática huitota encontramos los extremos de sencillez y complejidad de la estructura” (p. 11). Los autores describen de manera clara cómo las palabras simples pueden declinarse a través de numerosos sufijos para dar lugar a nuevos sentidos, o cómo las combinaciones de partes de palabras derivan en otros vocablos. Por ejemplo, el término “güite” (comer), al añadírsele el interfijo volitivo –aca (deseo), deriva en “güiacade” (él/ella quiere comer) (p. 13). Este caso —entre muchísimos otros descritos por los autores— explica la versatilidad de la lengua mɨnɨ́ka. Una versatilidad que en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ se intensifica porque allí los contenidos se sintetizan en palabras y expresiones altamente encriptadas. En “Juzi Moniyɨ Amena” (kɨrɨ́gaɨ de corte narrativo) se ejemplifica esta idea en el fragmento “irungo kukoɨzite baɨide iyemo / jenui rɨgakɨna jaide” (J. Kuiru, 2020, p. 64). Esta expresión, volteada de manera literal, palabra por palabra, diría: “Al despegarse las astillas cayeron al río / en lo que afecta se transforma la carne comida” (p. 65). Pero este sentido sería insuficiente porque cada una de las palabras que la componen sintetiza, entre huellas ocultas, contenidos complejos determinados por la situación de enunciación. ¿Quién cuenta? ¿A quién cuenta? Si se comprenden no solo las palabras, sino el entorno físico y social en el que se realiza el kɨrɨ́gaɨ, la expresión “jenui rɨgakɨna jaide” debería entenderse así: “Se transformaron [las astillas] en lo que se puede comer con mesura para no enfermarse”. Y eso lleva directamente a la idea central del discurso: el alimento sana, pero si no se administra de manera corresponsable, con respeto hacia las otras especies del territorio, puede, al contrario, enfermar. Estas comprensiones que identificaron Dorothy y Eugene Minor, en su larga estadía en el territorio múrui-múina, pueden hablar de la extrema polisemia de muchos términos mɨnɨ́ka, pero también de un camino filológico distinto, el de los saberes de vida, para la comprensión del valor intrínseco de los contenidos de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Otro de los aportes de los Minor (1987) es la identificación de varios tipos de intelectuales: ráfue náama (dueño del ráfue), aiáɨringo (cantadora, contrastadora en modo antifonal), nɨmáirama (el sabio) y nɨmáirango (la sabia). Actores que participan decisivamente en la preparación y realización de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ.

			Otro de los estudios lingüísticos destacados lo realiza Gabriele Petersen (1994) en colaboración con Eudocio Becerra. La autora parte de la revisión de la obra de Konrad Theodor Preuss (1921-1923) para analizar las propiedades fonológicas y morfosintácticas del mɨ́ka doode, una de las lenguas múrui-múina. Por ejemplo, en el análisis del sistema vocálico identifica rasgos suprasegmentales de gran ayuda para la comprensión del lenguaje poético de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Petersen muestra duplicaciones vocálicas en términos como “buue” o “eede” (en Preuss fijadas bū y ēde, respectivamente), recurrentes en la prosodia de esa lengua. Este aporte permite comprender que durante la ejecución de un kɨrɨ́gaɨ las cantidades vocálicas de un término se transforman según lo requiera el ritmo, la ceremonia, el grupo invitado que canta. Por ejemplo, durante la entonación de un rúa podemos escuchar “Moogoorueree”. Si bien en Mogórue (energía del color verde y azul) en el habla cotidiana no se duplica la “o”, en el caso citado sí se da esta secuencia vocálica para que el término se ajuste a los patrones musicales característicos del “Zɨ́jɨna múina” (entrada múina), una variación de los rúanɨaɨ o cantos que se entonan durante el zɨ́kɨi ráfue. Petersen (1994) también distingue que los acentos “siempre recaen en la primera sílaba” exceptuando “nombres propios y adjetivos compuestos” (p. 27). Esta afirmación tiene mucho de cierto, pero para el caso de los rúanɨaɨ podemos distinguir otras acentuaciones determinadas por las cadencias musicales que caracterizan el tipo de rúa entonado. Revisemos el vocablo Buináima, que aparece infinidad de veces en las compilaciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. En la pronunciación cotidiana este nombre propio lleva el acento en la segunda sílaba, un rasgo común, como advierte Petersen. Pero en muchísimos rúanɨaɨ, Buináima aparece con acentos distintos o con doble acento. Ejemplifiquémoslo con un fragmento del rúa “Mogórue” de la variante “Zɨ́jɨna múrui-aiñóra” (entrada múrui, segunda parte). Para efectos de la explicación, los acentos los marcamos con una tilde y en negrita: “Móo óma Móogóro Búináima nánó ó íyáko” (Zɨ́kɨi ráfue Leticia, 2019, p. 8). Como vemos, la acentuación es múltiple para todos los vocablos y responde a la especificidad rítmica del “Zɨ́jɨna múrui-aiñóra”. De los rasgos y las significaciones de este canto del Zɨ́kɨi ráfue de Leticia nos ocuparemos en el capítulo iv.

			Los análisis mitológicos

			De los estudios que analizaron los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ desde el concepto griego de mito queremos destacar aquellos que nos brindan herramientas para la comprensión de sus contenidos y sus rasgos compositivos. En Preuss (1921-1923)15 encontramos, por primera vez, la definición de ráfue. El autor define esta categoría, sutilmente, como otra forma en la que “los indios llaman a los relatos” y a las fiestas (p. 177).16 Aunque Preuss, en alemán, reemplazó ráfue por Fest, también identificó que durante las fiestas, a través de cantos y danzas, se exhibían y se ponían a prueba los conocimientos de los intelectuales o sabedores múrui-múina. Dichos conocimientos danzados y cantados tenían efectos sobre la vida en el territorio. Así lo entendió Ernst Cassirer (2013) después de leer a Preuss: “De los ritos depende toda germinación y florecimiento” (p. 64). Rɨazéyue (como se citó en Preuss, 1994), por su parte, indicó que el ráfue no se realiza para la delectación; por el contrario, “nosotros no bailamos sin un objetivo, aunque ustedes afirmen que nuestros bailes no tienen sentido. En nuestras fiestas contamos las historias” (p. 177). Son fiestas ceremoniales heredadas para comprender las fuerzas naturales y para determinar la vida en todos sus aspectos (p. 50). Estas explicaciones fueron abriendo el camino para entender que los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ son expresiones performativas y colectivas en las que la palabra cantada y narrada enseña a la comunidad una ética social y ecosistémica.

			Otro aporte que le debemos a este estudio es la identificación de dos clases de kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Preuss (1921-1923), bajo la categoría de Mythen, agrupa los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ de corte narrativo. En la categoría de Gesang ubica los que se danzan y cantan. También identifica que las narraciones y los cantos registran conocimientos de historia, del origen de la vida, de la siembra, de la cosecha, de las propiedades curativas y espirituales de las plantas (p. 59). Además, que las narraciones y los cantos se complementan, es decir, que, aunque en apariencia tienen características formales distintas, tratan temas y personajes comunes. Ya que el dueño del ráfue acude a un “mito” para responder a los interrogantes que se hacen durante los cantos, el rúa y el jágaɨ se funden como si fueran un solo canasto o por lo menos establecen una relación intertextual muy cercana, en la que fibras de un lado pasan al otro y viceversa. Los autores también identifican que 1) con estas extensas narraciones la comunidad sigue en contacto con los antepasados; 2) para comprender los sucesos descritos en las narraciones es indispensable conocer el entorno natural del territorio; 3) se enseñan especialmente en los días que preceden a la fiesta, exclusivamente en la noche y en el interior de una construcción “lacustre” (o anáneko) adonde concurre la comunidad para cantar y danzar, y 4) durante el ráfue las personas experimentan excesiva alegría sin el efecto de ninguna sustancia alcohólica o fermentada; solo consumen cazabe, pescado, frutas, colada de yuca, ambil y mambe. Estas indicaciones refieren exigencia física y una compleja organización social para la preparación y la enseñanza de los géneros poéticos múrui-múina. 

			Si bien las interpretaciones de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ de corte narrativo que hace Preuss (1994) están mediadas por las corrientes de su época: el panlunarismo y las teorías difusionistas,17 nos aportan claves para la comprensión de algunos de sus rasgos más singulares. En la caracterización de los personajes señala que no hay distinción entre los animales, las plantas y los seres humanos, pues pueden ser lo uno y lo otro al mismo tiempo:

			Incluso a menudo no se sabe si las tribus [mencionadas en los relatos] con nombres de animales o plantas representan tribus humanas o no, ya que no se establece ninguna oposición entre ellas y los hombres y porque aquellas son consideradas muchas veces como antepasados. Solo se tiene noticia de su origen en un pasaje en el cual su comportamiento permite reconocerlos como pertenecientes a los otros reinos (p. 61).

			Preuss postula que el concepto naɨreɨ (tribu, pueblo, gente) o la terminación fo (de jófo, casa) tal vez señalan a qué especie pertenecen. Esto podría inferirse, nos señala el autor, porque a veces a los nombres de las plantas y los animales se les agregan estos conceptos. Por ejemplo: zurujodai naɨreɨ (gente tapir), kɨgaro naɨreɨ (gente ciervo), ɨkofo naɨreɨ (gente cangrejo) o menifo naɨreɨ (gente tortuga). No obstante, la gente humana es mencionada también con la palabra naɨreɨ (p. 61). Asimismo, Preuss enfatiza que estos personajes, que transforman su materialidad física, pueden estar simbolizando a los antepasados en remembranza de su existencia. Esta transmutabilidad de los personajes y la no oposición entre las especies enuncia la comprensión de la vida que tienen los múrui-múina, un tema que desarrollaremos más adelante.

			En cuanto a las temáticas de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ narrativos, Preuss las agrupó así: “Ausgestaltung der Welt und des menschlichen Lebens” (Formación del mundo y de la vida humana), “Gefahren für die Erde und die Menschheit” (Los peligros para la Tierra y la humanidad) y “Persönliche Erlebnisse” (Experiencias personales). Si bien esta división es arbitraria y podría llegar a ser completamente desconocida por un múrui-múina, la intención del etnógrafo alemán permite identificar que hay temas que predeterminan el género en el que se deben tratar. Así, en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ de corte narrativo encontramos los siguientes: komúiya úai (palabra de vida) trata el origen de los seres, sean entidades visibles o invisibles, sean instrumentos de trabajo o el lenguaje; jágaɨ (hilo de una historia) trata un pasaje de la vida de un personaje; jagágɨaɨ (varios hilos de una historia) trata las aventuras y, en especial, el fracaso de un sabio o de una sabia. El diálogo de Preuss, Rɨazéyue y Yoéiko (1994) sirvió para que se definieran ampliamente términos recurrentes en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ como Mooma, Rafuema o Buineima. Buineima, una categoría de difícil traducción, es comprendida por los autores como el ser o el padre que fue originado por la misma palabra. La palabra creó al ser que posee el conocimiento de las narraciones (p. 46). Esta definición nos brinda información clave para ampliar el sentido intrínseco de este concepto, que aún es difícil de explicar.

			De igual forma, le debemos a esta compilación las descripciones y las explicaciones de distintos ráfue que actualmente no se practican. Por ejemplo, Uuikɨ Ballspielfest (tradición del juego de la pelota) y Fest huare o Fest des Trommelmachens (fiesta de los tambores). Asimismo, las descripciones de aspectos que acompañan la realización del ráfue: instrumentos musicales, pasos de la danza, trajes, accesorios, pintura corporal, intercambio de alimentos, duración de las fiestas, características del canto de los hombres y las mujeres, entre otros. Estas evidencias sustentan que los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ no solo se componen con palabras, sino que vinculan un gran conjunto de acciones indispensables para su correcta realización performativa.

			Fernando Urbina (2004) y varios sabedores múrui-múina realizaron numerosos aportes al análisis de lo mítico. Quisiéramos destacar que la conceptualización más amplia que hicieron fue la de ráfue. Los autores afirman que ráfue es una categoría de difícil definición por su extrema polisemia. De ahí que los múrui-múina la empleen tanto para referirse a habladurías como a la palabra que orienta la vida cotidiana y a la vida ritualizada. Ráfue sería religión, filosofía y ciencia (pp. 15-20). Pero a pesar de estas comprensiones, Urbina consideró más apropiado traducirla como mito, argumentando que partía de la acepción griega arcaica que ponderaba el mito como la palabra verdadera. Como es de esperarse, al emplearse una categoría exógena, difundida por los mecanismos editoriales, se sigue afianzando la idea de que los términos occidentales son los únicos, o los más pertinentes, para explicar los distintos hallazgos del conocimiento múrui-múina. Sin duda hay coincidencias, pero vale la pena, nos parece, resaltar sus diferencias, como por ejemplo la relación kɨrɨ́gaɨ y petroglifo. En sus viajes a la Amazonía colombiana Urbina identificó en las inmediaciones del río Caquetá, exactamente en Araracuara, petroglifos que coincidían con los contenidos narrativos de los géneros poéticos múrui-múina. De esta forma evidenció el carácter multimedial de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ y dató su tremenda antigüedad. La serie de imágenes labradas sobre las rocas escondidas en el río Caquetá retratan secuencias narrativas, en las que una anaconda y varias figuras zoomórficas establecen un relato parecido al que se cuenta en el “Dɨjoma jagagɨ” (la historia del humano serpiente-águila). Estos hallazgos nos proporcionan pruebas de que los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ de los múrui-múina son un conjunto de saberes integrados al territorio y que fueron tejidos en compañía de los seres que lo habitan. 

			Las comprensiones antropológicas 

			El antropólogo suizo Jürg Gasché se ocupó de diversos temas de los pueblos amazónicos. En su extensa obra encontramos trabajos etnográficos sobre la agricultura, la chagra, el manguaré, el hábitat, los sistemas culturales del Amazonas, los fundamentos de la organización social, el sistema de cultivo nativo, la educación bilingüe e intercultural y la función de los intelectuales indígenas. En el estudio Sociedad bosquesina, Gasché et al. (2011) llegan a conclusiones absolutamente relevantes para conocer el potencial sanador del pensamiento amazónico. Entre otras, afirman que es indispensable aprender las lenguas indígenas para entender por qué las relaciones interespecies y los valores sociales de los pueblos bosquesinos ayudan a conservar los ecosistemas. Así mismo, explican que aprender de esa conexión directa entre humanos y naturaleza es fundamental para transformar nuestra idea de superioridad humana y de comunidad. Estas apreciaciones ilustran que el conocimiento y la experiencia que comunican los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ requieren, para su adecuada comprensión, de una vinculación vívida con el territorio. 

			Gasché y Guyot (1976a) y Gasché (2007) registraron y describieron diferentes kɨrɨ́gaɨnɨaɨ y sus modos de ejecución: ráfue, fakarilla, búiñua, jïïra, uukɨ, eeikɨ, lletarafue, además de explicaciones de sus propiedades discursivas y el grado de implicación de quienes los ejecutan. Otros de los aportes relevantes fueron las descripciones de tres de los cuatro ráfue o carreras ceremoniales múrui-múina. Gasché (2007) afirma que estas carreras tienen un valor de autoridad que se asemeja al de las instituciones religiosas o políticas, donde el líder, ráfuenama, es quien conserva los conocimientos de la comunidad, los cuales perfecciona, enseña y comparte durante las diferentes etapas o fiestas que celebra a lo largo de su vida. Las carreras descritas fueron “lladiko” (viga de baile), “zɨkɨi” (fiesta de los bastones de ritmo en bambú) y “Lluakɨ” (fiesta de frutas). Las dos primeras consideradas las más prestigiosas y la última de menor prestigio (2007, pp. 91-92). Sin embargo, hoy en día tenemos claro que no hay estratificación de estas carreras y que cada una aporta un saber particular para la conservación de la vida en el territorio. 

			Benjamín Yépez (1982) señala que, además de las carreras ceremoniales antes citadas, también existe la carrera ceremonial “Menisai” (ritual de la tortuga). Ménegɨ Buináima sería el nombre del padre o energía que orienta a la comunidad. Al igual que en “Menisai”, las otras carreras están guiadas por un Buináima (p. 39). De esta manera, complementaríamos el circuito ceremonial múrui-múina: yadíko ráfue, yúaɨ ráfue, zɨ́kɨi ráfue y menízaɨ ráfue, comprendiendo ráfue, de manera provisional, como la esfera macro que agrupa los cuantiosos kɨrɨ́gaɨnɨaɨ múrui-múina. Yépez (1980) también nos ilustra sobre las potencialidades de los instrumentos musicales que intervienen en el ráfue. Artefactos portadores de “un lenguaje particular al que es necesario recurrir cuando la realidad trasciende de lo cotidiano, cuando la comunidad entra en un ‘tiempo de regeneración’, de ‘reactualización’ de sus normas” (p. 36). El autor nos plantea una clasificación específica de los instrumentos musicales según sus funciones: 

			1.	Los simbólicos, como el juaɨra (maguaré o manguaré) y el yadico, son representaciones de la yuca y la boa respectivamente. Tanto la yuca como la boa son recurrentes en los temas que tratan los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, pues, según Yépez, constituyen el horizonte ontológico de los múrui-múina.

			2.	Los que acompañan ciertas danzas, como el korábɨkɨ (otro tipo de maguaré), el reribacuí (flauta de pan) y el garada (idiófono), se ejecutan a partir de patrones fijos. Los mensajes que emiten estos instrumentos indican, por ejemplo, las etapas en que va el ráfue, y algunos toques son mensajes que el dueño debe descifrar según sus conocimientos. Podrían entenderse como una manera de poner a prueba sus saberes sobre determinado asunto.

			3.	Los de la gente sencilla (los que no pertenecen a una tradición o no tienen conocimientos rituales avanzados), como budugoɨ y cereda (trompeta), gaguɨkɨ y keyuakɨ (instrumento de soplo), sicaño (flauta doble) o firisai (sonajero); son instrumentos que acompañan los bailes para marcar el ritmo o manifestar alegría (p. 36).

			Aunque quedan incertidumbres con respecto a esta clasificación y al grado de importancia, es cierto que el ráfue y los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ están estrechamente ligados a los instrumentos musicales. En especial a los sonajeros que dialogan de forma permanente con las voces y los pasos de la danza. 

			Yépez (1982) también nos proporciona nuevas informaciones de los elementos extraverbales para la realización de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. En Estatuaria murui-muinane. Simbolismo de la gente huitoto de la Amazonía colombiana, afirma que hacia 1928 dejaron de tallarse las estatuas en madera conocidas como “Janare” (p. 13). Estas eran figuras de mujer o de hombre y ambas estarían simbolizando a Janáre Buináima, es decir, el padre de las estatuas, y a la energía de la yuca, pues estas “salieron del ‘palo originario de la yuca’, ‘jucitofe’” (p. 56). Estas esculturas se empleaban en las carreras ceremoniales de suc’kɨi y yadico. Se colocaban dentro de la anáneko, casa ancestral, como símbolos protectores de las amenazas de los animales y de las energías desestabilizadoras enviadas por los Áimas (p. 62). Desafortunadamente, muy pocos estudios han analizado cuáles eran las funciones de estas estatuas dentro del simbolismo de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Así que en futuros estudios habrá que abordar la relación entre los géneros poéticos múrui-múina y las artes plásticas.

			En esta línea de los elementos extraverbales en los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ, Juan Álvaro Echeverri et al. (2001) proporcionan comprensiones sobre las preparaciones y los usos de las plantas que se ingieren durante la elaboración del ráfue. La hoja de coca, el tabaco y la yuca son algunas de las plantas que orientan la ejecución de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ. Sin embargo, las dos primeras han sido bastante estigmatizadas por fuera del territorio ancestral. En los pueblos múrui-múina, y en otras culturas del Amazonas, existe la práctica de lamer yéra. El yéra, tal como nos ha sido enseñado por los sabedores de la cultura y como lo hemos hecho, se obtiene de la cocción de las hojas de tabaco y de su mezcla con la baba del cacao y la sal vegetal. Esta preparación se ingiere en las actividades de la vida cotidiana y, en especial, cuando se comparte la palabra. Para los múrui-múina, la ingesta de la mezcla de estas plantas facilita la conexión con los lenguajes y los conocimientos de la naturaleza. Si bien esta idea desafía la lógica moderna del método científico, más aún si hablamos de la ciencia literaria, no quiere decir que el uso del yéra en el aprendizaje y la práctica de los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ carezca de legitimidad. Todo lo contrario, la ciencia literaria está en mora de responder de qué modo las culturas emplean ciertas sustancias para potenciar patrones narrativos y sistemas simbólicos. Y en el caso del tabaco todavía nos esperan estudios comparados que hablen de la presencia de este y de sus efectos poéticos, estéticos, tanto en culturas occidentales como ancestrales.

			En “La sal de monte: un ensayo de ‘halofitogenografía’ uitoto”, Juan Álvaro Echeverri, Óscar Román Jitdutjaaño y Simón Román (2001) clasifican numerosos tipos de sales vegetales que se pueden mezclar con las hojas de tabaco. En esta investigación se valieron del diálogo interdisciplinario para el análisis y la tipificación de las sales vegetales. Los autores, empleando el método empírico de observar, medir y analizar junto con la palabra de ráfue “Ɨarɨ komuiyabe” (la escritura del surgimiento de la sal de planta) (p. 401) confirman, entre otros aspectos, que 1) los múrui-múina tienen técnicas eficaces para la consecución de la sal vegetal; 2) los amplios conocimientos de las especies vegetales se conservan en el kɨrɨ́gaɨ denominado komúiya úai o palabras de origen; 3) los kɨrɨ́gaɨnɨaɨ también portan conocimientos científicos y no míticos como muchos investigadores han insistido, y 4) la ciencia puede ser comunicada a través de un lenguaje poético. De ahí que la supuesta división positivista, en la que hay ciertas formas discursivas legítimas para el conocimiento, nos cause muchísimas incertidumbres y corrobore la urgencia de plantear una ciencia literaria intercultural. 
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