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			Ya se dijo muchas veces que los chamanes, viajeros en el tiempo y el espacio, son traductores y profetas. Debemos entender el alcance de esta atribución y no considerarla trivial. Sin duda, a ellos corresponde interpretar lo inusitado, conferir a lo inédito un lugar inteligible, una inserción en el orden de las cosas. Esta ordenación no se hace sin replicar y, frecuentemente, es objeto de ásperas disputas que se sitúan tanto en la política interna como en los sistemas de interpretación.

			Manuela Carneiro da Cunha 
Pontos de vista sobre a floresta amazônica: xamanismo e tradução

			El chamanismo no puede ser reducido a una institución propiamente dicha, tampoco a las facultades de ciertos individuos excepcionales [...] el chamanismo consiste más en un sistema de pensamiento y acción, en un sistema de comunicación y mediación.

			Renato Sztutman
Sobre a ação xamânica

		

	
		
			Presentación

			A la miríada que reverbera en el canto amerindio

			El libro que tenemos entre manos, Traducciones caníbales. Una poética chamánica del traducir, del escritor, traductor y compositor brasileño Álvaro Faleiros, no implica solo una responsabilidad con el gesto generoso de su autor por permitirnos disponer en castellano de una investigación transdisciplinaria y transdiscursiva que articula los trayectos de la traductología brasileña a la literatura y la antropología contemporáneas, sino además la exigencia de prestar escucha atenta y cuidadosa a la multiplicidad de susurros de los pueblos amazónicos convocados: los arawetés, los marubos o los yanomamis, que van y vienen entre los textos, con el objetivo de proporcionar un corpus epistemológico de inspiración amerindia para pensar la traducción.

			Desde la lectura que puedo hacer a partir del trabajo de traducción, considero que el lance más audaz de este texto consiste en enfocar el canibalismo funerario de los cantos chamánicos, y, más específicamente, la enunciación multiposicional caníbal, como imagen amerindia para pensar prácticas de traducción posibles. 

			Diversas voces de la antropología y la literatura brasileñas han establecido la función traductora del chamán: Manuela Carneiro da Cunha (1998) presenta al chamán como viajero y traductor entre espacio-tiempos diversos; Pedro Niemeyer Cesarino (2011) propone el chamanismo marubo incluso como “teoría” de la traducción; aún más, la imprescindible etnografía en torno a los arawetés, de Eduardo Viveiros de Castro: Araweté: os deuses canibais (1986),1 ya establecía el carácter polilógico del canto chamánico, en cuanto escenifica puntos de vista en posiciones múltiples debido a sus relaciones de reverberación, variación y transformación. De este modo, vivos, muertos, pueblos humanos, no humanos (especies vegetales y animales), amerindios y no amerindios pueden encontrarse en estos cantos y en su flujo implicarse y alterarse mutuamente. 

			En esta perspectiva, uno de los cantos invocados, “El canto del castaño” araweté, permite ejemplificar este complejo enunciativo caníbal, puesto que el chamán canta las relaciones entre los dioses, sus parientes muertos y su hija también muerta, operando como un cantador de los otros difuntos en sus relaciones y transformaciones. Sin embargo, en este flujo transformacional, el chamán llega a verse como muerto potencial, actuando en el canto como punto de vista provisorio, como voz en tránsito y devenir. Así, la contribución de este canto está en la red enunciativa que despliega, en la que el chamán no solo canta otros, sino que, tornándose él mismo en otro —doble muerto—, opera como índice de alteridad en este cosmos en permanente movimiento.

			Por otro lado, el canto marubo Payé Flor de Tabaco (Rome Owa Romeya) trae otra serie de imágenes que provocan el pensamiento del traducir: el canto de los dobles muertos, la muerte del chamán que deviene doble muerto en el flujo del canto, y el canto como agente o flujo de espectros, al modo del lugar donde se cruzan los ríos, morada final del doble muerto del chamán.

			Entre un canto y otro constatamos la red de voces y dobles que se escenifican, incitando a pensar el espacio plurivocal que también desata la traducción literaria como reescritura (Lefevere, 1992). Justamente, la práctica de traducción literaria desdobla un espacio de reverberaciones entre el texto de partida y las versiones de traducción en lenguas diversas, el cual va componiendo una red de enunciaciones en posiciones múltiples, así como en variación y alteración. De esta manera, series de imágenes y susurros proliferan en los intersticios de esta malla textual que teje el texto y sus reescrituras en la traducción.

			Es el caso de las traducciones de Baudelaire por Ana Cristina Cesar y Maria Gabriela Llansol: Ana Cristina Cesar experimenta la traducción literaria como deseo, esto es, como flujo de voces en relación e implicación. Por su parte, Maria Gabriela Llansol construye un espacio de escrituras en desdoblamiento entre el texto de partida y las versiones de traducción, en el que los sistemas de fuerzas y formas entretejen redes de enunciados e imágenes. Las traducciones operan aquí como pliegues que desdoblan los potenciales del texto de partida, sus variaciones y transformaciones virtuales, con que el traductor arriesgará y experimentará otra versión posible.

			En consecuencia, los pasajes entre el canto chamánico y la traducción literaria se tejen en cuanto espacios de dobles y susurros en diseminación y proliferación. Por ello, a mi modo de ver, la contribución más singular de este libro consiste en pensar la traducción literaria como experimentación de murmullos, sintaxis e imágenes potenciales entre el texto y sus reescrituras. A partir de las imágenes amerindias, la traducción literaria puede pensarse entonces como un espacio virtual de pliegues y derivas textuales insospechadas, al modo de las posiciones múltiples que transitan los dobles en el canto chamánico araweté (Viveiros de Castro, 1986) o de la multiplicación fractal de la palabra del chamán marubo (Cesarino, 2011, 2013).

			Paralelamente, a partir de sus trayectos cruzados entre antropología y traducción, este libro nos proporciona otra contribución invaluable: se trata de la traducción conceptual que acontece entre mundos culturales irreducibles y que nos lleva a considerar multiplicidades conceptuales y ontológicas heterogéneas, incluso inconmensurables, a fin de construir equivocidades (Viveiros de Castro, 2004) en las que conceptos ajenos puedan interpelar los nuestros y, más aún, incitarnos a componer conceptos nuevos. Es el caso de las propuestas de traducción del concepto yanomami utupë por imagen (Viveiros de Castro, 2006) o de las diferencias conceptuales que trae la traducción del término marubo yove por espíritu en la versión en portugués (Cesarino, 2011, 2013) y las variaciones e implicaciones que tendrían traducirlo al castellano por otro en la tentativa de indicar la alteridad cosmopolítica que se juega en el canto chamánico (Villada Castro, 2017). Por tanto, las traducciones caníbales que escenifican los cantos chamánicos llevan a pensar la traducción conceptual como experimentación de conceptos potenciales que emergen entre mundos y pensamientos singulares e irreducibles. Así, su mayor desafío es asumir la potencia de alteridad del pensamiento, esto es, su necesidad de salir de sí y devenir otro, para afirmarse como exterioridad y multiplicidad. Tarea ética que entrecruza pensamiento y traducción.

			Esta experiencia de traducción tiene la alegría de brotar como un acto de colaboración y amistad; por eso aprovecho para expresar mis agradecimientos al autor, Álvaro Faleiros, por posibilitar esta traducción; al antropólogo Pedro Cesarino por el epílogo que escribió para esta edición en español; a la profesora Martha Lucía Pulido por las valiosas recomendaciones a partir de su trayectoria como traductora e investigadora; al colega Jhonny Calle, traductor y editor, por su colaboración generosa en la revisión, y a la Editorial Universidad de Antioquia por acoger este proyecto de traducción.

			Carolina Villada Castro

			

			
				
					1	N. del T. Araweté: os deuses canibais (1986) es la tesis doctoral del antropólogo Eduardo Viveiros de Castro dedicada a los arawetés, pueblo tupí-guaraní de Pará (Brasil), en la que se presenta su cosmología y su filosofía social. Una de las contribuciones singulares de la obra consiste en la interpretación de la antropología ritual araweté, a la base del concepto de persona y de la ontología social de este pueblo. Para más información, véase: http://www.anpocs.com/index.php/universo/acervo/biblioteca/livros/254-arawete-os-deuses-canibais. Acceso: 31 de octubre del 2016.

				

			

		

	
		
			1. Primeras aproximaciones: traducción, chamanismo, antropofagia

			Este libro reúne un conjunto de ensayos, a partir de una intersección con la antropología, en los que intento desarrollar un aparato conceptual que permita interpretar determinados proyectos de reescritura poética en los que hay dificultad de establecer una frontera clara entre lo que sería traducción, adaptación e imitación. Una de las dificultades se debe al hecho de que tales reescrituras producen una complejidad enunciativa muchas veces mal interpretada, pues su análisis suele hacerse a partir de una reducción dicotómica, esto es, el traductor es visto como alguien que logra borrarse y dar voz al poema original, o bien se impone desviándose del original. Paulo Henriques Britto señala que en la problemática distinción entre la traducción literaria y la creación literaria existe una “zona gris extensa”, dado que “muchas veces el traductor toma tantas libertades en su trabajo que la obra resultante puede y debe ser considerada un nuevo original” (Britto, 2012: 33).

			Cabe resaltar el hecho de que, según el propio Britto, esta “zona gris” es “extensa”. Es decir, en ella se encuentra una gama de posibilidades que, en el límite, van desde transcreaciones poéticas hasta la imitación de Homero por Virgilio o Joyce. Dentro de este amplio espectro hay casos interesantes, como las reescrituras de Baudelaire por Ana Cristina Cesar o Maria Gabriela Llansol. Este tipo de reescritura me llevó a la siguiente pregunta: ¿cómo elaborar una poética del acto de traducir que se imbrique en la complejidad de algunos proyectos de traducción, en que las voces producidas por este acto y por quien traduce pasen a crear una red enunciativa intratextual e intertextual con las voces y los lugares enunciativos que provienen del texto fuente?

			Para algunos de los que se interesan por la traducción, la pregunta anterior puede ser simplemente evitada por el establecimiento de una frontera en que la traducción se define por una relación de identidad con el texto de partida. En este caso, el parámetro para evaluar y validar una traducción es su grado de equivalencia respecto del texto de partida.2 En general, la traducción con el “mismo valor” es aquella que tendría el “mismo contenido” o, cuando se trata de textos poéticos —los que nos interesan aquí—, aquellos que por determinados criterios pasarían a tener un grado mayor de “adherencia” al texto de origen.

			Como indiqué anteriormente (Faleiros, 2009), en Brasil hay un conjunto importante de autores que desarrollan acercamientos en esta dirección, como Mário Laranjeira por medio del concepto de significancia, Paulo Henriques Britto por medio de la noción de correspondencia, o Paulo Vizioli, quien a su vez adopta el término “recreación”.3 Estos acercamientos, cada cual a su manera, proponen “un equilibrio dinámico entre la forma, el sentido y las características retóricas del texto literario” (Faleiros, 2009: 255) y, de este modo, acaban dirigiéndose hacia la construcción de una identidad. Al ser así, la presencia de “voces extrañas” en el texto de partida sería una fuente de desequilibrio, pues estas significan una intromisión y, en principio, un distanciamiento respecto de las características formales, semánticas o retóricas del texto fuente. En su artículo “A tradução de poesia em língua inglesa”, Paulo Vizioli (1985) ilustra esta postura: 

			Es verdad que a veces nos encontramos con traducciones que, con justicia (dependiendo por supuesto de los criterios adoptados), son consideradas por los críticos como superiores a los propios originales. Y esto nos lleva a concluir, en contrapartida a la definición de Frost, que “poesía es también lo que se gana en la traducción”. Podemos llegar incluso a decir que, de cierta manera, este es el concepto que muchos traductores —en general, ellos mismos poetas— forman del trabajo de versión. Para ellos, el texto de partida es solamente un estímulo para la propia inspiración; actúan sobre él con gran libertad, lo actualizan, lo ajustan a su mundo y lo moldean a su sensibilidad. El resultado, más que una traducción, es un poema original. De este modo, podemos considerar, por ejemplo, las transposiciones que Salvatore Quasimodo hizo de los líricos griegos, las famosas “adaptaciones de Ezra Pound” y, tal vez, en nuestro país, algunos de los intentos más recientes de “transcreación” de Haroldo de Campos. (Vizioli, 1985: 109-110).

			Las dudas de un discurso pautado por la búsqueda de relaciones de identidad saltan a la vista en este fragmento de Vizioli. Primero, el autor comienza por llamar a sus “traducciones” los resultados de la reescritura en juego y como “traductores” a sus productores, para en la misma frase decir que se trataría de “versiones”. Luego, afirma que los “traductores” “actualizan” el texto y lo “ajustan a su mundo”. No logro imaginar una traducción que, de algún modo, no lo haga; la diferencia consiste en un asunto de “grado”, cuyo “valor” es necesariamente marcado (histórica, social, ideológica, cultural, ética y estéticamente). En fin, a las ambiguas comillas que envuelven los términos “adaptaciones” y “transcreaciones” (y que no se encuentran en las “transposiciones”), se suma el curioso pronombre indefinido “algunos” que acompaña a “los más recientes intentos”; es decir, ¿otros intentos de “transcreación” serían, de hecho, traducciones? ¿Cuáles serían?, ¿los que mejor respeten los esquemas rítmicos? o ¿los que recuperen las redes imagéticas o las características retóricas del texto fuente?

			En su texto, Vizioli destaca primero el “ritmo”, diciendo que “no se puede aumentar arbitrariamente el número de sílabas” (Vizioli, 1985: 113). Sin embargo, como la lengua inglesa posee un número mayor de monosílabos, y el traductor también debe preocuparse por el aspecto semántico, queda “en esta necesidad de escoger entre preservar el sentido en detrimento parcial del ritmo o mantener el ritmo, perjudicando un poco el sentido”; Vizioli aumenta “intencionalmente, por lo menos dos sílabas, los versos de los poemas” (Vizioli, 1985: 115). Por lo tanto, se entra en una especie de matemática poética que frecuentemente se asocia a otros asuntos retórico-formales. Por ejemplo, ¿en qué medida aumentar el número de sílabas distanciaría formalmente el texto de su forma “equivalente” en portugués?; en otras palabras, ¿en qué medida se puede decir que un dodecasílabo en portugués puede ser equivalente a un decasílabo en inglés? Este es el tipo de impase que un acercamiento, pautado por la equivalencia, acaba produciendo.

			Las márgenes entre lo que sería una versión, una adaptación y una traducción son también un impase insoluble al interior de tal perspectiva. Si leo el famoso cuarteto que abre el soneto Correspondances de Baudelaire: 

			La Nature est un temple où des vivants piliers

			Laissent parfois sortir des confuses paroles;

			L’homme y passe à travers des forêts de symboles

			Qui l’observent avec des regards familiers.

			¿Qué leo? Literalmente, una posibilidad es:

			La naturaleza es un templo donde vivos pilares

			Dejan a veces salir confusas palabras;

			Allí el hombre pasa a través de bosques de símbolos

			Que lo observan con miradas familiares.

			Si retomo la traducción más reeditada del poema en Brasil, leo:

			A Natureza é um templo onde vivos pilares

			Deixam filtrar não raro insólitos enredos;

			O homem o cruza em meio a um bosque de segredos

			Que ali o espreitam com seus olhos familiares.

			(Traducción de Ivan Junqueira)4

			En la primera traducción no hay nada, o casi nada, del ritmo y de la rima del poema de Baudelaire; en la segunda, la rima y la métrica son impecables. Pero, a pesar del rigor formal, de la equivalencia metro-rítmica, retomando a Vizioli, ¿no sería posible afirmar que para Ivan Junqueira “el texto de partida es solo un estímulo para la propia inspiración?”, ¿que Junqueira “actúa sobre él con gran libertad, lo actualiza, ajusta a su mundo y moldea a su sensibilidad”? (Vizioli, 1985: 109-110). No se trata de condenar el precioso trabajo del traductor, sino apenas de apuntar al hecho de que Junqueira al traducir a Baudelaire, o Vizioli, al transformar sistemáticamente decasílabos ingleses en dodecasílabos, están moldeando el texto a su sensibilidad, atribuyéndole valor; produciendo valencias, pero no equivalencia.

			Entre las diferentes perspectivas teóricas que nos permiten lidiar con las valencias —como la teoría de la recepción, la sociología, la historia o los estudios de la retraducción—, vislumbramos en la antropología un fértil campo de reflexiones. Esta aproximación se dio gracias a la reelaboración de la antropofagia operada por el antropólogo Eduardo Viveiros de Castro a partir de lo que llamó “perspectivismo amerindio” (Viveiros de Castro, 2002b, 2002c). En efecto, la relación entre antropofagia y traducción no es nueva. Desde los años ochenta, la antropofagia comenzó a volverse una imagen importante para los estudios de la traducción, y fue identificada por Else Vieira (1999), principalmente en el trabajo de Haroldo de Campos. Aunque no sea posible reducir la concepción del traducir de Haroldo de Campos a la antropofagia, acabó sirviendo de vector para la internacionalización de la asociación entre antropofagia y traducción. Esta relación se dio, básicamente, a partir de la noción de antropofagia modernista de Oswald de Andrade que, incluso siendo gran fuente de inspiración, no se desarrolla a partir de los mismos instrumentos conceptuales de Eduardo Viveiros de Castro.

			Así, en nuestro ensayo “Antropofagia modernista e perspectivismo ameríndio: considerações sobre a transcriação poética desde Haroldo de Campos”,5 que conforma el segundo capítulo de este libro (“Antropofagia modernista y perspectivismo amerindio: consideraciones sobre la transcreación poética de Haroldo de Campos”), buscamos discutir el modo como la antropofagia modernista se usa en el proyecto de transcreación poética de Haroldo de Campos, quien, sin dudas, es el primer gran teórico brasilero de la traducción, pero releyéndolo a la luz del perspectivismo amerindio como lo comprende Eduardo Viveiros de Castro. Este es el punto de partida para la elaboración de lo que podríamos llamar “poética chamánica del traducir”, que desarrollamos en los capítulos siguientes por medio de la noción de acción chamánica.

			La elección de este concepto no es de ningún modo gratuita. Como nos recuerda Manuela Carneiro da Cunha, “ya se dijo muchas veces que los chamanes, viajeros en el tiempo y el espacio, son traductores y profetas” (1998: 12). Como veremos más detalladamente a lo largo de este libro, Pedro Niemeyer Cesarino (2011) es otro que apunta al hecho de que los dilemas de la palabra chamánica son los de la “transformación y de la traducción (que conecta chamanes, espíritus y parientes)”. Helena Franco Martins también comprende el chamanismo como el aspecto de la vida amerindia que moviliza de modo más específico la traducción, llegando a afirmar que “lo que llamamos traductor es el chamán de los indios” (2012: 146). Esta conclusión parte de la descripción que hace de la experiencia chamánica, según la cual:

			El chamanismo amazónico puede ser comprendido como la habilidad que ciertos individuos tendrían de “cruzar deliberadamente las barreras corporales y adoptar la perspectiva de subjetividades aloespecíficas con el fin de administrar las relaciones entre estas y los humanos” […] Viendo los seres no humanos como estos que se ven (como humanos), los chamanes pueden ser interlocutores activos en el diálogo entre las diferentes naturalezas. (Franco Martins, 2012: 146).

			En el caso específico de este trabajo, que tiene como foco lo que se podría llamar poéticas, fue central abocarnos al modo como esta experiencia de traducción entre mundos se configura en los cantos araweté estudiados por el antropólogo Eduardo Viveiros de Castro. Una síntesis de nuestra aproximación fue publicada en el ensayo “Emplumando a grande castanheira”,6 que reproducimos con muy pocas alteraciones como el tercer capítulo de este libro (“Emplumando el gran castaño”). En él presentamos un proyecto de retraducción de un canto araweté, traducido y comentado por Eduardo Viveiros de Castro en Araweté: os deuses canibais (1986). “O canto da castanheira”, nombre dado por Viveiros de Castro al canto, es utilizado por el antropólogo para ilustrar la complejidad enunciativa-referencial de los cantos chamánicos araweté. Según Viveiros de Castro, el canto chamánico araweté “es una canción de canciones, un discurso de discursos, es polilógico” (Viveiros de Castro, 1986: 548).

			Este imbricado discurso fue uno de los modos que el antropólogo utilizó para acceder a lo que llamó “complejo oral caníbal” y es la matriz a partir de la cual propongo una interpretación de un proyecto de traducción bastante singular: la traducción que Ana Cristina Cesar hace de Le Cygne de Baudelaire. Así, en el siguiente ensayo, publicado anteriormente en un libro, y retomado aquí casi integralmente: “A poética multiposicional do traduzir em Ana C” (“La poética multiposicional del traducir en Ana C”), nombro así a la poeta y crítica Ana Cristina Cesar,7 y busco pensar la complejidad de su poética del traducir. Para esto, parto inicialmente de sus escritos sobre traducción para desprender los principios que rigen su concepción del traducir y, por medio de ellos, pensar su reescritura de “El Cisne” de Baudelaire. El concepto de “acción chamánica” surge ahí como posible modo de entender su poética traductiva como una poética multiposicional.

			Otra importante aproximación entre traducción y acción chamánica se configura por la observación de las traducciones que la escritora portuguesa Maria Gabriela Llansol realizó de As flores do mal de Baudelaire. Al observar el libro, publicado en edición bilingüe, se ve que la mayoría de los poemas mantiene alguna correspondencia visual con el texto de partida, con un mismo número de estrofas y versos, aunque el metro y la rima sean raramente correspondientes. Al parecer, no es posible deducir un proyecto de traducción por parte de Llansol, pues, para cada texto de Baudelaire, la poeta opta por un tipo de solución. Si hay poemas en que se busca cierta identidad formal con los textos de Baudelaire (estructura estrófica, metro, rima), la gran mayoría corresponde más a una pura invención de un poema nuevo. Para lidiar con este desconcertante proyecto de traducción, la noción de sacrificio, entendido como “sistema de fuerzas”, abrió el camino para la elaboración de otra comprensión poética del traducir llansoliana, al que también se le sumó posteriormente otro concepto tomado de Viveiros de Castro: el de “chamanismo transversal”. En este libro presentamos una versión reelaborada de dos trabajos que publicamos sobre el tema: “As flores de Llansol ou o poema contínuo” (Faleiros, 2014a) y “Tradução poética e xamanismo transversal: correspondências entre Llansol e Baudelaire” (Faleiros, 2014b), rearticulados en un solo texto, que se convierte en el quinto capítulo de este libro (“Traducción poética y chamanismo transversal: entre Maria Gabriela Llansol y Charles Baudelaire”).

			Así, la relectura de la antropofagia por medio del concepto de “complejo oral caníbal”, en el cual se imbrican la acción chamánica y la antropofagia, nos abrió la posibilidad de releer proyectos de traducción tan poco comunes y complejos como los de Ana C y Maria Gabriela Llansol, a nuestro modo de ver, dislocando de modo importante el uso que hasta entonces se hace del concepto de antropofagia en los estudios de traducción.

			Estas relecturas propuestas aquí son un esfuerzo intelectual que se inserta en un conjunto más amplio de trabajos recientes que, a partir de Manuela Carneiro da Cunha y Eduardo Viveiros de Castro han buscado dar otro estatuto al pensamiento amerindio. Entre los que se han movido en estos caminos, destaca el antropólogo Pedro Niemeyer Cesarino; no en vano, sus escritos son el tema del ensayo que cierra este libro, pues a partir de él es posible pensar algunos asuntos concernientes a nuestra propuesta, como el deseo de repensar las poéticas en Brasil, así como algunos de sus impases y alcances.

			Autor de un importante estudio etnográfico sobre los marubos, titulado Oniska: poéticas do xamanismo na Amazônia (2011), Pedro Cesarino presenta allí lo que se podría llamar “traducciones comentadas” de cantos y narrativas que componen el vasto universo de las artes verbales de los marubos. Pedro Cesarino identifica de modo consistente, en la práctica chamánica de los marubos, una “teoría de la traducción”, que ha servido de inspiración a trabajos recientes, entre los que destacamos la disertación de maestría de Carolina Villada Castro, bajo la orientación de Martha Lucía Pulido, titulada O proliferar dos outros: tradução e xamanismo (2017).

			Las preguntas planteadas por Pedro Cesarino y retomadas por Carolina Villada Castro tienen como punto de articulación el artículo de nuestra autoría titulado “Apontamentos para uma poética xamânica do traduzir” (Faleiros, 2012a), retomado en gran medida en este libro. En efecto, desde la publicación de nuestro artículo, el trabajo de Pedro Cesarino pasó por una serie de transformaciones sintetizadas, sobre todo en la publicación de una antología de cantos marubo, titulada Quando a terra deixou de falar: Cantos da mitología marubo (Cesarino, 2013). No considerar este movimiento de la poética de Cesarino sería reducir un pensamiento en construcción a un único punto, motivo por el que reescribimos nuestro artículo para que tome la forma del ensayo final, “A poética de Pedro Cesarino: na partilha das águas” (“La poética de Pedro Cesarino: en la división de las aguas”).

			Vale destacar que pensar este movimiento de la obra de Cesarino y de nuestros propios ensayos se enfrenta a problemas de orden ontológico que no podemos dejar de considerar. Como señala Helena Franco Martins:

			No comprendemos bien al indio, de la misma forma que no comprendemos bien, digamos, al hombre griego antiguo, como observa Nietzsche: que el demente pudiese ser el intérprete de la verdad es algo que “nos hace reír o temblar”. Pero el extrañamiento de este otro ya es también, por supuesto, nuestro propio extrañamiento: el balbuceo de las palabras promete instalarse entre nosotros. (Franco Martins, 2012: 143).

			Justamente, por medio de este extrañamiento es que proponemos movernos de algún modo, pues, como lo señala una vez más Helena Franco Martins (2012: 135), la noción de perspectivismo con la que Eduardo Viveiros de Castro intenta aproximarse a la imaginación conceptual de los pueblos amerindios “al mismo tiempo convoca y disloca de un modo promisorio los dialectos reflexivos anti-dicotómicos que informan hoy en gran medida los estudios de la traducción”. En este dislocamiento, el chamanismo se destaca, por ser el chamán aquel que tiene el papel de traducir mundos al acceder a diferentes perspectivas: “Tal intercambio de perspectivas, la capacidad de transitar por diferentes ontologías, sería […] un proceso muy peligroso, un ‘arte político’ una ‘diplomacia’: diferente del multiculturalismo occidental, que sería un ‘relativismo como política pública’, el perspectivismo chamánico sería un ‘multinaturalismo como política cósmica’” (Franco Martins, 2012: 146).

			Llama la atención aquí el “arte político” exigido de aquellos —los chamanes— que se disponen a transitar por diferentes ontologías. Tránsito muy peligroso y delicado, sujeto a riesgos inmensos. En este espacio de riesgos y equivocidad es que se encuentra también este trabajo, pues, al apropiarnos de dinámicas enunciativas contenidas en los cantos chamánicos y en el complejo oral caníbal, así como propondremos aproximaciones conceptuales entre el pensamiento antropológico y poéticas modernas del traducir, estamos transitando entre ontologías que inevitablemente se confrontan y se subvierten.8

			Mauro de Almeida, en “Caipora e outros conflitos ontológicos” (2013), tiene como una de sus principales preocupaciones reflexionar sobre los tipos de relación que pueden o no darse entre ontologías científicas y otras ontologías de la selva. Almeida ilustra su propósito al comparar modelos científicos de explicación para la preservación de animales para la caza, como lo que llama “regla Caipora”. Según esta regla, existe un ente invisible, llamado Caipora, que, entre otras atribuciones, crea animales de selva y se los ofrece a los cazadores. Sin embargo, para hacerlo, Caipora necesita territorios que son refugios de caza. En los años noventa, nos indica Almeida, fue muy divulgado un modelo de explicación científica de la preservación, llamado modelo “fuente-colectora”, según el cual el punto crucial para la preservación de la caza en determinada área es la proporción del territorio dejada fuera de la acción de los cazadores. Estas consideraciones llevan a Almeida a observar que “el efecto pragmático de esta regla corresponde a la segunda regla Caipora: respetar los lugares donde Caipora cuida de los animales de la selva” (Almeida, 2013: 19). Más adelante, esta correspondencia de “efecto pragmático” lleva a Almeida a afirmar que las dos reglas antes descritas son “pragmáticamente compatibles”, y añade:

			Las ontologías científicas y las ontologías-caipora son vastamente diferentes en las entidades que presuponen; pero pueden ser confrontadas pragmáticamente. Sin embargo, esta confrontación es a menudo prohibida por el poder asociado a las ontologías científicas, por administradores y estudiantes para quienes los modelos son tomados como entidades naturales cuya “existencia” es refrendada por bibliotecas. (Almeida, 2013: 20).

			Hay dos preguntas aquí que nos interesan directamente. La primera, de orden metodológico, es la observación de que, aun siendo diferentes, ontologías científicas y ontologías caipora se pueden confrontar pragmáticamente. En nuestras Traducciones caníbales buscamos confrontar pragmáticamente el modo como se elabora el complejo oral caníbal entre los arawetés, como opera en el canto chamánico, con el modo como se da la multiplicidad enunciativa en la reescritura que Ana Cristina Cesar hace del poema Le Cygne de Baudelaire, o incluso el modo como el chamanismo transversal nos permite comprender la tensión entre el sistema de formas y el sistema de fuerzas en la reescritura que Maria Gabriela Llansol elabora de Baudelaire. Al hacerlo, llegamos al segundo problema que suscita la cita anterior, puesto que estamos buscando justamente ampliar las posibilidades de confrontación pragmática entre ontologías, al tratar el complejo oral caníbal y su performatividad en el canto chamánico, como categorías capaces de dar luz sobre el modo de funcionamiento de un texto moderno, resituando así la propia “antropofagia” que, para sorpresa de muchos “administradores y estudiantes”, deja de ser metáfora generalizante para proponerse como categoría de análisis. Con Helena Franco Martins estamos tentados a creer que “parece abrirse allí un chance remoto para dislocar no solo modos de pensar la traducción y el lenguaje, sino también de vivirlos” (2012: 147).

			En fin, en los noventa años de celebración de la Semana de Arte Moderna de 1992,9 la antropofagia volvió a ser discutida; sin embargo, resurgió aún iluminada, la mayoría del tiempo por el lente de su lectura europea.10 Como señala Orlandi, “el brasilero, para significar, tiene como memoria (dominio del saber) lo que ya ha dicho el europeo […]. Su habla es hablada por la memoria del otro (europeo)” (Orlandi, 2008: 59). Esta relación asimétrica y de dependencia, prosigue Orlandi, produce la siguiente ecuación: “Del lado de allá, el europeo, del de acá, el brasilero: a la retórica de la indiferencia, del desconocimiento, operada por el europeo (que así construye nuestra insignificancia), responde la retórica de la antropofagia, que devora el europeo al parecer darle importancia excesiva” (Orlandi, 2008: 59). 

			A lo largo de este libro, la insistencia en un cuerpo epistemológico de inspiración amerindia, intentando de algún modo devorarlo, tal vez haga que este trabajo ofrezca algunos instrumentos para el desarrollo de un pensamiento menos colonizado dispuesto a expandir, por medio de una “acción chamánica traductoria”, la propia noción y las propias fronteras de una literatura brasilera y latinoamericana, sin perder de vista que las relaciones pragmáticas que así se configuran no resuelven, borran o atenúan los enormes conflictos ontológicos existentes entre nosotros, “científicos blancos y mestizos”, y los sabios amerindios, que siempre han garantizado su derecho de interpretar el mundo y vivirlo plenamente, más allá de nuestros supuestamente racionales regímenes conceptuales de imaginación.

			

			
				
					2	En su artículo “Tradução e o trabalho de relação: notas para uma poiética da tradução”, Maurício Mendonça Cardozo (2009) discute de forma interesante las implicaciones de este tipo de postura.
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					7	N. del T. En adelante, el autor usa la abreviatura Ana C para referirse a la poeta y traductora carioca Ana Cristina Cesar (1952-1983). Entre sus obras están: Literatura não é documento (1980), A teus pés (1982), Inéditos e dispersos (1985), Crítica e tradução (1999) y Poética (2015). Una versión previa a este capítulo fue publicada inicialmente en portugués, en: Faleiros, Zular, Bosi. Sereia de papel. Visões de Ana Cristina Cesar, Río de Janeiro: EDUERJ 2014.

				

				
					8	Como afirma Eduardo Viveiros de Castro en “Perspectival Anthropology and the method of Controlled Equivocation” (2004): “Una buena traducción es aquella que permite que los conceptos ajenos deformen y subviertan la caja de herramientas conceptuales del traductor para que la intentio de la lengua original pueda expresarse en una nueva lengua”.

				

				
					9	N. del T. La Semana de Arte Moderna de 1992, o semana de 22, que tuvo lugar en São Paulo, marcó el umbral del modernismo en la vida cultural brasilera con la participación de importantes artistas brasileros, como Mário de Andrade, Oswald de Andrade, Víctor Brecheret, Plínio Salgado, Anita Malfatti, Menotti Del Picchia, Guilherme de Almeida, Sérgio Milliet, Heitor Villa-Lobos, Tácito de Almeida, Di Cavalcanti. En dicho evento se inició el camino hacia la autonomía de la vanguardia europea y se impulsaron experiencias artísticas experimentales.

				

				
					10	La publicación del gran volumen Antropofagia hoje? Oswald Andrade em Cena (2011), organizado por João Cezar de Castro Rocha y Jorge Ruffinelli, es uno de los ejemplos de la revisión europea de la antropofagia.
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