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Curupira, en-canto y escrituras. Encuentros de la palabra con la palabra

Camilo A. Vargas Pardo

Un jour, on saura peut étre qu’il n’y avait pas d’art mais seulement de la médecine
[un dia sabremos quiza que no habia arte, sino solamente medicina]
Le Clézio. Hai

A modo de introduccion.
Esta ponencia se centrara en el “Canto del kurupira y el toche” interpretado por Alba Lucia
Cuellar, reconocida cantora y conocedora de la tradicion oral en la comunidad tikuna de
Puerto Narifio en el Amazonas. Este canto aparece en libro Magiitagii arii wiyae Cantos
tikuna publicado por la editorial Terra Nova en el afio 2006. Se trata de un libro bilingiie
donde los cantos vienen en formato de CD y son transcritos en lengua indigena y traducidos al
espaiol. Estos cantos tienen por tema diferentes elementos de la flora y la fauna amazénica, y
una de sus funciones es vehicular un saber popular que se complementa con otras

manifestaciones orales relacionadas con su pensamiento mitico.

Antes de entrar en materia con el andlisis del canto quisiera aludir a su contexto de
enunciacion. Entre los tikuna de la Amazonia tal vez la celebracion ritual mas importante sea
la Fiesta de la pelazon, llamada también en portugués Ritual da moga nova y en tikuna
Yuuechiga. Esta ceremonia tiene su origen en el tiempo mitico de creacion del género
humano; es la ensefianza ontoldgica para evitar el quebrantamiento del orden cosmico. Se
trata de un ritual altamente codificado que conglomera los principales elementos simbdlicos

del pensamiento mitico tikuna alrededor de la worek# (seforita).

Es entonces una celebracion de suma importancia en las comunidades indigenas tikuna, pues
asegura el bienestar social, la armonia con el entorno natural y la conservacion de las
tradiciones y las creencias del mundo tikuna. El ritual busca congraciar al hombre con sus
creadores, y con las madres o espiritus que gobiernan la naturaleza, para asegurar la

continuidad fisica y social.

De alli que el sentido y la fuerza original de cantos como éste resida en su lengua original, en
la oralidad y en su contexto ritual. En lo que concierne al estudio de estos cantos, este hecho

supone profundos dilemas tedricos y metodologicos para un estudioso de la literatura, pues se



nos enfrentamos a dificultades interpretativas que a veces parecen insoslayables. Surge
entonces la pregunta: ;como tratar de comprender un texto que proviene de la tradicion oral y
que expresa un sistema de pensamiento con valores tan diferentes a los de la sociedad

dominante?

En la Pelazon el tambor fufu le anuncia a la comunidad un acontecimiento, un evento
especial, y su sonido va a insistir durante tres dias trayendo asi al presente el tiempo mitico de
la creacion. Tratemos de quedarnos con el eco lejano de estos tambores para continuar... tum

tum tum tum tum tum tum tum tum tum tum tum

1. La ruptura

El proceso segun el cual estas sensibilidades estéticas se ven materializadas, en este caso en el
libro Magiitagii arii wiyae, cantos tikuna, testimonia el interés de la comunidad tikuna de
Puerto Narifio por efectuar procesos de conservacion de su memoria que se constituyen en un
gesto de reafirmacion identitaria. El camino que eligen es el del intercambio cultural, a través
de la palabra escrita, como medio de legitimacion frente a una cultura dominante que

histéricamente ha menospreciado su pensamiento y acallado sus voces.

Es un hecho histoérico que la tradicion oral propia de los grupo étnicos del Amazonas se ha
visto trastornada desde la llegada de los Espafoles, en un primer momento, debido a las
acciones evangglicas de las misiones jesuitas que se instalaron en el Medio Amazonas durante
el periodo de la colonia hacia el afio 1638, hasta que en el afio 1768 fue decretada su
expulsiéon por el monarca espafiol Carlos III, para luego ser reemplazadas, con menor

entusiasmo, por misiones franciscanas y carmelitas.

Otro hecho de gran de gran impacto fue, ya en el periodo republicano, la imposicion de un
sistema educativo hecho a la medida de los intereses de la iglesia catdlica, a partir del cual
muchos grupos étnicos aprenden el espaiiol desaprendiendo sus lenguas. Al mismo tiempo
que se les ensefia a leer y a escribir se les inculcan los dogmas y la moral catélica tal y como

lo estipul6 el Concordato de 1887 firmado por el presidente Nufiez y la Santa Sede' el mismo

! Para ahondar sobre este punto ver el articulo de Fernan E. Gonzalez Gonzalez “El concordato de 1887. Los
antecedentes, las negociaciones y el contenido de tratado con la Santa Sde” en la pagina web del Banco de la
Republica en el siguiente link: http://www.banrepcultural.org/node/32783. Gonzales sefala como antecedentes
del Concordato los conflictos que tuvo el partido Liberal y la iglesia catdlica durante el siglo XIX, ente los que
se suman algunos hechos importantes que convergen en un intento de secularizacion de la sociedad colombiana,



afno en que salia a la luz el himno nacional de Colombia cuya letra deja ver una mentalidad

excluyente y tendenciosa”. Al respecto el antropdlogo Francois Correa nos recuerda que:
“Hacia el cruce del siglo, la Ley 89 de 1890 se propuso un plazo de cincuenta afios
para la definitiva 'reduccion' de los 'salvajes' a la vida civil, apoyandose en la
administracion de las misiones de la Iglesia Catolica, segin el Concordato de 1887 con

la Santa Sede a través de los Convenios sobre misiones de 1902, 1928 y 1953” (333).

Jon Landaburu, el gran estudioso de las lenguas indigenas de Colombia, nos deja ver por su
parte el tercer hecho que queremos traer a colacion: el relevo que tuvo el proceso de
“conversion 'y adoctrinamiento religioso” en zonas periféricas como la Amazonia,
enmascarado ahora con el argumento de la “alfabetizacion”. Los misioneros catolicos le
pasaran la batuta de la “educacion” a los del Instituto Lingiiistico de Verano, organizacion
perteneciente al Cristianismo Protestante Evangélico, quienes estudiaran las lenguas nativas
con el tnico proposito de trasmitir las verdades universales de la Biblia:
“A partir de 1958 y después de la gran crisis violenta que sacude al Estado colombiano
en una guerra civil entre liberales y conservadores, el nuevo gobierno ‘Frente
Nacional” —coalicién de los dos partidos—, entra en un proceso de modernizacion del
pais. En este contexto el gobierno colombiano contrata al Instituto Lingiiistico de
Verano en 1962. Los misioneros del I.L.V., traductores de la biblia, disfrazan su
condicion religiosa para no entrar en contradiccion con la legislacion del concordato
de la Iglesia Catdlica colombiana y empiezan a expandirse hasta llegar a estar
presentes en cuarenta de las setenta comunidades etnolingiiisticas del pais.”

(Landaburu 103)

influenciado por las ideas de la Revolucion Francesa. Durante los mandatos del general Tomas Cipriano de
Mosquera (1845-49 / 1861-64 / 1866-67) destacamos hechos como la declaracion en 1853 de la ruptura entre la
Iglesia y el Estado, el destierro del arzobispo de Bogota, la expulsion de los jesuitas y varios diplomaticos de la
Santa Sede, la vigilancia del Estado sobre la iglesia y la desamortizacion de los bienes inmuebles de la iglesia v,
posteriormente, en 1870, el intento de reforma educativa que promovia una educacion laica. Este ambiente de
tension ocasionara la guerra civil de 1876 y posteriormente con Nufiez al mando se firmara el Concordato, pues
“concluye que es imposible realizar ninguna tarea social y politica del Estado en contra de los sentimientos
religiosos de la mayoria de la poblacion y sin la colaboracion de la Iglesia catolica”. De este modo se decreta que
la educacion en Colombia debe ser acorde a los dogmas y a la moral catolica, asi como otros privilegios politicos
y prebendas econdmicas de no menor importancia.

2 Un afo antes, en 1886, se habia firmado un Constituciéon que sentenciaba la construccion de una nueva
Republica en nombre de Dios.



Como lo senala Landaburu quizé sea a partir de los afios 70s que el discurso oficial empieza a
mostrar una lenta transformacion hacia el reconocimiento de las culturas aborigenes.. Es en
esta época que ... “Se empieza a ver a esos grupos, no unicamente como gentes torpes e
ignorantes, sino también como depositarias de un patrimonio de la humanidad; como testigos
y actores de inventos simbélicos y hasta tecnolégicos de gran interés”. (103-104)°. En
adelante tendra lugar un cambio lento y necesario que se traducird luego en el reconocimiento
de una nacion pluriétnica y multicultural decretado en la constitucion del 1991 y mas

actualmente en la Ley de Lenguas del 2010.

2. Continuidad y resistencia

“La ruptura de la tradicion” en el caso de las expresiones amerindias pareciera darse por via
de la imposicion de una tecnologia ajena a las dinamicas propias de construccion de
pensamiento y de preservacion de la memoria colectiva. Hemos visto como el sistema
educativo se perfild como un poderoso brazo del establecimiento para aniquilar las culturas
indigenas, imponiendo un esquema social que privilegié las élites criollas, condenando asi a
los pueblos colonizados al desarraigo cultural, al destierro y al vasallaje (para retomar el

término que utiliza Selnich Vivas en uno de sus articulos).

Ahora bien, desde la época de la colonia ya han sido rastreados y estudiado numerosos casos
que muestran que la adquisicion del alfabeto y la practica de la escritura vehiculizd un
proceso de resistencia cultural que nos legd hermosisimos textos de la cultura indigena. Al
respecto Betty Osorio nos sefiala algunos ejemplos:
“... el Popol Vuh que fue puesto por escrito en maya quiché a mediados del siglo XVI
(Tedlock 59), La cronica de Felipe Guaman Poma de Ayala que fue escrita en quechua

y en castellano a principios del siglo XVII (Adorno XXXII), y la mitologia andina

3 Algunas de las circunstancias que convergen en este cambio de mentalidad son por ejemplo la influencia de las
ideas de Manuel Quintin Lame en la constitucion de organizaciones indigenas como el CRIC Concejo Regional
Indigena del Cauca en 1971 o en la creacion del Consejo Nacional de Politica Indigenista en 1972. Por este
camino es preciso anotar también que en 1978 se aprobd la primera norma sobre etnoeducacion y que en 1982 se
crea la ONIC (Estos datos cronoldgicos los obtuve del articulo de Frangois Correa "Colombia: autonomia de la
diferencia entre indigenas de la Amazonia y los Andes" referenciado en la bibliografia.)A esto se le podria sumar
la fundacion de los departamentos de antropologia de la Universidad Nacional y de la Universidad de los Andes
en el 64 y 66, respectivamente; y el desarrollo de las Estaciones del Instituto Colombiano de Antropologia
durante los afios 70s3. (Ver el articulo de Roberto Pineda Camacho: "Antrop6logos y movimientos indigenas en
la Amazonia oriental colombiana: una vision panoramica (1960-2000)", referenciado en la bibliografia.)



Dioses y hombres del Huarochiri que fue escrita en quechua también a comienzos del
siglo XVII (Salomon 26). Un ejemplo del Nuevo Reino de Granada es el de Diego de
Torres, Cacique de Turmequé quien, a partir de 1574, litigd contra la corona espafiola

para defender su derecho a una encomienda (Zambrano 152-153)>> (Osorio, 274)

Por otro lado, hoy en dia la escritura esta llamada a jugar un rol importante en los procesos de
reafirmacion cultural, de modo que las iniciativas de varios grupos indigenas para definir
convenciones alfabéticas de sus lenguas, para transcribir y traducir sus mitos y sus cantos,
para investigar y conocer su propia tradicion oral y para renovar sus creaciones verbales, son
todas iniciativas que nos sugieren la continuidad de una tradicion. Da cuenta de ello el
articulo de Maria C. Chavarria De la oralidad a la literacidad donde se describe el proceso
que las lenguas indigenas de la Amazonia peruana han sufrido, pasando de la oralidad hacia lo
que ella llama una « literacidad », es decir, el proceso por el cual estas lenguas adoptan un
alfabeto.

3

Chavarria se plantea una pregunta muy pertinente: “;cuales son las consecuencias a nivel
expresivo-literario después de 70 afios de haber sido forzados a aprender a escribir en su
propia lengua?” (447). Enseguida muestra que hoy en dia diferentes grupos étnicos
reivindican un uso adecuado del alfabeto para nombrar sus lenguas. Por ejemplo, en 2008 se
da una revision de los alfabetos yine y ashdnika. En 2010 la region de Loreto inicia un
proceso de validacion de las lenguas indigenas habladas en dicha region. En 2000 los ese eja
crean su propio alfabeto. En 2008 los awajun hacen un pedido publico para que se use la
ortografia correcta de sus topoénimos y de sus nombres. En 2009 los matsés acudieron a la
defensoria del pueblo reclamando que sus nombres fueran bien escritos en sus documentos
(ibid.), algo parecido al caso que origina el cuento de Estersilia Simanca Pushaina de la
nacion wayuu en su cuento Manifiesta no saber firmar (2007)* donde se narra cémo los

nombres de los wayuu han sido tergiversados de manera mal intencionada e ignominiosa en

un proceso que habla de los intereses politiqueros de la zona.

4 El cuento inspiré posteriormente el documental de Priscila Padilla Nacimos el 31 de diciembre (2011). Se
puede leer entero en el Dblog de la autora en la  siguiente direccibon  web:
http://manifiestanosaberfirmar.blogspot.fr/search?updated-min=2007-01-01T00:00:00-08:00&updated-
max=2008-01-01T00:00:00-08:00&max-results=2



Asimismo, la autora muestra un panorama de varios autores indigenas del Amazonas peruano
que en afos recientes han publicado interesantes propuestas que combinan la transcricipion de

su lengua nativa con otros tipos de expresion”.

Consideramos que Magiitagii arii wiyae. Cantos tikuna estd en esta misma linea de
iniciativas® que sugieren la continuidad de una tradicién oral como un gesto de resistencia
cultural. Entonces, a pesar de la ruptura vemos iniciativas comunitarias y personales que
optan por la utilizaciéon de nuevas tecnologias y por el intercambio cultural con la cultura
hegemonica para darle continuidad a su palabra, a su memoria, a sus costumbres, a su

pensamiento y a sus suefos.

3. Kurupira
El Kurupira es una creencia expandida entre los habitantes de la Amazonia. Se dice que es el
duefio del bosque, que vive en la ceiba, que tiene los pies voltiados, que puede presentarse en
forma de hombre, mujer o nifio (de ahi que algunos lo llamen "el Curupira" y otros "la
Curupira"). Se asegura que puede encantar a los cazadores codiciosos y a aquellos que le
hacen dafio a los arboles haciendo que se pierdan para siempre en la selva y también que si se

te aparece debes ofrecerle un cigarrillo de tabaco.

En el track 2 del disco que acompana el libro podemos escuchar el “Canto del kurupira y el
toche” / Kurupira rii puchuita arii wiyae. Antes del canto hay una narracion que da lugar al
canto, de modo que el canto y la narracién quedan emparentados. Después de este preambulo
dofia Alba Lucia Cuéllar entona su canto encantador sobre el Kurupira. Gracias a la
transcripcion vemos que esta compuesto por dieciséis estrofas muy cortas donde los primeros
versos de cada estrofa casi siempre se repiten haciendo de éste un texto rico en anaforas y
aliteraciones, como es usual en las expresiones orales. Escuchemos tan solo la primera

estrofa.

(track 2, 1:00)

5 En este proceso parece jugar un papel importante el Seminario de Historia Rural Andina de la Universidad
Nacional de San Marcos, fundado en 1966, donde se ayuda, asesora y publican iniciativas de indigenas para
publicar sus proyectos.

®En el Amazonas colombiano podriamos inlcuir algunos otros ejemplos: Kinerai Lorenzo Candre, José y
Antonio Garcia, Render Yahuarkani, Aniseto Nejedeka, Anastasia Candre Yamakuri, Abel Santos, Yenni
Andoque, Azulay Vasquez.



[Ngiad ngia ngia rii depawa ta 1
ngia ngid ngia ri depawa ta 1
ngeruturu ngerutiri
ngeriitiirii rii oetiirli choQ

rii chotiirii ni tiakdiraii.] (12)

La melodia de cada estrofa empieza con tonalidades altas, justamente al interpretar los versos
que se repiten. Hacia el final de las estrofas el canto encuentra su armonia gracias a una
tonalidad descendente. Este canto no estd acompafiado de ningin instrumento musical, sin

embargo, percibimos al fondo de manera muy sutil la gran orquesta de la naturaleza.

En el texto escrito constatamos que el proceso de traduccion privilegia la estructura semantica
del canto, de manera que de las dieciséis estrofas transcritas en tikuna tan sélo tenemos siete
estrofas en espaiiol. Esta primera estrofa estd traducida asi: “Vamos, vamos, vamos a buscar

guarumo. / No y no porque mi viejo me regafia” (157).

El didlogo es una estragegia enunciativa recurrente en estos cantos. Acad podemos ver un
dialogo en el que aparecen dos voces: una invitando a la sefiorita para ir a buscar un arbol de
guarumo, también conocido como “yarumo”; y una segunda voz, la de la sefiorita, que
rechaza la invitacion por miedo al regafio del padre. Esta primera estrofa sintetiza el conjunto
de la cancion: un didlogo donde una voz invita a la sefiorita a adentrarse al bosque y, en
consecuencia, la respuesta de ella rechazando la invitacion. Pero ;de quién es esta voz que la
invita con tanta insistencia a ver al Kurupira? Creemos que es un didlogo que sostiene la
sefiorita con una entidad desconocida, el cual testimonia la convivencia de diferentes fuerzas

o entidades de la naturaleza en un mismo plano.

La fiesta de la pelazdn se debe organizar cuando las nifias tienen su primera menstruacion
marytaya, evento que pone en alerta a la familia frente a las fuerzas del cosmos que deben
armonizarse, pues de no ser apaciguadas a través de este ritual, pueden ocasionar importantes
dafios en la sociedad tikuna y hasta provocar el fin del mundo, tal y como lo conocen los
tikunas. Tras su primera menstruacion, la sefiorita worek# recibe, durnte un encierro ritual que
puede durar de uno a varios meses, los preceptos que permitiran el mantenimiento de la

tradicion cultural y de la vida de los tikuna en la selva.

7 . . . , .
En adelante se entiende que todas las referencias al canto son de esta misma pagina.



Este ritual celebra la transformacion de la nifia en mujer y por tanto la continuidad de la vida,
proceso que se comprende a través de la analogia con el florecimiento, en el mundo vegetal,
tal y como lo constatamos en otro canto, recogido y traducido por el lingiiista tikuna Abel
Santos: “aquella es tu casa, tu casa (el corral) / en ello, en aquella, cuando florezco, florezco /

de pronto de pronto, poco a poco / me adornan el cuerpo (con plumas)” (281).

Ambos cantos reflejan uno de los rasgos de la sefiorita worek# en este festejo: su cuerpo,
como si estuviera floreciendo, es decorado con pinturas corporales, collares, brazaletes y

tobilleras de semillas y una corona de plumas.

En el canto del Kurupira la voz que exhorta a salir a buscar guarumo a la sefiorita se torna
insistentemente seductora: “La pinta de toches te queda bien, seforita”. Es decir que ella
también estd adornada con plumas de pdjaros coloridos, como las del toche, lo cual nos indica

que efectivamente estd en su preparacion ritual.

Los adornos con plumas aluden, como lo dijimos, a su transformacién de nifia en mujer vy,
ademas, la identifica con su grupo clanico (clanes alados o no alados), aspecto fundamental de

la organizacion social de los tikuna.

A propésito de la analogia vegetal para comprender la transformacién de la sefiorita worek;
el etnologo francés Jean Pierre Goulard apunta que ella alcanzaréa su germinacion gracias a los

cuidados rituales que se le provean:

“Después de adquirir la aptitud para florecer, la salida de la flor se realiza en funcion
de algunos factores (temperatura, humedad, etc.) de la misma manera, la joven ‘se
abre como flor’ por la realizacion de los rituales. Son los cantos (propios de cada clan)
y los instrumentos musicales, (especificos de cada mitad), los que principalmente

pueden llevar a fin el proceso.” (Goulard. Entre mortales, 185).

Por otro lado, durante el encierro la sefiorita entra en un estado muy delicado que Goulard
asocia a una dimension en la que el tiempo pierde su influjo sobre su devenir humano y ella es
susceptible entonces de ser agredida por los ngo-ogii, una suerte de “demonios” o entidades, a
veces sin forma especifica, que divagan por el bosque (66) y a los que algunos tikuna también
los relacionan con los Padres (o Duefios) de los animales (282). Este estado de inmortalidad

ti-tine (171)...



“Es comparable a un estado de ‘adormecimiento’ cuyo ‘levantamiento’ permite la
germinacion que tiene lugar con la celebracion propiamente del ritual. Durante este
periodo la joven corre riesgos. Los ngo-ogii que frecuentan el monte van a intentar
ponerse en contacto con ella, hasta que alcancen a entrar en su encierro. Si les presta
atencion —dandoles, por ejemplo, una respuesta verbal a una solicitud- ella va a

perderse”. (Goulard, 156)

Goulard advierte justamente que “En el pensamiento tikuna es por no distinguir los ngo-ogii y
por haberles contestado, que la recluida ha llevado a los humanos a conocer la mortalidad.”
(Goulard. Entre mortales 156) Podriamos decir entonces que estamos frente a un canto
aleccionador, que ensefia los riesgos y los parametros de conducta que la seforita woreku
debe tener durante su confinamiento. Por otro lado, el canto permite entrever de manera muy
sutil las complejas relaciones simbolicas que este grupo étnico ha establecido para

comprender y relacionarse con su entorno vital.

Ahora bien ;qué elementos sobre el Curupira podemos destacar en el canto? Curupira tiene
tres epitetos: el dueno de la selva, el dueno del monte y el duefio del arbol, y se caracteriza

. . . /4 4 : 8
por perseguir infatigablemente a las personas encerrandolas entre las raices de la ceiba
cuando las atrapa. En el canto parece haber una invitacién a ver al Curupira: “Deja, mi sefiora,
cuando lleguemos el Curupira nos encuentra”. Por su parte, la sefiorita, a quien también se le
nombra como “sefiora” y “hermana” dando cuenta de su proceso de transformacidon quiza,
expresa su miedo a que la regafien y su temor al Curupira como contraargumentos para

rechazar la invitacion.

Esta dindmica muestra dos fuerzas en tension alrededor de la figura principal que es la
sefiorita; por un lado, el impulso de acceder al bosque representado por la voz que la invita y,
por el otro, los preceptos de los mayores que regulan la interaccion con el entorno. Sin
embargo, en este esquema dual el Curupira es un elemento ambivalente, pues pareciera que es
utilizado por la voz que invita como estratagema para incrementar el interés de la seforita y, a
su vez, pareciera pertenecer a los relatos que refuerzan los preceptos y prohibiciones que los

adultos le dictan a los menores.

8 r , . ree . . . .

Este arbol esta presente en el pensamiento mitico de esta etnia y, en general, inspira un inmenso respeto entre
las sociedades indigenas amazoénicas. Para completar esta lectura valdria la pena ver su rol en el pensamiento
mitico y analizar el Canto a la ceiba interpretado por Pastora Guerrero en el mismo libro.



Segun esta logica no es posible atribuir valores maniqueos a este “espanto”, pues representa
simultdneamente las fuerzas de la naturaleza y el respeto que debe tenérsele. Sus epitetos
traen a colacion una idea expandida entre los tikunas asi como en otros grupos étnicos de la
Amazonia: la selva tiene duefos o protectores a quienes se debe pedir permiso para entrar,
son ellos los que aseguran el equilibrio cosmico y ecoldgico del hombre con la selva. De
hecho una de las funciones principales del chaman yu-iikii es la de ir a los “salados™ para
entrar en contacto con los Padres o Madres de los animales; alli, ademas de aprender
canciones que luego le ensefiara a la comunidad, escucha sus dictimenes para poder asi

regular en la comunidad el ejercicio de la caza. (Goulard, 318-319)

En contraste, el acceso violento y devastador por parte del “hombre blanco” en estos
territorios representa el desequilibrio de estas fuerzas, razén por la cual estos discursos
deberian tener mayor vigencia entre en las sociedades modernas; hablamos de voces que
reaccionan frente a un sistema tecnocratico que, fundamentado en las ideas del progreso y la
civilizacidn, siguen dejado profundas cicatrices en la matriz ecoldgica de esta zona. Uno se
pregunta entonces si /No seria mejor temerle al duefio de la selva en vez de espantarnos con

las cifras de hectareas y hectareas de arboles devastadas afio a afio en la Amazonia?

4. El encuentro de la palabra con la palabra
Quiza el caso del Kurupira pueda inscribirse en una larga historia de transferencias culturales
que se remontan a la época de la conquista. En su libro Amazonia. El rio tiene voces (2009)
Ana Pizarro se plantea si acaso la representacion del Kurupira como un “demonio” con los
pies invertidos no responde al imaginario del mundo medieval que llevaron los misioneros a

estas regiones.

“La figura estd documentada en el texto de Acufia’. En otra variante tiene un pie
defectuoso. Como deciamos, ¢l pertenece claramente a la cultura popular amazonica y
es uno de los seres imaginarios del olimpo local. ;Pasa de la informacién indigena al
texto de Acufia o bien es Acufia quien lo proyecta a partir de una historia previa?”

(Pizarro71)

Esto hablaria de una dinamica de adecuacion de la imagineria medieval a las necesidades

discursivas de los grupos amerindios de la Amazonia, a partir de estrategias propias de la

9 Se trata de la cronica de Cristobal de Acufia: Nuevo descubrimiento del Gran Rio de las Amazonas (1641)



oralidad que han sido ttiles hasta el dia de hoy como elementos de resistencia cultural. Pero
esto son tan solo especulaciones, pues seria muy dificil determinar el origen de esta
representacion; no sabemos si surgi6é primero en la imagineria medieval o si existe entre las
sociedades amazodnicas desde antes de la llegada de los espafioles y se ha venido

transformando con el flujo de historias que deja y se lleva el rio.

Sin embrgo, por esta sena de las transferencias culturales, quisieramos considerar algunos
escritores contemporaneos que han incluido en sus obras alusiones al Kurupira, poniendo el
imaginario de las culturas orales al servicio de sus creaciones. A continuacion tan solo
mencionamos tres ejemplos, en los cuales se traza una red intertextual que nos interroga sobre
el sistema simbolico de las culturas orales y su rol en la tradicion literaria ilustrada. Estos
ejemplos son Macunaima (1928) del moderista brasileno Mario de Andrade (1893-1945);
Como nasceram as estrelas. Doze lendas brasileiras (1987) de Clarisse Lispector (1925 —

1977); y el libro del escritor colombiano Juan C. Galeano (1958) Cuentos amazonicos (2007).

Para concluir quisiera simplemente decir que el proceso por el cual un individuo o una
comunidad indigena decide verter ciertas expresiones provenientes de su tradicion oral al
alfabeto romano, digamos sus cantos, sus relatos miticos o sus historias de vida, habla de
complicadas tensiones sociales con la cultura dominante. No obstante, no creo que esto se
consituya a priori en la ruptura de una tradicion, al contario, la escritura puede ser
comprendida como una herramienta que entra en interaccidon con otras apuestas expresivas y
tecnologias de la memoria, tales como la pintura, el tejido, el baile y el canto, con lo cual se

renuevan asi las estrategias de transmision de la tradicidn, sin que ésta desaparezca.

Por otro lado, textos como el canto de Dona Alvba Lucia Cuellar nos acercan a la sensibilidad
estética de pueblos indigenas cuyo sistema simbodlico abarca de manera orgénica todas las
esferas de organizacion de su vida social e individual. Todo lo cual nos invita a releer nuestra
tradicion literaria, como lo hemos visto, enriquecida por tradiciones orales de pueblos que
luchan por que su cultura no desaparezca y gracias a los cuales podemos recordar el sentido

original de la literatura.

000
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