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Nos encontramos frente a un texto valioso y actual. Primero
porque a pesar de que la narrativa de la selva ha sido un tema
précticamente olvidado por la critica en los dltimos afios, que
actualmente esta teniendo un renacimiento en el interés a nivel
internacional. La necesidad del conocimiento de la naturaleza
y de los imaginarios sobre ella es un vector del interés natural
frente a las demandas urgentes del cambio climatico. En segundo
lugar, porque la narrativa de la selva se ha estudiado poco y aqui
se ofrece una forma de sistematizacion, de tratamiento organico,
con algunos textos poco conocidos que se ponen en relieve,
con una bibliografia pertinente. También porque la narrativa
amazonica no puede dejar de tocar el drama del caucho, con
sus personajes, sus monstruos, sus criticos, con el papel de los
intelectuales y con las dificultades para poner en evidencia la
historia no oficial. Me alegra este interés de las generaciones més
jovenes. Saludamos la publicacion de este texto.

Ana Pizarro
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La selva tiene una vozg orfednica. Cada acento se acuerda
Y Se concierta en una sinfonia cdsmica. El viento es el
maestro que dirige este coro de voces muiltiples (Benites,
2002, p.40).

Cowen wenonte kewengi menebain (matar siempre como los

Jagnares (Nenquimo, 2014, p.29).



A Joyce y Estefania, por un verde renacer.

Agradezco a Ana Pizarro y a Selnich Vivas por
haberme encaminado en esta maravillosa busqueda
de la constelacion intelectual amazonica.
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Prologo

Fakadote jazikina: leer la selva

eer la selva hoy no es apenas un ejercicio académico;
implica un reto espiritual de consecuencias éticas y
politicas. Quienes se han aventurado en esta travesia

han partido por lo general de prejuicios epistémicos, el infierno
verde, desde el cual es facil desvirtuar y estereotipar el universo
filosofico que sustenta las culturas del bosque. Fakadote, en
lengua minika, significa al mismo tiempo advertir y explicar,
dos formas del leer los errores historicos que llevaron a la
incomprension del aporte ancestral en la conformacion de
nuestra heterogeneidad. Somos universales gracias al aporte
ancestral de los pueblos que vinieron de Africa y se sumaron
a los pueblos que resistieron la conquista de la expansion
europea. Advertir que los bosques y sus sociedades estan vivas
y tienen mucho que ensefiar aun es uno de los propositos de esta
investigacion del profesor Alexis Uscategui Narvaez. Explicar
que la mirada que tenemos sobre esos mundos proviene de un
modelo occidental de escritura y que ese modelo no es el tnico
porque en nuestros bosques abunda la poesia y el conocimiento.
En la lucha entre visibilizar la vida no europea del bosque

y el padecimiento del colonialismo mental en las ciudades afloran
las tensiones que muestran las novelisticas que se ocupan de
las sociedades bosquecinas en los siglos XIX y XX. Las obras
aqui tratadas ofrecen numerosos ejemplos de la heterogeneidad
cultural del continente, todavia bajo el yugo de la cultura
hegemonica eurocéntrica. Cumandi o un drama entre salvajes (1879)
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de Juan Leodn Mera, Au Coeur de LAmirigune 1ierge (1924) de Julio
Quifiones, Macunaima (1928) de Mario de Andrade, Las tres mitades
de Ino Moxo (1981) de César Calvo y Finales para Aluna (2013) de
Selnich Vivas Hurtado, novelas seleccionadas de un corpus muy
amplio en el que se utilizan los idiomas europeos de la expansion
y la colonizacion, dan cuenta de la confluencia entre investigacion
etnografica y literatura, de un lado, y entre preocupacion politica
por definir qué es ese mundo aun incomprendido por nosotros
—que equivocadamente fue bautizado como Amazonas— vy
ficcion libertaria. Los miedos europeos alimentaron la imagen del
infierno amazonico. Asi se explica el topénimo Amazonas que
hace referencia mas a los temores frente a otras logicas culturales
que a la vida en intensidad y altura que llevan los pueblos que
habitan estas regiones del planeta. Asi se explica la presencia de ese
lenguaje en novelas del siglo XXI, por ejemplo, en Mario Vargas
Llosa y William Ospina, dos escritores que reproducen el discurso
de los asustados conquistadores que atravesaron la selva.

Hoy sabemos que no somos amazonas, mujeres canibales;
somos hijas del Monaya Namani, del Amanecer de Todas las
aguas. Somos hijas de un territorio signado por la fecundidad
y la abundancia, por la dulzura y la sabiduria, por la pirotecnia
verbal y las experiencias energéticas. Estamos mas cerca de la
fantasia y lo onirico que de la barbarie y la ignorancia, como
nos han visto usualmente. LLos novelistas que leen la selva
se enfrentan a esa desbordante realidad en la que nuestros
conceptos de vida, de educacion, de sexualidad, de medicina
ponen a tabalear formidablemente a las logicas matematicas y
economicas. Algunos con menos lucidez y apertura, atrapados
por la sensibilidad cristiana (Juan Leén Mera), pero en todo caso
con la intensiéon de mostrar la existencia de formas distintas de
asumir el afecto, hacen de sus novelas un espacio para el fresco
social de tierras lejanas. Otros mas arrojados, mas conectados, se
atreven a vivir dentro de una comunidad, a aprender su lengua
y sus cantos, como fase previa a la escritura de una novela en
francés (Julio Quifiones). El proceso de escritura de una novela
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selvatica también puede partir de la erudiciéon y la consulta
bibliografica (Mario de Andrade). A un antropdlogo de poltrona
le es posible, gracias a su imaginaciéon poética, apropiarse de
los recursos estilisticos de los relatos y cantos ancestrales, para
luego mezclarlos con los modelos de escritura provenientes de
Europa. Alli se juega y se rie, pero al mismo tiempo se dignifica
la manera se sentir y pensar la selva. Transgredir los paradigmas
de la ciencia, acoger un método distinto del conocimiento, puede
ser el proposito de narrar una novela sobre una planta sagrada
(César Calvo). Trasladar la experiencia de conocimiento durante
la ingesta del brebaje a un género narrativo ya comporta una
basqueda de otras narrativas curativas.

Los ensayos que integran este volumen de Alexis Uscategui
Narvaez contintan las investigaciones mas actualizadas sobre la
literatura amazonica. Ademas, abren un camino que nos hace
celebrar la actualidad e importancia de las obras y las culturas
de esta parte del planeta. En esas tradiciones milenarias pasadas
a la letra impresa se vive con dulzura la esperanza de un mundo
por fuera del dinero y con el espiritu del jaguar. Asi se justifica la
lectura y el debate de tal confluencia.

Selnich Vivas Hurtado
Universidad de Antioquia
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Nenufar de oro

La novela amazoénica y su confluir heterogéneo

rente a la compleja representacion de la Amazonia en la

historia de la literatura latinoamericana, son escasos los

fundamentos tedricos que permiten entender su matiz
enunciativo, por tal razon, es necesario recapitular un dialogo
conceptual y categorico entre los criticos mas sobresalientes de
este campo, quienes ofrecen mayor afinidad en la intencién de
interpretar sentidos culturales y literarios presentes en lo que
aqui proponemos como —novela amazoénica—. Por tanto, en
primer lugar consideramos factible repensar la categoria de
“heterogeneidad cultural y literaria” que propuso el critico peruano
Antonio Cornejo Polar, que si bien establecié un devenir divergente
dentro de un mundo de multiples literaturas en Latinoamérica,
aun es necesario incluir la representacion amazonica como
alternativa para la consolidacién de dicho proyecto tedrico y
cultural. Como segundo momento, fue importante recordar la
categoria de “alternativas escripturales” del critico suizo, Martin
Lienhard, con el fin de validar el aporte metaférico que suscitan
las novelas amazonicas en el continente americano. Junto a
estos planteamientos, se sumaron los constructos conceptuales
de Ana Pizarro, Hugo Nifio y Selnich Vivas, quienes desde sus
aportes teoricos, también promovieron opciones para dilucidar la
naturaleza selvatica a partir de la manifestacion ancestral y literaria.

Pues bien, es importante sefialar que Cornejo Polar,
estableci6 en su propuesta critica la categoria de “heterogeneidad
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literaria”, la cual permitié comprender desde una perspectiva
incluyente, que en la literatura nacional del Perd, coexisten varias
literaturas en una suerte de interaccioén cultural contradictoria,
con intricados sucesos histéricos y temporales. Su concepcion
que posteriormente se convirtié en una teoria inquietante para los
estudios literarios, se extrapol6 a nivel latinoamericano, puesto
que cada pafs sustenta similares caracteristicas que le permiten
irrumpir la homogenizacion cultural expuesta por los estados
nacionales; sin embargo, una de las preocupaciones de Cornejo,
es que en el continente americano a pesar del intento por rescatar
las literaturas étnicas de la marginalizacién, ain prevalecen
discursos que hablan de un cierto corpus homogéneo, esto es,
una esfera candnica que impide que nuevos textos ingresen en
la 6rbita literaria. Asi, la teorfa del critico peruano, consiste en
reflexionar el sistema literario para posibilitar una nueva nocion
de literatura, aquella que permite puntualizar la concepcion
cultural en América Latina, de la cual constituye un conjunto
de estéticas discordantes entre si, con representaciones en “los
grandes sistemas literarios, el ‘culto’, el ‘indigena’; el ‘popular’
literaturas en las que se intersectan conflictivamente dos o mas
universos socio-culturales” (Cornejo, 2003, pp. 9-10).

En esta perspectiva, la heterogeneidad literaria es una de
las categorias mas importantes que revalora el sentido diverso
de las manifestaciones literarias en Latinoamérica, de tal forma
que su propuesta critica permite entender que en el continente
hay una necesidad evidente en destacar los aportes periféricos.
En este orden de ideas, pienso que la novela amazonica hace
parte de aquella diferencia literaria, que a pesar de representar
aspectos exoticos o quiza costumbristas para algunos criticos, la
selva también es un lugar de enunciacion cultural que requiere
de un discurso critico que legitime sus caracteristicas naturales
y tribales. Cornejo Polar en su obra critica no ahondé en el tema
amazoénico, pero su teorfa es un eje basico para interpretar los
signos presentes en las novelas de corte selvatico, ya que es una
categoria base para reflexionar sus simbologfas ancestrales, que
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desde su caracter amazonico, controvierte la homogenizacion de
las literaturas nacionales.

De hecho, Cornejo Polar establece un postulado preciso
para comprender el estado actual de las literaturas en Latinoamérica,
que si bien en la mayorfa de sus obras y ensayos insisten en el
reconocimiento de las literaturas indigenistas, también vindica
indirectamente el rol de las literaturas amazonicas como proyectos
de cultura y nacién, porque es una alternativa que admite vislumbrar
y ampliar la pluralidad literaria en el continente americano, pero
desde un auténtico presupuesto conceptual, cuyos rasgos populares
arrollan el esteticismo delaliteratura ilustrada. Asimismo, la categoria
critica que propuso Cornejo Polar no solo se limita al estudio de las
letras andinas, sino también es una opcién clave para analizar otras
esferas literarias, como es el caso de la literatura amazonica, porque
conecta su postulado tedrico con las problematicas de representacion
selvatica en torno a su cultura y manifestaciones literarias que han
sido excluidas, pero que sus discursos ancestrales permiten construir
una nocion diferente de nacionalidad.

En esta caso particular, es necesario entender el panorama
literario en Latinoamérica desde multiples aristas, incluyendo
la representaciéon amazonica como elemento primordial para
reconstituirlaculturaheterdclitay sus caracteristicas contradictorias
que fustigan la idea de literatura nacional, ya que ain persiste el
problema en que no sabemos interpretar el mundo selvatico, con
expropiacion del extenso sentido heterogéneo en la literatura de
América Latina, con “el esfuerzo por leer toda nuestra literatura, y
siempre bajo el paradéjico canon critico” (Cornejo, 2003, p. 9). De
esta manera, pienso que el concepto de heterogeneidad de Cornejo
Polar se encamina no sélo a comprender la historia cultural de
la region andina, sino otros espacios que han sido trasformados
en mercancia capital y simbolica, cuya cosmovision ancestral se
ha visto minimizada a parametros ideologicos de cultura nacional
elitista y sus nativos considerados como sujetos cadticos en la
representacion literaria. La categoria del critico peruano —mutua
de acuerdo a las nuevas fenomenologias literarias—; por tanto,
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el territorio amazonico es una condicién sine qua non para
comprender la diversa y extensa literatura en nuestro continente.

Supuesto lo anterior, las novelas que hacen parte del
presente estudio critico, son hitos claves para repensar la
literatura en América Latina, porque desde sus imaginarios y
simbologfas interpelan la atropelladora historia que ha padecido
la Amazonfa, por tano son varias las razones por las cuales
Ana Pizarro colige que la selva debe ser vista mas alld de la
homogeneidad de nacién, porque es un discurso cultural de —
enunciacion— plural que trasgrede la subyugacién colonial. La
critica chilena también sefiala que la Amazonia ha sido inhumada
en los estudios literarios y que aun requiere de aparatos criticos
que revaloren su nocion cultural; esta regiéon que gira en torno
al sentido pluricultural, padecié de la barbarie por mas de cinco
siglos, lo cual, impidié su revaloramiento en la configuracion
heteronimica de Latinoamérica.

Por lo tanto, la Amazonfa ya no es un lugar por descubrir
tal y como aparentaba la expediciéon del Pais de la canela,
ni un lugar paradisiaco e infernal como fue la ambicién por
encontrar El Dorado, ni un lugar de seres exdticos y fantasticos
como lo recrearon los cronistas en su delirio por encontrar a las
Amazonas, ni tampoco una zona con diversas fuentes naturales
que cientificos como La Condamine, Humboldt y Spruce
descubrieron con sus expediciones botanicas. Mejor aun, es una
region de legados ancestrales y rasgos metaforicos elementales
para comprender el amplio universo amerindio presente en
el continente y desde luego representado en sus literaturas.
Aunque la explotacion del caucho fue una de las causas que
cambi6 la historia cultural de la Amazonfa, esta problematica
se representd en la literatura y se convirtié en un recurso de
resistencia ante la invasién y el “discurso civilizador apoyado
por los gobiernos, quienes llevaban adelante la colonizacion
bajo el argumento del Estado-naciéon” (Pizarro, 2005, p.69). De
este modo, la propuesta area-geografica cultural que establece
Ana Pizarro, facilita aparatos criticos para pensar el espacio
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amazonico, ella misma sefiala que la importancia de “el rescate
de la historia del area amazonica para la historia general del
continente aparece como una necesidad de conocimiento
de nosotros mismos que creo que no ha sido llevada a cabo
suficientemente” (Pizarro, 2004, pp.185-186). Dentro de la
gran carga semantica que posee la selva, no atafie inicamente
solventar los problemas ambientales que padece esta region,
sino también comprender sus enunciaciones culturales que
se encuentran encriptadas en su representacion literaria, con
el objeto de vindicar el espacio que acreditan en la literatura
latinoamericana.

Las novelas amazodnicas que hacen parte de esta
investigacion, contemplan unaluchalatente por el reconocimiento
a la diversidad y sus multiples posibilidades de pensamiento
intelectual, aquel que se concibe a partir de la simbiosis entre
nativo y naturaleza, a través del polvo de coca, la miel de tabaco,
el semen de yuca y el brebaje de yagé, que funcionan como
instrumentos de intercomunicacion metafisica y sagrada para
entender el mundo desde una perspectiva de inclusiéon social
diferente. Por esta razon, Pizarro (2004) insiste en:

Conocer la Amazonia en sus rasgos identitarios es una forma
de colaborar con su auto-identificacién, diversificada por
diferentes grupos indigenas, por grupos de migrantes internos
de los paises del area, por inmigrantes extranjeros, por la
penetracién de misiones y por grupos ligados a la droga, y
articulada al mismo tiempo por comunes formas de trabajo
y de vida, de expectativas y fracasos, por universos miticos,
por modos de entrada en la cultura ilustrada y por formas
violentas de contacto e ingreso a la modernizaciéon. Conocer
la Amazonia es una forma de apropiarla para el continente
que la ha mirado sin verla (pp.185-186).

Ahora bien, la alternativa escriptural como categoria
no es muy utilizada por la critica literaria especializada, sin
embargo Martin Lienhard la propuso en su libro La voz y su
huella (1990) para reflexionar que todo texto cuya estética fluctia
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entre lo occidental, inmersamente y de forma alegorica, subyacen
multiples voces nativas en una suerte de enunciacion autonoma. A
pesar de que el critico suizo estudié los manifiestos escripturales
a lo largo de la historia en distintas culturas latinoamericanas
que padecieron los periodos de la colonia y la fundacion de los
estados nacionales; es dable sefalar que descuidé la importancia
que tiene la selva amazonica dentro de dicho esfuerzo de
recuperacion cultural.

Para contextualizar un poco, la nocién de alternativa
escriptural surge desde la instancia colonizadora, cuando
colonos y misioneros establecieron regimenes de autoridad ante
las culturas nativas, propagaron el exterminio de sus lenguas al
igual que sus imaginarios mitologicos. A pesar de que dichas
comunidades aprendieron a utilizar el sistema alfabético para
escribir, este recurso también fue clave para denunciar a través
de epistolas ante los reyes, aquellos abusos y explotaciones que se
cometian, es decir, funcionaba como una opcién para liberarse
parcialmente del estigma colonial y su proceso de civilizacion.
Pero ademas, en el siglo XX la praxis de la literatura alternativa
cambi6, puesto que la masa amazonica por ejemplo, pese a su
aculturaciéon europeizada, siguié “siendo predominantemente
oral, aunque cada vez mas heterogénea y fragmentaria”
(Lienhard, 1990, p.128); de este modo, lo escriptural serfa un
medio de comunicacién alternativo para la representacion de
los territorios excluidos, de algin modo, “esta literatura es el
resultado del acceso de una élite de las colectividades marginadas
a la cultura escriptural moderna. Las obras que surgen de este
contexto, si bien <<escritas>>, no abandonan su vinculacion con
los universos orales” (Lienhard, 1990, p. 168).

Frente a este supuesto, es fundamental agregar que
las novelas amazonicas son textos que guardan dentro de su
estructura europeizada (por su escritura) un pluralidad de signos
culturales autoctonos que representan una resistencia anticolonial,
tal y como lo suscitaba la oralidad en la época prehispanica. Es
asi como algunas de las novelas de este corpus, se refugian en
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la hipétesis de lo escriptural, pues al entrar a escalpelo en su
contenido, encontramos un nucleo metaférico que enuncia
otra posibilidad de entender el mundo. A esta mencion,
Lienhard (1990) la denomina como literatura alternativa,
porque en su discurso selvatico esta presente la vision del
sujeto no occidental, personajes que son portavoces de una
cultura heterogénea ante el régimen nacionalista, en términos
propios del autor expresa:

Las literaturas escritas alternativas, marginales tanto en el
contexto cultural de los sectores hegemonicos como el de las
subsociedades oral-populares, podrian convertirse en un objeto
sugestivo para estudiar los procesos de aculturacién bilaterales;
ellas configuran un conjunto documental en el cual las
situaciones histéricas de enfrentamiento e interacciéon cultural
se ven comodamente ‘petrificadas’, gracias a la escritura.

[...] La configuracién ‘heterogénea’ de los textos
alternativos se singulariza por la presencia semidtica del
conflicto étnico-social; yuxtaposicion o interpenetracion de
lenguajes, formas poéticas y concepciones cosmoldgicas de
ascendencia indo-mestiza o europea. La ausencia de cualquier
tradicion homogeneizadora, normativa, es flagrante. Pensamos
poder mostrar, sin embargo, que un cierto denominador
comun existe en todos los textos de la literatura alternativa: el
traslado —por ‘filtrado’ que sea— del universo oral a la escritura
en un contexto que llamaremos ‘colonial’, caracterizado por
la discriminacién de los portadores de este universo —los
sectores marginados de ascendencia indigena (p.18).

Extrapolando el anterior planteamiento con los
contenidos de las presentes novelas, se podria considerar que
estas narraciones enuncian un —devenir escriptural— para
preservar la eminente tradicién amazonica en Latinoamérica.
Ademas, estas obras cumplen el rol de denunciar la explotacion
de la vida nativa y su domesticacion; o sea, “se caracterizan por
la voluntad manifiesta de los autores de vincular, de un modo o
de otro, la escritura o cultura grafica occidental con los universos
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discursivos indigenas o mestizos, predominantemente orales”
(Lienhard, 1990, pp.84-85).

Al considerarse en este sentido que la literatura
latinoamericana prefigura un corpus heterogéneo a raiz del
choque colonial y los grupos aborigenes, Lienhard expresa que
“las literaturas alternativas ostentan u ocultan, en sus formas,
sus contenidos y el sistema de comunicaciéon implicado, una
mezcla de tendencias divergentes” (1990, p.132); esto explica
que las novelas amazonicas del presente estudio, guardan una
relacion clara de interaccion cultural (confluencias), este contacto
con cierta caracteristica escripturada destaca a la selva como un
lugar de enunciacion atavica y que a su vez, configura un registro
documental clave para comprender los procesos culturales e
historicos en el continente.

En esta misma linea, Hugo Nifio a inicios del siglo XXI
propuso la concepciéon denominada etnotexto, como postulado
teorico, su importancia gira en torno a recuperar aquellas
literaturas que han sido excluidas por el canon, especialmente
aquellas narrativas amazonicas que renacen gracias a la oralidad
y que luego son llevadas a la escritura pero con cierto contenido
escriptural. Dichas estéticas contienen sentidos metaforicos
ancestrales dentro de una narracion escrita, las cuales también
trasmiten alternativas que permiten re-crear un mundo
amazoénico incluyente y diverso.

En particular, Hugo Nifio de alguna manera referencia la
categoria “alternativa escriptural” en sulibro E/etnotexto: las voces del
asombro (2008), en este documento, Nifio se apoya de la categoria
de Lienhard para analizar la representaciéon amazonica en la
literatura latinoamericana, asi como también para desentrafiar
parte de la historia de los pueblos que han sido ignorados por la
academia y los regimenes occidentales. Dicho desconocimiento
ha generado que los estudios literarios no se desliguen del canon,
esto a su vez, ha ocasionado que las literaturas —heterogéneas
de corte amazénico—, no alcancen valores estéticos de mayor
preponderancia por sus aportes etnograficos, y en consecuencia,
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se consideren como textos exoticos y sin relevancia para la
cultura. De esta suerte, su propuesta tedrica permite interpretar la
representacion de las comunidades que conforman la Amazonia
como alternativas que promueven la heterogeneidad literaria y
cultural en el continente; en concreto, Nifio (2008) expresa:

Veo al etnotexto como una alternativa axiolégica, como
una fuente autorizada de conocimientos corograficos, como
fuente también de recursos narrativos por sus propiedades
totalizadoras y como una practica discursiva directamente
vinculada con los conflictos de nuestro tiempo y no como
una simple verbalizaciéon nacida y terminada en los limites
paraconsistentes” (p.12).

Por esta razon, es factible resaltar en este estudio la
nocién de etnotexto, porque permite revalorar la sapiencia
ancestral de nuestras comunidades amazonicas, ya que a pesar
de que los paradigmas occidentales contintan eliminando sus
practicas atavicas, estas se resisten cripticamente en el texto
novelistico como una alternativa de enunciaciéon cultural. En
esta medida, para Nino (2008) en Latinoamérica existen dos
tipos de expresion literaria, una de ellas de caracter canoénico
que mimetiza las estrategias narrativas de Europa, y otra que se
inspira de sus propios valores y conflictos heterogéneos, es decir,
culturas indigenas y afroamericanas que se resisten al discurso
dominante de occidente y que a pesar de que se han catalogado
como subliteraturas, acreditan un gran valor cultural (pp.14-15).

Por supuesto que las novelas que trabajaremos en los
siguientes capitulos, ofrecen desde sus reflexiones ancestrales,
diversas alternativas que deben ser reflexionadas detenidamente
en los estudios literarios, de esta manera validaremos la
heterogeneidad cultural dela que tanto mencionaba Cornejo Polar.
Quiza, la literatura amazonica no es tenida en cuenta dentro del
canon oficial, porque al reflejar este tipo de practicas culturales, la
critica no aprovecha la potencia de su narrativa atavica. Asi pues,
ya no hay lugar para seguir recriminando el esteticismo que ha
olvidado por completo este tipo de representaciones, es menester
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revalorar lo que esta oculto en dichas propuestas literarias, de
aquellos escritores que aunque no son indigenas, rescatan en sus
novelas parte del legado amazoénico, recuperando memoria que
permite consolidar la diversidad cultural en América Latina.
Deigual manera, este tipo de produccion literaria al suscitar
aspectos relacionados con el mundo amazonico, no significa que
su contenido tenga menor valor literario, el principal problema de
no figurar en el esteticismo consiste en que lo ancestral ha sido
banalizado como algo exético; por ello, Nifio (2008) sefala:

Ese texto de vinculos ancestrales, ha irrumpido como una
produccién literaria heterogénea, al tiempo que el cambio
abrupto en la misma nocién de realidad global con la
desaparicion o el secuestro de paises enteros, la eliminacion
de nacionalidades y la imposicion de extrafias cartografias
mundiales reclaman una redefinicién de identidades. Sus
efectos estéticos tocan espacios que se relacionan con una
terapéutica social, a mas de contener una fuerte implicacién en
las tendencias actuales de deconstruccion de saberes, mapas
culturales y espacios de comprensién de esas realidades.
Su presencia creciente en los campos de recepcion es un
sintoma de las transformaciones culturales de América, la
latina particularmente, constituyendo una fuente de capital
pragmatico, estético y ético de alcance polivalente (p.30).

De lo mencionado arriba, lo escriptural toma relevancia
para comprender los actuales estudios literarios de América
Latina, ya que los manifiestos amazonicos poseen la palabra
ancestral para comprender de una manera diferente el mundo.
Dichos textos constituyen el legado que permiten validar la
diversidad cultural, pero no vista desde el folclor y lo mitol6gico
de un pueblo, sino como una expresion intelectual que desborda
la idea de canon oficial.

En esta Optica, los estudios literarios propuestos por
Nifio, al igual que el postulado Komuya uai (poética ancestral
contemporanea) de Selnich Vivas, son los fundamentos tedricos
y metodologicos mas cercanos para comprender e interpretar la
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significancia intelectual de la Amazonia representada en la literatura,
porque reconstituyen al ser selvatico en la construccion de una
cultura mas diversa y digna. Ademas, dichas propuestas desentrafian
la hipétesis de hallar una multiplicidad de sentidos ancestrales en las
novelas en cuestién, revalorando el rol que cumplen las narrativas
amazonicas en su devenir literario y ancestral.

Con respecto a Kommya nai (2015) de Selnich Vivas, permite
interpretar las novelas objeto de estudio de una forma particular, ya
que es una opcion clave para entretejer los conocimientos autéctonos
de la selva y su relaciéon con la Amazonia en general. Este tipo de
poesia ancestral se representa en diversos devenires ancestrales
como el canto, la danza y el rito aborigen, que en su conjunto
explican el surgimiento de la vida desde un enfoque no occidental.
“En este camino la poesia convoca al dialogo de las lenguas, para
que la dignidad de las mas variadas comunidades humanas esté al
servicio de una convivencia justa. Su encuentro va signado por lo
ancestral, por el origen que vuelve eternamente desde el comienzo
de cada cultura” (Vivas, 2015, p.11). Este recurso metodoldgico,
ayuda a interpretar los alcances metaféricos propuestos en las
novelas amazonicas, ya que la memoria de la selva no se ha perdido,
supervive en las entrafias verdes de una regiéon majestuosa en
cultura y vegetacion; ademas, siguiendo a Vivas (2015), este tipo
de poesia ancestral “se opone radicalmente a la mercantilizacion de
las especies y, por tanto, a la valoracion utilitarista de la naturaleza”
(p.12); por tanto, Komuya uai es una categoria que accede revalorar
la naturaleza como conocimiento universal. Asi entonces, la poesia
ancestral distribuida en géneros como el jagagt (narrativa del buen
vivit), es el medio por el cual la selva procrea en ciclos interminables
la existencia humana, es el puente que une los hilos fraternales de los
cinco continentes para alcanzar la fraternidad, porque “la tierra es la
madre de todas las especies y ellas entre si son hermanas. Ninguna
es superior o inferior a las otras. Todas son indispensables para la
vida de la Madre” (Vivas, 2015, p.17).

De esta manera los anteriores postulados teoricos y
conceptuales, nos facilita establecer nuestra propia categoria
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de analisis: —confluencias heterogéneas amazonicas—,
como eje primordial del presente libro para interpretar las
manifestaciones amazonicas representadas en las novelas objeto
de estudio. Dichas novelas desentrafian un lugar de enunciacion
que permite construir otro tipo de nocion literaria diferente
al canon. Las novelas en cuestién, ostentan representaciones
selvaticas importantes porque confabulan un cumulo de valores
culturales alternos, donde el performance del rito por ejemplo,
es una alternativa de culturizacion; el lenguaje de los tambores,
los vuelos chamanicos, los cantos y danzas representadas en
las novelas, también son elementos clave que reconfiguran la
heterogeneidad literaria en Latinoamérica.

De otro lado, cabe preguntarnos, spor qué reflexionar con
base en la nocién de novela amazoénica, y no simplemente utilizar
la denominacién de novela de la selva? La respuesta la tienen las
mismas novelas desde su contenido metaférico, pues develan un
sentido particular para ver y entender el mundo, no sélo se limitan
a describir un ambiente exotico, exuberante en fauna y flora, sino
mas bien, al interpretarlas nos comparten la necesidad de revalorar
la dignidad y autonomia que poseen las culturas amazoénicas.
Son amazoénicas por su gran densidad etnografica, por el modo
particular de contar la historia de una comunidad selvatica, porque
ademds contienen mensajes implicitos, los cuales nos hablan, que
existe la posibilidad de interactuar con plantas sagradas y que
ellas funcionan como instrumentos ancestrales que estimulan a
mayor profundidad, la capacidad cognitiva para reconocer otras
realidades, a pesar de que sobrepasan los limites de la conciencia
que occidente implanté a las comunidades amerindias, dicho
rebosamiento tiene el propédsito de alcanzar una razén (sabiduria)
propia; en otras palabras, saber apropiarse de un pensamiento
intelectual aborigen.

El nativo amazbnico representado en la literatura,
nos muestra que no es ningun salvaje, sino un portador de
conocimiento que es alterno al razonamiento occidental. En la
Amazonia se estigmatizo al indio como salvaje porque pensamos
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que sus tradiciones eimaginarios no eran compatibles con nuestras
costumbres religiosas, pero al comprenderlas en su verdadero
sentido, son igual de validas como cualquier conocimiento
cientifico en el mundo. Son novelas amazonicas porque sustentan
un discurso cultural que surge entre la interaccion de la naturaleza
y quienes la habitan adecuadamente. Todo ese mundo de fabula
nos ensefla a comprender el mundo de una manera mas armonica
y no desde un horizonte exotista, o de aquella banalizacion de la
selva y su ambiente siniestro que engulle al hombre no aborigen.
Lydia de Le6n (1971) considera que se “remontan los origenes de
la Novela de la Selva al momento en que la vision de la naturaleza
se vuelve emotiva con el advenimiento del romanticismo™ (p.15);
sin embargo, dicho movimiento artistico se limité a maravillarse
por los inefables paisajes que ocultaba la selva entre sus entrafas,
mas no contempld su filosoffa ancestral que tras la llegada de
las invasiones cientificas se perdieron varias de las tradiciones
amazoénicas. De ahi que preferimos la designacién de novela
amazonica, porque no olvida estéticamente en su discurso
narrativo, la posibilidad de mantener viva la cosmovision de los
pueblos selvaticos desarrollando su propia y particular modalidad
dentro de la novelistica latinoamericana.

Quiza la nocién de novela amazonica en Latinoamérica
no posee un constructo consolidado, sin embargo, su contenido
actia como una politica de resistencia cultural ante la mirada
foranea que chocaen contradela episteme selvatica. Los territorios
de la selva se encuentran separados por culturas amerindias
amazoénicas, cadauna consupropialengua que permite representar
en la novelistica en mencion, la heterogeneidad literaria. En esta
medida, la categoria de novela amazénica contempla un corpus
de narrativas que interpelan de alguna manera, la perspectiva
hegemonica de literatura ilustrada senalada desde occidente,
a su vez, manifiesta otro tipo de contenidos que revalora los
conocimientos arcaicos de los grupos amazonicos. Ciertamente
los imaginarios ancestrales de la Amazonfa estan unidos por
un rio, su representaciéon produce caracteristicas heterogéneas
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tanto en lo cultural como en lo literario, de tal manera que
en su densidad, —confluyen diversas simbologias particulares
que enriquecen lo que se podria establecer estéticamente
como novela amazonica—. Por esta razén, en cada narrativa
selvatica se encentra encriptado un discurso de reconocimiento
cultural y literario y sus autores apoyados desde lo testimonial,
lo etnografico, lo periodistico o lo histérico, como lugar de
enunciacion restablecen el reconocimiento de una novelistica
amazoénica en América Latina; es decir, gracias a estos escritores
la existencia de los grupos selvaticos de esta regiéon se ha
legitimado a través de sus novelas. Por ello al revisar el panorama
novelistico en Latinoamérica, encontramos una variopinta de
novelas de corte amazonico que confluyen' heterogéneamente
entre si, tanto en su contenido performativo-literario como en
su enunciacion cultural. Varias de estas novelas tienen un punto
de encuentro por cuanto a sucesos historicos, como también en
imaginarios proyectandose como una suerte de narrativas oz7as;
esto es, que son diferentes en cuanto tanto a lenguas nativas,
deidades, cosmovisiones y valores epistémicos.

En una perspectiva mas amplia, la selva metaforizada
como un infierno verde, no solo se represent6 en novelas como
La vordgine (1924) v Canaima (1935), dos obras similares por el
modo de narratr cémo la selva devora al hombre. LLa selva en la
novela de Rivera se ve como un terreno hostil para el foraneo,
en la obra de Gallegos también se evidencia dicho factor; no
obstante, las dos se diferencian por cuanto que el segundo
novelista metaforiza la selva a través de la deidad del espiritu del
mal (Canaima); mientras que el primero no encripta la fuerza
telurica, mas bien aquella sublevacion de la jungla ante el ser
humano la hace explicita.

Asiporejemplo, en_Argonautas de la selva (1945) de Leopoldo
Benites, encontramos una especie de narrativa historica basada

" A pesar de cada novela estudiada en este libro representa un tertitorio distinto, en cierto
modo, entre ellas también poseen gran afinidad en el instante en que sus lugares de enunciacion
metaférica se agencian para alcanzar en algin punto determinado de la narracién, la formidable
gama de la intelectualidad amazonica. A ello nos referimos con el término de confluencia
heterogénea, como una suerte de semejanza dentro de la diferencia.
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en las cronicas escritas por Fray Gaspar de Carvajal, en la que se
comparte la historia sobre como la fuerza telurica de la floresta
se defendi6 ante aquellos invasores espafioles que pretendieron
conquistarla 40 anos después de la llegada de Cristébal Colén en
el siglo XVI. Dicha figuracion histérica propuesta por Benites,
la podemos entender como el —exceso de la dominacion—,
en otras palabras, la adjetivacion de lo agreste, se presenta en
esta novela como una constante algebraica, parafso e infierno,
donde la selva aplasta al hombre que intenta dominarla. Asi, la
exasperacion de los argonautas y el arrepentimiento por haber
enfrentado a un cuerpo verde indémito y a sus guardianes
reductores de cabezas, los obligd a utilizar los Gltimos recursos
de supervivencia para mitigar la hambruna:

El bergantin fue construido de modo precipitado y
dramatico. Después del encuentro de Pizarro y Orellana
han pasado inenarrables angustias andando dias y dias
por la selva, perdidos y sin viveres. La mayor parte de los
indios traidos de la serranfa se quedaron enterrados en la
jungla traidora y abandonados sobre el colchén himedo de
las hojas podridas. Todas las llamas que salieron de Quito
perecieron. Los puercos escaparon para volver a su vida
montesina o perecer en las garras buidas de los jaguares.
Y muchos caballos quedaron también, ya inutiles, tendidos
bajo los follajes miasmaticos.

El hambre les persiguié como un chacal. Tuvieron
que comer la carne de los caballos muertos de enfermedad o
de cansancio, como si fueran buitres devoradores de carrona.
Tuvieron que comerse los perros. Que masticar las raices
amargas y los traidores frutos desconocidos (Benites, 2002,

p.p-48-49).

Los europeos quiza lograron titulos de mercedes en
gran parte de lo que hoy conocemos como Amazonia, pero,
realmente no lograron vencer del todo aquel infierno verde que
los sobrecogi6 entre la infinita manigua, “ya no queda otra cosa
que volver a la animalidad primitiva. La selva enervante los
retrotrae a la simplicidad elemental del instinto. En medio de esa

31



naturaleza excepcional, no son hombres civilizados de Europa,
sino seres barbaros y primitivos que matan para comer y comen
con las manos empapadas de sangre humana” (p. 245).

En cambio, la selva como un lugar hospitalario que
permite salvar la existencia humana ante el régimen civilizatorio,
sevislumbraen Lz Selva(1962) del escritor venezolano Julio Ramos.
En esta novela el protagonista Eleuterio Urica, fue considerado
como un traidor de la patria venezolana por su ideologia politica,
experimentd por un gran tiempo el exilio y arto de las injusticias
que generaba la dictadura de su pafs, decidié refugiarse en la
selva del Orinoco para buscar un futuro promisorio lejos de la
civilizaciéon humana y asf alcanzar el valor mas preciado del ser
humano, la libertad. Desde aquel lugar escribe una carta a su
amiga Estrella, comentandole los beneficios de convivir entre la
naturaleza y las tribus amazonicas:

Recuerdo lo que me dijiste al despedirnos: gue la selva me tragaria.
Y td recordards que te asombraste porque yo me eché a reir.
¢Quieres que te diga por qué me ref entonces? Porque esa idea
de que la selva devora a los hombres no es, en fin de cuentas,
mas que una hermosa mentira literaria. El hombre proviene de
la selva, que ni aun al comienzo del mundo lo devord, puesto
que ella es su vieja madre. [...] La que devora, estrellita mia,
la que devora al hombre sin piedad y sin tregua, es la urbe,
que por ser su amante y no su madre, lo embrutece y aniquila
con el narcotrafico de su falso amor y se lo traga sin que ¢l
siquiera se entere de su desgracia. El drama —o tragicomedia-
del hombre moderno reside, creo yo, en el fendmeno de
que gracias al progreso la ciudad por rica se volvié tiranica,
vistosa e hipoerita que con mil tentaculos de oro y mil gratos
belefios arruina insensiblemente a la ciega humanidad. .. ]
Y yo soy como un hijo prédigo que va ahora en pos de la
anciana madre, que del lado opuesto del rio esta tendiéndose
sus brazos. Si muero en ellos, es porque en alguna parte uno
ha de morir o porque la urbe me exprimié tanto que no me
dej6 fuerzas para recibir sin quebrantarme al gran abrazo. |[.. ]
La selva, querida Estrella, como buena madre, solo ha sido
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la gran servidora del hombre. No lo olvides. De ella bebe el
sediento, de ella come el hambriento, de ella brotan los rios y
de ella se nutren los océanos (Ramos, 1962, p.p.144-1406).

Aunque la novela de Ramos durante los primeros capitulos
se presenta como panfleto, por el modo de criticar al decadente
gobierno venezolano, hacia el final el autor comparte un valioso
mensaje sobre la importancia que tiene la regién amazonica de
Venezuela ante la pésima administracion politica que va destruyendo
paulatinamente la nacién. La selva en este caso no se muestra como
un gigante verde que engulle todo a su paso, sino mas bien funge
como un regazo de vida para los desterrados, develando a su vez
que el verdadero infierno se vive en la ciudad. Todo lo contrario se
puede percibir en Ia vordgine, donde se desborda el simbolismo de la
tragedia y donde se muestra una manigua intensa que deglute todo
lo que no hace parte de ella, “por la mente de quien las escucha pasa
la visién de un abismo antropofago, la selva misma, abierta ante el
alma como una boca que se engulle los hombres a quienes el hambre
y el desaliento le van colocando entre las mandibulas” (Rivera,
p.240). De esta manera se puede contrastar que mientras la novela
de Rivera representa una selva hostil, una carcel verde y angustiante
para el foraneo que la intenta habitar, en la obra de Ramos la selva
es un recinto que todo ser vivo debe sumirse a su acogimiento, para
reencontrarse con sus verdaderos origenes cosmicos.

La anterior novela de Ramos, presenta mayor confluencia
con Mansiones verdes (1904) de William Hudson, donde un politico
venezolano llamado Abel se refugia en la selva del Orinoco. De
entrada encontramos que el protagonista le da la espalda a su
nacioén civilizada para reencontrarse con el mundo césmico de
la floresta, donde ademas se enamora de Rima, un ave cantadora
cuya melodia representa la belleza de la Amazonia como cuerpo.
Hudson a través de un tono romantico metaforiza la selva para
decir que es un lugar donde alberga la tranquilidad, por ello,
¢l expresa que la jungla es bien-estar, una mansion verde que
permite a la humanidad disfrutar de todos los privilegios que en
la urbe no encontrara jamas:
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Y sin tener que disimular, en aquella soledad, mis sentimientos,
ni ante mi{ mismo, ni ante el amplio cielo que me miraba
-porque esto es lo mas dulce que tiene la soledad para nosotros,
que en ella somos libres y ninguna convencién nos atenaza-,
me dejé caer de rodillas y besé el suelo pedregoso; luego, miré
hacia arriba, di gracias al Autor de mi ser por el don de aquella
salvaje selva, por aquellas mansiones verdes donde yo habia
hallado tanta felicidad (Hudson, 2006, p.606).

Cabe recordar que Abel huye de Venezuela para encontrar
paz y felicidad en la floresta, como buen ornitélogo se enamora
de Rima, de sus inefables cantos, pero en realidad, también se
enamord6 de la progenitora de todas las especies, la selva.

Sangama de Arturo Hernandez publicada por primera vez
en 1942, como novela gestante del empoderamiento selvatico
en Perd, también permite reflexionar con base en el rol que
cumple la cosmovision amazonica dentro de los procesos
civilizatorios, pues para el autor desde un nivel de narracién
autodiegético interpela el régimen de historicidad de las ciencias
y sus invasiones en la Amazonia, para decir que el colono que se
encargo de civilizar al nativo a través de la fuerza inhumana, es
quien se lo deberia catalogar como verdadero barbaro:

-Todos escriben la historia de la civilizacion criticaindola desde
su personal punto de vista, es decir, desde el medio ambiente
que formd su criterio, su manera peculiar de sentir las cosas y
apreciatlas. El historiador, el gedgrafo y el etndlogo, al referirse
a la selva, en ningun momento se han despojado de ese severo
inflyjo. La han estudiado considerandola como una tremenda
realidad opuesta en toda forma a su concepto de civilizacion. La
selva es, por excelencia, segtn ellos, el medio fisico del salvaje.
El salvaje es el estado primitivo de la especie humana, estado de
obscurantismo donde el hombre se debate entre una pequefa
orbita mistica, magica, totémica. El civilizado viene a la selva
y quiere imponer al medio sus costumbres, sus habitos y
sus leyes. Y, como es logico, tiene que fallar: de civilizado
se convierte en barbaro, produciéndose, de su choque con la
selva, el drama intenso que se forma de errores y se resuelve
siempre en fracasos (Hernandez, 1970, p.p. 109-110).
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Sangama como gran sabedor de la jungla plantea
sus propias epistemes amazonicas, generando rupturas en el
conocimiento occidental, las cuales determinan en clave, un
bienestar promisorio para la humanidad, donde la selva “es la
vida misma de las colectividades civilizadas representadas por
los arboles y los animales que la pueblan” (Hernandez, 1970,
p.110); esto es, que la floresta comparte su propio criterio
de mundo civilizado, aquel donde se da prioridad a las leyes
sagradas para generar conciencia sobre el capitalismo del crimen
y el espectaculo de la explotacion del nativo.

Con respecto al tema del caucho en la novelistica
latinoamericana, tenemos a E/ paraiso del Diablo (1966) de Alberto
Montezuma, novela que desarrolla el tema de la explotacion
cauchera en las selvas colombianas y es una alternativa mas que
consolida las narrativas del ciclo cauchero y su estado feral junto
a Au Coeur de LAmerigue vierge (1924), La vordgine (1924) y Tod
(1933). En primeras lineas, su autor se apoya del recurso histérico
y testimonial para exponer el etnocidio ocasionado por César
Arana. El protagonista de la novela cuya experiencia en la selva,
fue por siete aflos, le permitié presenciar el tipo de representacion
que se pretendia fundar en la Amazonia colombiana, un espacio
uniforme, donde la cultura dominante del cauchero subsumia
la cultura de los nativos. Una localidad donde todo el mundo
queria trabajar para la Peruvian Amazon Company, sin medir
las consecuencias de que podian convertirse en subalternos del
circuito econémico del latex, “el mundo entero esta representado
aqui: hay ingleses, hinddes, franceses y chinos y de cuando en
cuando se aparece algin aleman” (Montezuma, 1966, p.152).

Asi, mismo, la novela del escritor colombiano permite en
cierto modo, reconfigurar el imaginario delas fronteras nacionales
que durante las primeros decenios del silgo XX se formaron en
la disputa territorial entre Colombia y Perd, asi como también
repensar las culturas indigenas que se estaban suprimiendo. No
obstante, el proyecto colonizador que el peruano César Arana
intent6 fundar en la selva, fue un imperio cauchero, donde el
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salvajismo, las mutilaciones, las flagelaciones y el fusilamiento,
fueron los unicos mecanismos brutales que se utilizaron para
civilizar a los nativos:

Por lo menos en el Ecuador, donde he estado los ultimos
afios, una vez derrotada la revolucion, se habla mucho de
las crueldades de sus empleados en el Putumayo, sefior don
Julio Arana; se comentan con asombro y con espanto las
terribles ocurrencias del Paraiso del Diablo y hay beatas que
se santiguan cuando oyen pronunciar su nombre. Usted es
el centro unico de la mas negra popularidad, y si las beatas
se hacen la sefial de la cruz al oir su nombre, seguramente
no lo harfan si oyeran hablar a don Abel Alarco, del barén
de Souza Deiro, del francés Bonduce y de ciertos ingleses
notables y sin duda civilizados que son sus socios y que son
tan responsables de la explotacion de las caucheras como
usted (Montezuma, 1966, p.30).

La novela también permite reflexionar sobre la
representacion de los nativos como maquinas de trabajo, como
objetos industriales, puesto que si “suben los costos, el mercado
convulsiona, los indigenas fallan en sus compromisos, la calidad
desmejora, qué sé yo, y sobre lo que representa un formidable
esfuerzo industrial, una titanica organizacién en provecho del
mundo” (Montezuma, 1966, p.33). El imperio cauchero que
se formo en la selva, no sélo se encargd de explotar al nativo,
pues a través del mecanismo de concertaje, el indigena se vio
sometido a heredar por varias generaciones su deuda inacabable
de extraccion del caucho, que tendra como dnico resultado, —el
desgarramiento de su cultura amazénica—; pues los capataces de
César Arana, siempre estuvieron “ejerciendo hegemonia cultural
sobre las culturas de los colonizados” (Hall, 2013, p.3906).

La ilusién que tiene Pascual respecto al haber encontrado
una selva incélume a lo largo de su experiencia selvatica, se
convierte en una utopfa, en verdad la gigantesca floresta es un
lugar donde reina la vegetacion, pero también es un lugar peligroso
donde alberga la muerte, es decir, este lugar se iba a convertir en
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un infierno de explotacién y sangre para sus habitantes nativos y
donde Julio César Arana representaria al propio diablo:

Entré enla selva y en sus incontenibles manifestaciones vegetales,
al mismo tiempo que en el terrorifico imperio del caucho, leche de
arbol que parece exigir para ser completamente util una adecuada
mezcla de sangre humana, por lo menos de sangre indigena,
de la que muchos empresatios audaces y rudos, al estilo de los
conquistadores espafioles, apreciaron como sangre barata, que
podria correr como corren las aguas sucias en las alcantarillas de
la tierra (Montezuma, 19606, p.52; el subrayado es mio).

En esta optica, se puede entender que Montezuma
denomina a su novela “El paraiso del diablo” con el fin de dar
a conocer que en la Amazonia colombiana, no sélo se estaba
cometiendo un etnocidio con los indigenas huitotos, sino
también un ecocidio en exceso, “los arboles del caucho son
un poco como los indios, pueden acabarse definitivamente si
siguen atropellados como ahora” (p.59); lo cual, vislumbra un
desgarramiento amazonico en diversos sentidos:

Si; ahora ya puedo dar testimonio de que la del caucho del
Putumayo y del Caquetd es una historia con olor de carrofa
humana; es innegable la crueldad que el caucho ha desatado
sobre las colonias aborigenes, mas de indefensas, inferiores,
con perdén de Gil Romero, inferiores, desde luego, que asi
se comportan ante el blanco, con menos dignidad que los
perros azotados. Sélo su condicién selvatica, tan préxima a
la animalidad y en todo sentido tan primitiva, podria explicar
la arrastrada conducta de gusanos que casi todos los indios
observan. A mi, Pascual Chaves, me ha hervido la sangre mil
veces cuando los he visto dejarse matar en medio de chillidos

y lagrimas (pp.67-68).

Por otra parte, el imperio cauchero no se limita al
exterminio fisico de la etnia, sino también se extiende a una
especie de supresion cultural. Por ejemplo, la practica de la
tzantza por parte de la cultura Shuar en la Amazonia, es un
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acto que simboliza la conservacion de la cabeza enemiga como
amuleto o trofeo intimidante para las guerras futuras, pero en el
caso de En ¢/ Paraiso del Diablo, 1a reduccién de cabezas, toma otra
connotacion cuando se practica despiadadamente por el hombre
blanco. En este caso singular de la novela, Carlos Pappe que
supuestamente es civilizado, se lucra con la venta de las cabezas
reducidas de los indigenas que mueren luego de las revueltas:

Es un reducidor de cabezas de los indios que por algin
motivo han tenido que morirse, aunque no lo hayan hecho
por su propia voluntad... (Eh! ¢qué le parece? No me refiero
al suicidio, sino a un acto especial que podia consistir en
tenderse en suelo, cerrar los ojos y morir... Pues bien: compra
o recoge cabezas y las reduce, tal y como lo hacen diversas
tribus de este inmenso mundo amazénico, quitindoles la
calavera y sometiendo la piel y el cuero cabelludo a las mismas
operaciones que los indios, para llenarlas por ultimo término
con trapos o piedras o pedazos de madera escogida para el
caso. Y lo hace tan cuidadosamente como lo harfa un escultor
en la greda blanda. E1 humo de las tulpas le sirve para quitarles
el mal olor y para que adquieran el color oscuro, achocolatado,
que generalmente tienen. Y el gringo Pappe se esta volviendo
rico con ese negocio; vende las <<Tzantzas>> a precio de
oro en La Chorrera o en Santa Julia a los extranjeros que de
cuando en cuando se arriesgan hasta aqui, o las despacha a
un corresponsal suyo en Manaos, con pingies utilidades. Y
de alli salen los viajeros ingleses o norteamericanos con una
o mas cabezas de indio para obsequiar a sus esposas como
un excitante recuerdo de sus experiencias en las selvas de la
América del Sur (Montezuma, 1960, p. 71).

El gringo Pappe, que logra adquirir hasta seis libras
esterlinas por cada cabeza reducida, de alguna manera, su rol
representa el desgarramiento amazénico, porque esta serie de
atrocidades hacen parte de un proyecto colonizador, la misma que
pretende crear el imperio de César Arana, porque el caucho es de
mayor utilidad para él que a los propios indigenas: “algin dia habra
que arrasar la selva, Pascual Chaves, no solo para aprovechar las
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gomas y las maderas, sino para darles a los blancos territorios nuevos
donde fundar ciudades y vivir como la gente decente” (p.73).

En sintesis, la novela de Montezuma es una alternativa
mas dentro la novelistica colombiana, porque permite repensar
la representacion amazonica. Si bien la explotacién del caucho
fue una de las principales causas que cambi6 la historia
cultural de la Amazonia, esta problematica se represent6 en
la literatura y se convirtié en un recurso de resistencia ante la
invasién del colonizador.

Por otra parte, en 2010 Mario Vargas Llosa publico
El sueiio del celta, en conmemoracion a la gesta de denuncia que
Roger Casement realizé sobre el colonialismo cauchero tanto en
el Congo como en la Amazonfa. El nobel de literatura alude a
los informes de denuncia del irlandés para exponer a la historia
aquellas atrocidades que se cometian en estos territorios selvaticos.
El celta quien fue recordado como traidor por conspirar a favor de
Alemania, mas que como liberador de los nativos subyugados bajo
las colonias caucheras, cumplié un rol importante para los estudios
histéricos y literarios, puesto que fue el primer hombre quien
ingresé a las tupidas vegetaciones para cambiar los regimenes de
explotacion, tanto del belga Leopoldo II en el Congo, como del
peruano Julio César Arana en la Amazonia.

En 1910 Roger Casement arribé al Putumayo en dos
zonas primordiales donde se evidenciaba la mayor inhumanidad
en el continente americano, El Encanto y La Chorrera, donde
ademas la selva traspiraba hevea por doquier. Su misioén fue
investigar aquellas injusticias humanas que se cometian con los
nativos, como tortutas, correrfas’, flagelaciones, mutilaciones y entre
otras atrocidades que se presentaban en las factorfas que no parecian
tener tregua alguna, ya que cuando el mecanismo de “explotacion era
tan extremo, destrufa los espiritus antes todavia que los cuerpos. La
violencia de que eran victimas aniquilaba la voluntad de resistencia,

* Si bien es cierto que Casement denuncié sobre este tipo de atrocidades en el Libro Azul
Britdnico (1912), se puede colegir que este dilema fue un mecanismo de representacién constante
en diversas narrativas amazonicas, como por ejemplo, Hdgase tn voluntad (1998, p.29) y Sangama
([1942]1970, p.71), donde los territorios selvaticos donde se cometian las correrfas son diferentes,
pero, el modo execrable para diezmar a los nativos fueron similares.
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el instinto por sobrevivir, convertia a los indigenas en autématas
paralizados por la confusion y el terror” (Vargas, 2010, p.p.220-221).

En la actualidad gracias a este tipo de novelas amazénicas
en la actualidad podemos conocer cémo los pueblos indigenas
han resistido ante los regimenes de poder europeos y personajes
como Casement, han legado testimonios clave para reescribir
dicha historia desde una 6ptica diferente. Las injusticias que se
cometieron en la Amazonia a causa de la fiebre del caucho, se
pueden recuperar también en romances como E/ suerio del celta,
la cual permite esclarecer los sucesos que cometia la Peruvian
Amazon Company:

-Expliqueme qué son las <<correrfas>> -dijo Casement.

Salir a cazar indios en sus aldeas para que vengan a recoger
caucho en las tierras de la Compania. Los que fuera: huitotos,
ocaimas, muinanes, nonuyas, andoques, rezigaros o boras.
Cualquiera de los que habia por la regién. Porque todos, sin
excepcidn, eran reacios a recoger jebe. Habia que obligarlos.
Las <<correrfas>> exigian larguisimas expediciones, y, a
veces, para nada. Llegaban y las aldeas estaban desiertas. Sus
habitantes habian huido. Otras veces, no, felizmente. Les
cafan a balazos para asustarlos y para que no se defendieran,
pero lo hacfan, con sus cerbatanas y garrotes. Se armaba la
pelea. Luego habfa que arrearlos, atados del pescuezo, a los
que estuvieran en condiciones de caminar, hombres y mujeres.
Los mas viejos y los recién nacidos eran abandonados para
que no atrasaran la marcha (Vargas, 2010, p.161).

Casement descubrié en la Amazonfa de lo que hoy se
conoce como Putumayo propiamente, que los mecanismos
e instrumentos de explotacion del caucho eran similares
a los que se utilizaba en las selvas del Congo, chicotes,
mutilaciones, casas de rehenes se confluyen narrativamente
con el cepo, desmembraciones y trincheras de inaniciéon que
se implementaron en aquel territorio amazoénico. En la novela
de Vargas (2010) se puede apreciar el caracter obstinado del
irlandés, a pesar de que estaba cansado y enfermo, el celta no
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abandoné su lucha por abolir la explotacion del oro negro. De
este modo, la novela de Vargas revela el discurso de aquellos
colonos que desmintieron su intenciéon de civilizar a la selva
sin emplear métodos violentos, nativos que en vida nunca
terminaron de cumplir con la cuota quincenal de caucho porque
las balanzas de medicién estaban manipuladas. Indigenas que
fueron marcados como reses y que se les cambié sus nombres,
sus modos de pensar y amar a la naturaleza por vicios paganos
que trafan los invasores a estos territorios sagrados, han estado
latentes en este tipo de narrativas que reconfiguran el corpus
sobre el ciclo cauchero en la literatura latinoamericana.

Aparte de esto, encontramos la novela amazoénica de corte
testimonial como un rasgo singular dentro de las confluencias
heterogéneas que hemos venido exponiendo en este apartado. Se
trata de dos novelas clave de German Castro Caycedo, la primera,
Perdido en el Amazonas (1978), la cual propone una sugerente
enunciacion que no se ha explorado en el campo critico de los
estudios literarios. Si nos detenemos en su matrco narrativo,
encontramos que el personaje que entra a la agreste selva para
buscar a su hermano extraviado, se encuentra con la sorpresa de
que fue raptado por un grupo indigena cuasineolitico, es decir,
que no habia tenido ningun contacto con la civilizacién y sus
tradiciones ain se mantenfan incélumes. En esta obra se puede
interpretar que la jungla colombiana al igual que la Amazonia en
general, es un mundo adn por comprender, un espacio virginal
donde albergan culturas meramente autéctonas, en el sentido de
que su pensamiento no posee aculturaciones sociales diferentes
a su cosmovision y que sus practicas aborigenes se mantienen
vivas en la palabra ancestral lejos del régimen evangelizador.

La obra de German Castro a pesar de que posee un corte
periodistico, sin duda se puede leer como una novela testimonial
ya que indica, como la selva es un territorio aun por descubrir,
donde la ambicién por gobernar dicho espacio y sus habitantes
nativos es una utopia. Ademas, Perdido en el Amazonas presenta
un mapa de civilizacion, en el momento en que la selva para ser
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reconocida como espacio cultural debe pasar por la elaboracion
de un adecuado modo de hablar (lengua espafola) y un favorable
adoctrinamiento espiritual (religion catdlica).

De alguna manera, German Castro en su novela representa
las voces nativas que han sido ignoradas por el Estado y las reivindica
en el punto, en que, a través de sus tradiciones atavicas, vislumbran
la heterogeneidad cultural en Colombia, donde lo periférico regresa
para rescribir la historia nacional y otorgarle visibilidad y proyeccién
amazonica. Por tal motivo, el aspecto clave que nos interesa
trabajar en la presenta novela, es percibir dicho eco narrativo,
que, visto desde la representacion selvatica, también interpela la
esfera de los regimenes nacionales. Es interesante encontrar en
este escritor colombiano, como supone una narracién que parte
de la representacion amazoénica, proponiendo con su novela, una
alternativa para observar a la literatura mas diversa. Como escritor
enuncia la posibilidad de una Amazonia pluricultural, por tanto no
hay que olvidar que escribe desde un lugar periodistico; por tanto,
no podemos abandonar la posibilidad de unir texto y contexto para
trabajar como un segundo nivel de analisis, parte de la historia
nacional que esta encriptada en esta novela.

Pues bien, Julian Gil es el protagonista de Perdido
en el Amazgonas, un marinero que fue trasladado por castigo
a lo mas recondito de la Amazonia colombiana, debido a su
indisciplina militar, quien ademas se obsesiona con la idea de
conquistarla y fundar su propio territorio selvatico, aglutinando
a los nativos a sus servicios en una suerte de concertaje. Este
personaje que se convirtié en el mejor “Rumbero” (persona
con gran habilidad para orientarse en la manigua) de la region
amazonica, decidi6 pedir la baja en la Armada Nacional, puesto
que queria ser independiente y ejercer en la selva su propio
proyecto colonizador:

Eran principalmente telas, pues nos dijo, se trataba de unas
mercancias ideales para intercambiar con los indigenas
y colonos de la selva. Estaba muy animado y tenfa planes
grandes. Sofiaba con poder, con la fundacién de un gran
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poblado, con descubrir tribus de indios desconocidos
para convertirse en su dios. [...] Para Julian la verdadera
independencia sélo existia en la selva. Allf tenia todo un
mundo para andar, sin que nadie le preguntara que en un
territorio de mas de medio millén de kilémetros cuadrados,
como es la Amazonia colombiana. El hombre debia ser
diferente, libre. “La Amazonia colombiana”, repetia, “tiene
la misma extensiéon de Espafia, es mas grande que el Japon
y diez veces mayor que Holanda. Entonces no hay ninguna
preocupacion” (Castro, 1986, p.40).

El propésito colonizador de Julian Gil tendra el mismo
ideal de aquellos invasores que han entrado a conquistar la
selva y explotar a sus habitantes, por cierto comerciaba con
diferentes utensilios para intercambiarlos por caucho, picles de
jaguar y demas animales exdticos, también hacfa endeudar a los
nativos para que trabajen a su cargo como pago de una deuda
interminable. Otro de los aspectos clave que se pueden encontrar
en la novela de Castro, es el tema de la evangelizaciéon como un
producto mas que pretende avasallar a los nativos:

Elinternado, siempre tan lejano de nosotros, queda en una colina,
rfo de por medio. Allf estudian cantos, oraciones, rezos, lectura
y escritura los hijos de los indigenas, que los misioneros traen a
la fuerza de las malocas, asi los padres de familia no lo deseen
o intenten oponerse. Si en la Amazonia colombiana se hiciera
una investigaciéon penal ateniéndose a lo que dicen nuestras
leyes respecto al rapto, estos buenos curitas serfan condenados
a muchos siglos de prision. Pero ellos son los que mandan en
nuestros territorios, igual que los evangelizadores gringos que
aparecen por decenas y que han logrado meterse y vivir también
de la explotacion del indio, bajo amenaza de mandatlo al infierno
si no se portan bien. Hoy en todas las zonas de la selva y los
Llanos Orientales, los indios son victimas de los nuevos duefios
que pelean como perros y gatos por tener el mayor nimero de
hombres bajo su religion (Castro, 19806, p.144).

Groso modo, en Perdido en el Amazonas podemos ver
una cultura amazonica emergente, la cual, permite ver como
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la nacién se quebranta en el momento en que se descubre en
el fondo de la selva, una tribu incivilizada que irrumpe con el
paradigma politico e ideolégico de la nacionalidad. Asimismo,
se observa a través de un personaje como la soberania se pierde
en la busqueda de la independencia y la fundaciéon de un propio
régimen de poder, asi, éste parezca utdpico, es un proyecto
selvatico de gran envergadura que muchas masas colonizadoras
han querido alcanzar durante mas de cinco siglos. Sin embargo,
podemos interpretar en la novela, que Julian se pierde en la selva
porque profané la ananeko’ (maloca) de esta tribu incélume, lo
que significa que su extravio en la selva se debe a que ingresé sin
permiso a dicho territorio sagrado, donde se ocasion6 una guerra
que no dejo rastro alguno del protagonista y sus acompafiantes:

Al terminar aquella inspecciéon tan detallada de la maloca
pudimos establecer que hacfa mas o menos tres meses no era
habitada. La habfan abandonado, acaso pensando que llegarian
mas blancos. Nosotros hallamos rastros y algunos indicios de
que antes de marcharse hubo allf baile. Se encontraron gran
cantidad de racimos de chontaduro. Los palos de baile eran
bastantes y algunos estaban partidos, lo que una vez mds nos
convencié de que hubo lucha (p.193).

La segunda novela de Castro es Hdgase tu voluntad (1998),
el autor apoyado del testimonio que le comparti6 el sacerdote
Miguel Angel Cabodevilla, logré recrear una de las mas pavorosas
historias que han sucedido en la Amazonia ecuatoriana, se trata de
el desgarramiento amazonico por parte de compafifas petroleras
estadounidenses, a quienes los nativos de esta region los llamaban
canibales por su forma brutal de abatir sus clanes. Dichos colonos
destruyeron todo a su camino con el fin de colonizar estas tierras
selvaticas, sin embargo, la selva hizo todo a su voluntad y sus

7 Selnich Vivas en el documental “Anédncko: actualidad del pensamiento aborigen en América
Latina” (2011), sefala que la andneko para las culturas amazonicas significa “Casa multifamiliar”.
Vivas también aclara que es mejor utilizar esta palabra mdgica envés de maloca, porque al
emplearse se les estd reconociendo a los nativos amazoénicos su cultura y su forma de pensar,
porque la ananecko también representa la unidad fundamental del pensamiento indigena. Por
ananeko se debe comprender diferentes concepciones en torno al universo, al funcionamiento de
la vida en sociedad y la vida en la naturaleza.
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guerreros amazonicos, mataron a todos aquellos invasores que
intentaron violar las leyes sagradas de la floresta. El padre espafiol
Alejandro Labaka Ugarte y la monja colombiana llamada Ines
Arango por ejemplo, fueron designados dentro de una mision
evangelizadora, durante varios afios demostraron la voluntad de
salvaguardar la comunidad wao, pero también fueron asesinados
con una de las principales armas de la selva, la lanza de chonta.
Hacia el afio 1987 estos dos religiosos fueron atravesados con
lanzas por parte de los tageiri!, una tribu guerrera del linaje wao
que ain conservaban intactas sus costumbres y que no permitirfan
que ningun extrano ingrese a su territorio.

La novela de Castro, de alguna manera permite
comprender que lo que realizaron los tageiri no fue salvajismo,
sino mas bien utilizaron sus lanzas que simbolizan defensa
y resistencia ante los avances territoriales incontrolables de
occidente, y por medio de sus rituales mortuorios, manifestaron
que su territorio amazoénico es inaccesible para el hombre
blanco, por ello el gobierno lo declaré como lugar intangible.
Aquellos, wao que fueron diezmados, evangelizados y reducidos
al borde del exterminio por parte de las agencias caucheras,
petroleras y el Instituto Lingtistico de Verano Estadounidense,
algunos de ellos lograron mantener intacta su mayor dignidad:
la desnudez como signo de libertad. Ademas, supieron defender
sus principios ancestrales, sus valores epistémicos y sobre todo,
su concepcion de vida amazoénica, que sin duda es un mundo
magico, lo cual, Castro (1998) logra representarlo de manera
vertiginosa en su novela:

Y la vida. El hombre amazénico ve que su vida no es

fundamentalmente diferente a la de un arbol, a la de un

ave, a la de una nube o a la de un rio. Para ellos la vida es

algo colectivo, segun lo cual, tenemos una misma vida con
distintas manifestaciones. Pero una misma vida (p.240).

* Este clan procedente de la cultura wao se organizé con iniciativa del nativo Tage (de ahi viene
la denominacién tageiri), quien tras la muerte de su hermano y su padre no quiso formar parte
de ningun grupo, pues queria asumir el mando de su progenitor Kemontare, convocando en la
selva su propia tribu guerrera.
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A pesar de que los misioneros aprendieron la lengua
waotededo de los selvaticos, no fue una prueba fehaciente paralos
tageiri, quienes no dudaron en perpetuar sus lanzas en aquellos
cuerpos foraneos, porque ellos se consideraban jaguares, ofras
gentes, tal y como lo sefiala el siguiente canto hacia el final de
Hdgase tu voluntad:

Debes luchar para que nadie pise nuestra tierra,

Soy como un tigre;

Vivo como mi abuelo,

No olvido como hacer lanzas.

Somos ocho personas, cinco viejos, tres jovenes.

Somos enemigos.

La gente ha sufrido mucho

Por eso le matamos.

M langa no pierde su fuerza, chupa sangre (p.365).

Dentro de la concepcion ontologica de los tageiri, el jaguar
es el tnico rey y guardian de la selva, por ello cuando un guerrero
del clan muere, su espiritu se convierte en jaguar y su ciclo de
vida continua como protector de la naturaleza, por tanto, ellos
pragmatizan su mas preciado lema: “cowen wenonte kewengi
mefiebain (matar siempre como los jaguares” (Nenquimo, 2014,
p-29). Asi, entonces, se puede decir que la novela de Castro funciona
como una politica de recuperacion ancestral; es decir, reconstituye
la conciencia sobre la existencia de una cultura aborigen diferente
dentro de la Amazonia y el mundo que acredita respetarse y no
involucrarse en sus mandatos sagrados.

En otro orden de cosas, Uz vigjo que leia novelas de amor (1989)
del escritor chileno Luis Sepulveda, es sugestiva por cuanto ofrece a
los estudios literarios y culturales, unalectura sobre —el hurgamiento
de la Amazonia ecuatoriana— por parte de las trasnacionales que
buscan arrasar la selva para beneficiarse de la madera y la extraccion
del oro, asimismo, se encuentra una —politica de la hermandad—
como posibles temas argumentales.

El protagonista Antonio José Bolivar Proafio, ya no era
un simple serrano que habitaba en este territorio selvatico, sino
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un integrante mas del clan shuar, de quienes aprendi6 su lengua y a
utilizar la mejor arma de guerra y caceria, la cerbatana. Las visiones
producto de natema de yahuasca, le permitié a Antonio pensar y
sentir como un shuar, pero lamentablemente por cuestiones raciales
no era uno de ellos. A pesar de que los shuares le ensefiaron a
sobrevivir en la selva, demostrando un sentido de hermandad entre
las dos razas, este foraneo proveniente de la sierra ecuatoriana no
se destaco como el mejor discipulo de esta tribu, ya que incumplié
el mandato sagrado que habfa pactado con su compadre shuar
llamado Nushifo, quien fue herido de bala tras el asalto por parte
de un colono que buscaba oro en ese lugar. Aquel nativo shuar antes
de morir, le encomendé a Antonio vengar su muerte, de lo contrario
su espiritu no descansarfa hasta que la cabeza del invasor reciba
como desagravio la tzantza. Bolivar quien debia pagar como tributo
la ocasion en que los shuares le salvaron la vida tras la mordedura
de una serpiente equis, se empeno a buscar entre la manigua aquel
hombre blanco para cazarlo utilizando sigilosamente la cerbatana,
tal y como se lo ensefiaron los shuares, pero infructuosamente lo
mat6 con la misma escopeta con que el invasor hirié a su compadre,
irrumpiendo la ley sagrada de la venganza:

En la ribera opuesta lo esperaban los shuar.

Se apresuraron en ayudarle a salir del rio, mds al ver el cadaver
del buscador de oro irrumpieron en un llanto desconsolado
que no atiné a explicarse.

No lloraban por el extrafio. Lloraban por €l y por Nushifio.

El no era uno de ellos, pero era como uno de ellos. En
consecuencia, debi6 ultimarlo con un dardo envenenado, dandole
antes la oportunidad de luchar como un valiente; asf, al recibir la
paralisis del curare, todo su valor permaneceria en su expresion,
atrapado para siempre en su cabeza reducida, con los parpados,
nariz y boca fuertemente cosidos para que no escapase.

«Cémo reducir aquella cabeza, aquella vida detenida en una
mueca de espanto y de dolor? (Sepulveda, 2000, p. 56).

Con lo anterior, se puede observar que Antonio no logrd
honrar la muerte de su hermano shuar, por tanto, el espiritu de aquel
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nativo deambularia por la selva como un pajaro ciego desventurado.
Bolivar deshonré también la hermandad de todo el clan, por tanto,
fue desterrado de aquella comunidad, pues no tenfa derecho a estar
entre ellos, porque no logré demostrar que era uno de ellos.

Hacia el final de la novela, podemos observar que
Antonio cuyo gran sentido de ubicacion y arte para sobrevivir
en la manigua del Ecuador, fue designado por el alcalde de esta
zona para cazar a un jaguar hembra enloquecida que perdio a sus
cachorros por culpa de un gringo comerciante de pieles. Bolivar
en un acto de piedad debido al sufrimiento que estaba pasando
aquel animal y frustrado por haber profanado los mandatos de
sus hermanos shuares, no volvié a recurrir a la cerbatana, de tal
manera que cazo a la tigresa con la misma escopeta que habfa
matado al colono, demostrando que él nunca podria volver a
ser un shuar tal y como aquella comunidad lo habfa considerado
en un principio. De esta manera, “Antonio José Bolivar Proafio
se quité la dentadura postiza, la guardé envuelta en el pafiuelo
y, sin dejar de maldecir al gringo inaugurador de la tragedia, al
alcalde, a los buscadores de oro, a todos los que emputecian la
virginidad de su amazonfa, corté de un machetazo una gruesa
rama, y apoyado de ella se echd a andar en pos de El Idilio, de
su choza, y de sus novelas que hablaban del amor con palabras

tan hermosas que a veces le hacfan olvidar la barbarie humana”
(Sepulveda, 2000, p.137).
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Capitulo 1

Heterogeneidad cultural y
enemistad racial en Cumandad
(1879) de Juan Le6n Mera
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ara entender mejor la sociedad latinoamericana, es

relevante estudiar la cultura de los territorios amazonicos

representados en la literatura, especialmente en la novela
amazonica, ya que “el interés por lo nacional y por la realidad
casi inédita que iba desplegandose en las nuevas naciones de
América no es una preocupacion puramente especulativa;
esta profundamente relacionada con la necesidad de conocer,
comprender y organizar la sociedad civil” (Osorio, 2000, pp.42-
43). Esto explica que indiscutiblemente se pensaba en concebir
una civilizacién digna, dicho proceso tendria que configurarse
a través de una nueva nocion de Estado; es decir, con aquellas
naciones que no se constituyen separadamente de lo regional,
sino con captaciones culturales multiples, incluyendo los acervos
ancestrales de los espacios selvaticos.

En esta perspectiva, para la organizacion de los Estados
Nacionales entre 1831 hasta 1880, se requeria de un sistema
republicano coherente que valide la diversidad cultural; las letras
del siglo XIX participaron activamente en la consolidacién de un
proyecto de legitimacién de distintos grupos humanos. De esta
manera, Osorio (2000) insiste que:

Hacia fines de este periodo se produce una especie de
recuperacién de la tematica indigena, con obras cuya perspectiva
sentimental e idealizada no entra en contradicciéon con los
criterios dominantes; ejemplos de esta propuesta pueden verse
en Cumandd, o los amores [sic, o un drama entre salvajes| de dos
salvajes (1871) |sic, 1879] de Juan Ledén Mera” (pp.52-53).

Ademas, los terrufios amazonicos también pueden
destacarse como principales componentes que aportan al tratado
heterogéneo de la cultura, por su parte Pizarro (2009) sefala
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que “al hablar de la Amazonia estamos refiriéndonos a un
reservorio de biodiversidad, de recursos hidricos, mas alla de las
riquezas minerales, practicamente unico en el planeta. También
nos estamos refiriendo a una pluralidad cultural enorme, que
ha llevado a cabo procesos de configuracion especificos y en
donde el primer problema con que nos enfrentamos es su
opacidad” (p.11). Por ello, es relevante estudiar sus fuentes de
conocimiento, cuyo aporte, es fundamental para reivindicar la
variedad cultural en la sociedad latinoamericana, pues aquel
pensamiento indigena que nace del rio y la selva, es valido
para cualquier parte del mundo, ya que el ser humano puede
filosofar desde la interaccion con la naturaleza, porque ademas,
de allf han surgido recursos vitales para la humanidad. Dichos
saberes sustentan una fuente clave de simbologias, imaginarios
y sincretismos, donde la performance del cuerpo en un ritual
indigena, es también un discurso que promueve la existencia
humana entendida desde la diversidad, no es excluyente como
las politicas eurocentristas, porque es un pensamiento propio,
una alternativa mas para construir historia y nacién.

Segin lo dicho anteriormente y siguiendo a Pizarro
(2009), la Amazonia es un mundo de mdltiples formas de
miscegenacion tribal, donde sus aportes no soélo prepondera
en lo ecoldgico y en lo geofisico, sino en su factor primordial,
la heterogeneidad cultural (pp.24-25). En este orbe de ideas,
el territorio amazonico del oriente del Ecuador, ha aportado
significativamente a dicho constructo cultural y literario, pues
en pleno siglo XIX, la novela Cumanda, o un drama entre salvajes
(1879) de Juan Leén Mera, se manifesté como el primer punto
de partida en representar la diversidad cultural de aquella época
colonial. A pesar de la ideologia conservadora y cristiana de su
autor, en su contenido se interpela el rol subalterno que cumple
el indigena en los procesos de civilizacion. Al revisar esta obra
narrativa, se puede percibir que Mera establecié una historia
donde los grupos indigenas poseen sus propias particularidades
en cuestion de cultura e imaginarios religiosos. Sus protagonistas
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que en este caso padecen de un amor incestuoso, representan
alegéricamente la posibilidad para que las patrias pueden convivir
entre la diferencia, donde la enemistad racial es ignorada por el
sentimiento natural de dos corazones.

Pues bien, uno de los aspectos claves que permite
comprender por qué Mera optd por escribir una historia diferente
a la obra romantica de Francois-René de Chateaubriand, es el de
reivindicar las caracteristicas tribales de la Amazonia ecuatoriana
que fueron olvidadas por los espafoles, del mismo modo, mostrar
el proceso civilizador a la luz del cristianismo que vivieron dichas
comunidades agrafas y de las cuales se estigmatizaron unicamente
como tema exotico. En la carta que Mera dirigi6 al Director de la
Real Academia Espafola en 1877 declara:

Tras no corto meditar y dar vueltas en torno de unos cuantos
asuntos, vine a fijarme en una leyenda, afos ha trazada en mi
mente. Cref hallar en ella algo nuevo, poético e interesante;
refresqué la memoria de los cuadros encantadores de las
virgenes selvas del oriente de esta Republica; reuni las
reminiscencias de las costumbres de las tribus que por ellas
vagan; acudi a las tradiciones de los tiempos que estas tierras
eran de Espafia, y escribi Cumanda; nombre de una heroina de
aquellas desiertas regiones, muchas veces por un ilustre viajero
inglés, amigo mio, cuando me referfa una tierna anécdota, de la
cual fue, en parte, ocular testigo y cuyos incidentes entran en la
urdimbre del presente relato (Mera, 2014, pp.81-82).

Mera al confesar que lo que le conté su amigo lo rescatd

en su novela, es menester recurrir ala fuente cientifica que Richard

uce’ compa otas de un botdanico en el Amazonas y en los
Spruce® comparte en Notas de un botinico en el A 7 7 I

Apndes. Al revisar este documento, el inglés cuenta que explord con

b
gran interés la Amazonia ecuatoriana, en sus multiples travesias y
por mas de diez afios de exploracion botanica en el Amazonas y

de los cuales tres de ellos los pasé en la region ecuatorial. Spruce
(1996) afirma:

*Naci6 el 10 de septiembre de 1817 y murié el 28 de diciembre de 1893, lo que significa que el
libro Notas de un botdnico en el Amazonas y en los Andes (1908), fue un trabajo péstumo editado por
Alfred Russel Wallace a manera de narracién expedicionaria, teniendo en cuenta las notas que
Spruce tomaba en la selva, su diario y las cartas de viaje que escribia a sus colegas de Europa.
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El gobierno de la India me ha confiado la tarea de obtener
semillas y plantas jovenes de diferentes tipos de chinchona o
quina que crecen en los Andes de la regiéon de Quito, con el
fin de trasportatlos a nuestras colonias en Oriente, donde se
busca establecer plantaciones de estos preciosos arboles a gran
escala (p.514).

Luego de osados recorridos hasta llegar a Ambato en
1858, el botanico inglés compartié diversas experiencias con
los habitantes nativos de este territorio, de lo cual, se puede
intuir que los lugares, las especies naturales, los personajes
y sus costumbres aborigenes que se vislumbran en Cwmandd,
hacen parte de la experiencia expedicionaria de Richard
Spruce, esto se puede corroborar en propios términos del
cientifico cuando expresa:

La religién cristiana entre los indios sudamericanos que he
visitado ha sido, en su mayor parte, un verdadero dafio para
ellos. Antiguamente o bien no tenfan religion alguna, o bien eran
casi tefstas puros; ahora son iddlatras decididos, tal como me
lo han manifestado candidamente muchos sacerdotes catélicos.
Entre los vicios que han adquirido en su estado “civilizado”.
[-..] En el area de cincuenta a cien millas desde donde escribo,
en la cordillera oriental de los Andes, existen atn poderosas
tribus independientes que se rehtisan a recibir a los misioneros,
y que meterfan a toda mujer suya en quien el hombre blanco
hubiera puesto ojos en la lujuria. .. El calificativo de “salvajes”,
que tan locuazmente han dado los autores que escriben sobre
los pueblos indios, setfa aplicado més correctamente aquellas
naciones cristianas que juegan el juego de la guerra, y que, en
lugar de decidir sus diferencias en base al principio de “hacer a
los otros lo que uno quisiera para si”’, matan, queman, y desolan
tanto como pueden (Spruce, 1996, pp.512-513).

Aunque la recepcion critica de Angel Felicisimo Rojas,
Augusto Arias, Trinidad Barrera, Angel Esteban y Cristina
Burneo encuentran afinidades entre Cumandd (1879) de Mera y
Atala (1801) de Chateaubriand, en cuanto a una esfera romantica
y una tonalidad de amor incestuoso, naturaleza exotica,
sentimentalismo, civilizacién y barbarie por parte de los espafioles,
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herofnas que huyen por la agreste selva, castidad, voto virginal o
envenenamiento; aun prevalece una gran discrepancia entre estas
dos novelas del siglo XIX. Tanto los animales, la vegetacion, como
también las costumbres de las comunidades natchez, zaparas y
jibaras, son heterogéneas en todo sentido: “jPadre mico, sachems,
matronas y guerreros de las cuatro tribus del Aguﬂa, del Castor,
de la Serpiente y de la Tortuga; no alteremos en nada la tradicion
de nuestros abuelos” (Chateaubriand, [1801]1971, p.89).

La creacion del primer texto novelistico de Chateaubrian,
partié de la version testimonial de un viejo sabedor llamado
“Chactas”, sin embargo, al revisar los itinerarios de viaje, el escritor
francés, “no ha pisado el pais de los natchez, ni ha visto Florida, ni
Lusiana, ni mucho menos el Ohio o el Mississipi. Y es que donde
realmente viaja Chateaubriand es enlos libros” (Cardona de Gibert,
1971, p.29). Esto indica que Atala posee un viaje imaginativo por las
selvas americanas; en cambio desde el primer capitulo de Cumanda,
su autor a través de su gran destreza descriptiva, da fiel testimonio
de las caracteristicas selvaticas de la Amazonia ecuatoriana.

En esta medida, la secular selva es un cuestionamiento clave
para comprender la intenciéon de Mera (2014), pues él mismo
colige que gran parte de esta zona ain no ha sido evangelizada
y que su régimen divino, es la unién del hombre nativo con las
infinitas florestas, “hijas de los siglos™:

[...] Hay bastante diferencia entre las regiones del norte
bafadas por el Mississip{ y las del sur que se enorgullecen con
sus Amazonas, asi como entre las costumbres de los indios que
en ellas moran. La obra de quien escriba acerca de los jibaros,
tiene, pues que ser diferente de la escrita en la cabafia de los
natchez, y por mas que no alcance un alto grado de perfeccién,
sera grata al entendimiento del lector inclinado a lo nuevo y lo
desconocido. Razén hay para llamar virgenes a nuestras regiones
orientales: ni la industria y la ciencia han estudiado todavia su
naturaleza, ni la poesia le ha cantado, ni la filosofia le ha hecho la
diseccion de la vida y costumbres de los jibaros, zapatos y otras
familias indigenas y barbaras que vegetan en aquellos desiertos,
divorciados de la sociedad civilizada (p.82).

55



Por otra parte la enemistad racial en esta novela, se puede
interpretar desde dos perspectivas que permiten comprender
detalladamente el plano argumental de Cumanda. La primera, se
desarrolla en torno a cémo la corona espafola en su proyecto
civilizador, barbariz6 estos territorios, varias culturas indigenas
dejaron de respirar la libertad y estuvieron a punto de desaparecer
a causa de la civilizaciéon de los misioneros de Espafia. De igual
forma, el hacendado espafiol José Domingo de Orozco, explotd
con sus coterraneos a los indios en sus propias tierras, estos
crueles sucesos al igual que la cobranza del injusto diezmo de
las hortalizas, propagd el odio hacia su raza blanca, esto explica
las represalias que se tomaron estos nativos en el alzamiento
de Guamote, Columbe y Riobamba donde residia su esposa e
hijos, quienes quedaron atrapados por las llamas del incendio en
la finca provocado por el indio Tubén. De esta manera, Mera
(2014) devela que en aquel tiempo se mantenia la “costumbre de
tratar a los aborigenes como a gente destinada a la humillacion,
la esclavitud y tormentos, los colonos de mas buenas entrafias
no crefan faltar a los deberes de la caridad y de la civilizacién con
oprimirlos y martirizarlos” (p.129); esto generd que el rechazo
hacia la raza europea se deba a la invasion del territorio selvatico.

Ahora bien, Cumanda es la mujer protagonista que
representa exOticamente un rol ambiguo en esta historia
selvatica. Su nombre metaférico que significa “patillo blanco”, es
un indicio primordial para entender por qué su color de piel no
es similar a la de los zaparos, en este caso particular, su genética
proviene de la raza blanca, la de su verdadero padre, Orozco. La
segunda, es el odio de Tongana (Tubdn) hacia Cumanda, tanto,
que impediria que su comunidad indigena se mezcle con el linaje
enemigo. De esta manera Cumandi simboliza en las letras del
siglo XIX, la posibilidad de construir una nacién republicana
heterogénea, donde la unién entre razas si es posible. A pesar
de que inocentemente Cumanda se enamor6 de su hermano, y
ninguno de los dos sabe que incurren en el incesto, este amor
representa la unién de las culturas, un amor sin objeto de deseo,
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natural como el paisaje de la selva lugar donde las comunidades
a pesar de su mal llamada vida salvaje, pueden vivir en armonia:
“Oh, blanco, blancol, los de tu raza no tienen el corazon ardiente
como los de la mia” (Mera, 2014, p.110).

El odio de Tongana hacia Cumand4, también se debe a
su ideologfa religiosa, aunque esta mujer ha adaptado su cuerpo al
ambiente de la floresta y sus costumbres aborigenes, su veneracion
a la religion cristiana impide que su padre adoptivo le guarde
respeto: “mi madre me ha dicho que cuando yo era muy chica me
mojaron la cabeza en el agua milagrosa. Pero mi padre no quiere que
seamos cristianos y solo la buena Pona me ha ensefiado a ocultar
algunas cosas” (Mera, 2014, p.111). Este tipo de sucesos, generd
atraccion en Carlos, pues ella cautivé su corazon de una forma
natural, con su virginal cuerpo que representa lo inexplorado en la
naturaleza selvatica, por ello, este joven enamorado encontrd en su
carisma un don natural que las mujeres de su raza no posefan por
su condicion espafiola civilizada.

Por otra parte, el fuego que prendié Tubdn a la casa de
Orozco no fue suficiente para mitigar su odio contra la raza
espafola, recordar los azotes, el cepo y el desgarramiento de
la piel con el rebenque en la espalda de su progenitor, fueron
sucesos que acreditaron su desquite fraternal; sin embargo:

Del alzamiento ningin provecho sacé la raza indigena, a los
opresores tampoco les sirvid de leccion saludable la venganza
de los oprimidos. Otras sublevaciones hubo posteriormente que
tuvieron el mismo remate: la horca; y los blancos no se cansaron

de instigar a los indios a la venganza, para luego ahorcarlos”
(Mera, 2014, p.132).

Los tres atentados que promovié Tongana para matar
a Carlos, evidencian el odio que tiene este nativo hacia la raza
blanca, incluso, el cazabe que estos nativos beben para entrelazar
hermandad entre tribus, es utilizado como medio para envenenar
al extranjero: “i{Ea, blancol, a ti me entrego, éste es el licor del
juramento de la amistad; bebe hasta su tltima gota” (Mera, 2014,
173); pero, Cumanda vuelve a salvarlo e impide que tome dicho

57



veneno. La presencia de este joven cristiano en el territorio
selvatico, prefigura una especie de invasiéon en estos dominios,
—Ia fiesta de las canoas que de alguna manera representa la paz
entre los salvajes de las diferentes tribus, es un signo sagrado que
no permite el derramamiento de sangre, porque la cosmovision
delavida en este espacio gira en torno a la fraternidad, a la amistad
y sobre todo a la unién que tiene el hombre con la naturaleza—.
No obstante, Tongana olvida ese detalle, y su venganza parece
ser mas fuerte que el mandato de su clan; a pesar de que Orozco
se volvi6 sacerdote para enmendar los maltratos que suministrd
a sus indios subalternos en el pasado, esto no fue suficiente para
borrar el gran dolor que sembré en la memoria de Tongana, por
ello, Tub6n opto por devolver el mismo calvario a José Domingo.

Los intentos fallidos de Tongana por matar a Carlos,
hicieron que utilice como ultimo recurso el matrimonio entre
Cumanda y Yahuarmaqui®, con el objeto de que el demonio
mungia’ que suele traer maldiciones entre los nativos, no logre
su cometido de unir a Cumanda con Carlos. Al finalizar esta
historia, se descubre que la joven nativa no tiene procedencia
aborigen, ya que es la hija del padre Orozco y su verdadero
nombre es Julia, luego de varios intentos de fuga para ser feliz
junto a su amado, su unica posibilidad para salvarlo del peligro de

¢ Segiin Burneo (2007), el nombre de este gran guerrero significa “manos sangrientas” (p.18);
no obstante, dicha denominacién posee un gran acercamiento metaférico y morfémico con:
“Jaguar”-“Yahuar”. En el capitulo “Combate inesperado” de Cumanda, Yahuarmaqui luego de
beber ayahuasca realiza un vuelo chamanico, donde sus ancestros le revelan la batalla que debe
vengar ante Mayariaga jefe de los moronas. Es particular encontrar en la novelistica amazonica,
la metamorfosis de los curacas en jaguares con el objeto de proteger a su clan de los enemigos
de otras tribus. En el caso particular de la novela de Mera (2014), se ejemplifica cémo “ambos
se detienen un momento y se lanzan miradas abrasadoras como llamas que los rodean. Parecen
dos tigres que, erizados los lomos, alzadas las esponjosas colas y abiertas las bocas que chorrean
sanguinosa baba, se disponen a despedazarse” (p.201). Asimismo, en el capitulo “El canje”,
Yahuarmaqui ratifica al mensajero del clan de los moronas que venia por el cuerpo del jefe
Mayariaga, que: “el ciervo que cae en las garras del tigre es imposible que escape de ellas con
vida” (p.206)”. De algin modo, Mera constituye en este personaje la poderosa imagen del jaguar
que esta dispuesto a vencer a cualquier enemigo e invasor que se interponga en su camino; de
similar manera, Spruce (1990) describe en su recorrido amazénico ecuatorial que “el jaguar (felis
on¢a)” habita en estas zonas, donde sus respetables rugidos indican su superioridad ante cualquier
otro ser de la selva (p.549).

7 Este término proviene de la voz toponimica de una ciudad de Espaia, en este sentido, su
inscripcion en Cumandd, simboliza al hombre espafol; es decir, la raza blanca que es catalogada
por los nativos como un ente invasor y demoniaco.
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los jibaros es el suicidio, este acto osado por parte de Cumanda,
se puede entender como un sentido de comparecencia hacia su
hermano; en otras palabras, es la expresion de la unién amorosa
de dos seres diferentes.

En Cumandd la selva ecuatoriana puede ser vista como
una alternativa para construir una nacién heterogénea, aunque
la evangelizacion haya sido la luz para encaminar a sus habitantes
salvajes hacia la virtud civilizadora de Espana, se puede sefialar
que Mera efectud una critica al gobierno de la época que en su
afan civilizatorio, olvidé aquellos grupos humanos que en su
naturalidad mantuvieron una fuente primordial de conocimientos
que ayudaron a enfrentar la problematica crucial, la de reconocer
la diversidad y la posibilidad del entrecruzamiento entre razas y
sus valores culturales.

Para cerrar la reflexion de este apartado, en las letras del
siglo XIX en Ecuador, la novela de Mera vista desde la enemistad
racial refleja el proyecto de construcciéon de nacién que se
pretendia establecer en aquella margen colonial, de igual forma,
se puede catalogar como el primer texto amazonico que aviva la
diferencia racial y cultural de este pais. A pesar del fatidico final de
sus protagonistas, su autor no olvida el tema de las costumbres,
los ritos y demas simbologfas ancestrales que perduran en la
selva, lo que permite entender su iniciativa por reconocer la
heterogeneidad cultural; “Cumanda evidencia la propuesta de que
la patria se constituye en la medida en que la mirada se extiende
mas alla de las ciudades” (Balseca, 2001, p.145). Si para algunos
criticos el romanticismo francés influyé en la creacion literaria
de Mera, es dable insistir que su novela se aleja de aquella cultura
europea a través de su propio poderio amazonico, proclamando
en Latinoamérica lo biodiverso en todo sentido; en cambio el
autor de Atala, se apoya de una experiencia que no es la de su
pais natal, desatendiendo elementos claves que caracterizan a las
selvas americanas y sus comunidades nativas; en otras palabras,
“¢como puedo llorar a mi patria si mi padre no nacié en el pafs
de las palmeras?” (Chateaubriand, [1801]1971, p.100).
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Capitulo 2

En el corazon de la América
virgen (1924) de Julio Quifiones:
jaguarizacion y heterogeneidad
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ulio Quifiones, oriundo del Departamento de Narifio,

publicé en Parisla novela amazoénica A Coeurde LA miérique

Vierge (1924), una historia de gran densidad etnografica

por el modo de representar a la comunidad indigena

uitoto y mas especificamente el clan de los nonuya®, con
quienes convivié durante cuatro afios (1907-1911), segun leemos
en una nota introductoria a la segunda edicion (1948), donde el
autor afirma que “no es de ninguna manera una novelaimaginaria,
sino el relato de una aventura vivida” (Quifiones, p. 5)°. Esto
indica que la novela resalta la riqueza cultural y la biodiversidad
de la Amazonia colombiana; no obstante, la exigua recepcion
generd que sus innegables aportes se mantuvieran ocultos bajo la
sombra del éxito internacional alcanzado por La vordgine, de José
Eustasio Rivera, publicada ese mismo afio. Quifiones propone de
manera escriptural una historia amazoénica diferente a la novela
de Rivera, a Tod (1933), de César Uribe Piedrahita, y a E/ Paraiso
del diablo (1966), de Alberto Montezuma Hurtado, novelas que
se destacaron por evidenciar y denunciar de manera explicita el
etnocidio ocasionado por la empresa cauchera de los hermanos
Arana. El novelista colombiano busca compartir una inusual
perspectiva etnografica fundamentada en la palabra ancestral de

8 Habitantes de la region del rio Caraparana, en el Amazonas. Siguiendo a Echeverri y Landaburu
(1995), el término nonuya corresponde a las lenguas minika y mika del grupo lingiifstico uitoto,
en donde nonuiai significa “gente de achiote” (p. 43).

® En el diatio novelado Lganas aiioranzas (1952), Quifiones indica que el 21 de junio de 1911 llegd
a Londres luego de haber vivido los cuatro primeros afios de su juventud en las selvas amazonicas
(p. 5). Mas adelante expresa que entre 1912 y 1914 viaj6 a Paris. Aunque el autor no lo sefale
explicitamente, es legitimo formular la hipétesis de que Quifiones escribi6 su novela antes de la
de Rivera. Por esto la version en francés puede ser considerada como una denuncia temprana del
exterminio cauchero.

1% Recordemos que esta nocién que alude a lo que estd oculto en un texto. También es una
categotia que actiia metaféricamente para reivindicar la oralidad y lo ritualistico de una comunidad
aborigen. Ver Lienhard (1990) y Nifio (2008).
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los nonuya, una perspectiva que posibilite la comprensioén del
mundo desde la diversidad étnica y la armonia que ofrece la selva
en su medio natural, ensefiando que es un espacio que tiene su
propia filosofia aborigen, interpelando a aquellos que buscan
entre sus entrafas el beneficio individual y el mal uso de sus
principios ecolégicos.

La critica en Colombia ha dejado de lado la existencia de
Aun Coenr de Amérique 1ierge, convertida en objeto exclusivo de
algunos estudios antropologicos, que por cierto promueven desde
hace tiempo la idea de una nueva edicién. Uno de los aspectos
claves que motivé a su autor a traducir la obra al espafiol y a
publicarla en Colombia (Editorial ABC), en 1948, fue ofrecer ala
juventud un conocimiento ancestral, toda vez que el imaginario
global de los viajeros que visitan la Amazonia estigmatiza a sus
habitantes como seres exoticos, ignorando que son personas
que también aportan a la construcciéon de la nacién y que su
pensamiento ancestral es una contribucion intelectual para
toda la humanidad. Otra de las razones para traducir su novela
después de veinticuatro afios fue la necesidad de profundizar en
el mundo indigena, presentar al publico hispanohablante algo
que desconocian, algo puede corroborarse al comparar las dos
ediciones, de las cuales es importante traer a colacion algunos
detalles que las diferencian.

En la edicién de 1948, Quifiones incluye una apostilla,
en la cual expresa que su interés no es unicamente mostrar “un
relato novelesco, sino mas bien un estudio etnografico de las
tribus de los Giiitotos que habitaban la region colombiana del
Caraparana hasta 19117 (p. 11). Esto explicaria de alguna manera
la importancia de dar a conocer dicha novela no solo en Francia
sino en Hispanoamérica. Asimismo, el autor sefala que queria
evocar parte del lenguaje de los uitotos, como también perpetuar
la memoria de sus personajes, quienes realmente existieron. Con
el fin de representar la crueldad de los invasores caucheros, el
autor incluye a taifé (espiritu del mal), mientras que en la edicién
francesa solo menciona a los siete brujos: “Le tigre a sept vies,
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disait-il, car il est animé par sept esprits de sorciers. Ainsi disaient
nos ancétres et ils avaient raison, car ils savaient pénétrer dans les
mysteres de la vie et de la nature” (Quifiones; 1924, p. 49); este
fragmento evidencia que el novelista hizo mas énfasis sobre el
tema del caucho en la ediciéon en espafiol.

En el “XI capitulo” de la edicién en espafiol, Quifiones
utiliza el término mintka “Juare” (correctamente escrito serfa
juarat”) para aludir a dos cilindros de madera, tocados con
baquetas recubiertas con caucho, utilizado por los nativos
para comunicarse con otras tribus lejanas y para armonizar
sus ceremonias, durante las cuales se canta y se danza. En la
edicién francesa, por el contrario, denomina a este instrumento
simplemente “tambor”; tampoco incluye el riachuelo “Gimeray”,
afluente del Caraparana, ni alude a la utilizaciéon de la planta
“barbasco” como narcético para neutralizar a los peces, aspectos
que pueden encontrarse en la ediciéon de 1948, donde profundiza
en la lengua minika, hablada por el clan nonuya, y describe
mucho mejor el contexto amazonico:

Las hormigas rojas que los indigenas llaman “iquirifio” o
sea “la ronda”, y las de color amarillo oscuro, como de dos
centimetros de largo, que los cacheros del Putumayo les
llaman tambochas, atraviesan el bosque constantemente,
sobre todo en los bajos, en manchas compactas hasta de
tres metros de ancho por mas de cien metros de largo,
destruyendo todo a su paso, plantas, hojas, insectos, reptiles
y hasta grandes animales, cuando éstos se quedan dormidos,
porque estas como “la ronda” también viajan en la noche. [...]
Los indigenas cuando duermen en el bosque, lo hacen a las
orillas de las quebradas y prenden un gran fuego como medio
de defensa. Con frecuencia se encuentran en los caminos,
esqueletos de animales, comidos por las voraces hormigas
(Quinones, 1948, p. 122).

Antes de entrar en otros detalles, es relevante considerar
las anteriores ejemplificaciones porque determinan diferencias
sustanciales entre las dos ediciones de la novela. De esta manera,
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se puede verificar que el autor quiso contextualizar mejor su
obra para los lectores hispanoamericanos, incluyendo aspectos
claves para comprender las atrocidades caucheras ocurridas en el
territorio amazonico de Colombia.

Considerar esta obra como una novela amazodnica
de corte testimonial y sobre todo como un valioso aporte
etnografico dentro de la tradicién literaria colombiana, nos
obliga a revisar y analizar algunos aspectos paratextuales.
En uno de los primeros estudios sobre la novela narifiense
Jaime Teran (1987) afirma que la novela de este departamento
—especialmente la del siglo XX— es un producto que ha
mantenido caracteristicas de idiosincrasia regional, pero sin
alejarse de los lindes y el nivel de la novelistica colombiana,
puesto que desde su heterogeneidad ha aportado temas
excepcionales para el pafs. Con respecto a la obra de Quifiones,
Teran asevera que el

autor acude a su gran imaginacién para mezclar la realidad
geografica con un poco de fantasfa romadntica, las bellezas
naturales, la humanidad primitiva, conmovedora y sencilla
con sus creencias, sus temores, sus supersticiones, su cultura,
se encuentran alli magnificamente exaltadas, con el marco
exuberante de la majestuosidad de la selva (p. 143).

Teran se limita a describir la secuencia literal de la novela,
detallando el matiz exotista del texto, sin destacar sus intersticios
metaféricos, elementos claves que este critico descuid6 en su
estudio, en cierto modo enfocindose unicamente en el caracter
historiografico de la novela en el departamento de Narifo. Cecilia
Caicedo (1990), por su parte, ubica la novela de Quifiones dentro
de las categorias novela testimonial y novela de selva, junta con
la de Alberto Montezuma Hurtado. Esa novelistica,

a partir de los afios treinta, adentrada en los patrones realistas,
produjo con fuerza y abundancia la novela testimonial; esto es,
que el documento sobre todo tipo de temas es el centro de su
esfuerzo anecdético. De tal suerte, que la novela acogio en su
tematica la explotacion de campesinos y caucheros (p. 53).
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En el corazon de la América virgen encaja muy bien en esta
categoria; porque gran parte de su novela es testimonial. En
sus paginas se destaca la relacion con el espacio natural y las
costumbres aborigenes. Conocimiento de primera mano
confirmado por uno de sus comentaristas:

Mis o menos por la misma época y no lejos de la maloca que
Robuchon visitd, el colombiano Julio Quifiones pasé cuatro
aflos entre los indigenas Huitoto Nonuya de 1907 a 1911.
Quiflones prestd servicio en un contingente colombiano que fue
enviado al rio Putumayo en 1905 y, luego de un ataque militar
peruano a un puesto cauchero colombiano del rio Caraparana,
vagé perdido por el monte siendo acogido por los Nonuyas con
quienes vivié varios afios y aprendio la lengua. Afios después,
en un relato novelado escrito en francés narra sus experiencias
en un modo polarmente opuesto al de Robuchon (Echeverri,

2010, p. 54).

Entre otras cosas, se puede decir que la explotacion
del caucho en la Amazonfa colombiana fue un pretexto clave
para que Julio Quifiones encriptara en su obra el tema de las
caucherias, que llegaron a un exceso devastador en los primeros
decenios del siglo XX. La selva fue para Quifiones un ambiente
de comparecencia tribal, porque “el conocimiento directo de la
realidad referenciada hace que la obra, mas que ser una novela
imaginada, sea un relato de una aventura vivida” (Caicedo, 1990,
p. 81). Para esta autora, la estilistica literaria utilizada por el
novelista es insuficiente. Esto no significa, sin embargo, que su
contenido magico, ritualistico y ancestral haya perdido relevancia
al ser publicada en Francia, pues en ella “confluye el deseo de
incorporar el espacio poblacional de América mas desconocido e
ignorado, tal y como lo habia revelado a nuestros ojos también la
actitud de los europeos” (p. 83).

Respecto a los manuales de la literatura colombiana, de los
cuales se espera una fructifera informacién sobre los escritores
que han publicado novelas en el pais, tampoco existe informacién
acerca de la produccion literaria de Quinones. Por ejemplo,
Fernando Ayala Poveda (1992), en “Literatura viva aborigen”, solo
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destaca los aportes narrativos de Yurupary; mas adelante, el autor
dedica diversos apartados a novelas como La vordgine y Tod, pero no
menciona En e/ corazon de la_Amiérica virgen; esto indica que en las cinco
ediciones del mismo manual, Ayala no incluy6 otras posibilidades
novelisticas que también hacen parte de la historia de la literatura
en Colombia, solo una perspectiva canonica que olvida el aporte
de las literaturas regionales al panorama literario nacional. Por
otra parte, Raymond Williams (1991), en “La tradicion costefa”,
cataloga la novela de Quifiones como una “novela anacrénica
por su tono romantico y por el tratamiento ingenuo que le da a
la cultura indigena” (pp. 143-144), comentario que no da cuenta
de los elementos metaféricos de la obra y que ignora una posible
comprension de la etnografia y la heterogeneidad cultural del pafs.
Jorge Verdugo Ponce (2004) menciona la obra de Quifiones; sin
embargo, no se indica nada concreto sobre su contenido. Hugo
Nifio (2008) destaca que la narrativa de Quifiones tiene la misma
importancia y similar contenido que la novela riveriana. Ademas,
considera que es un libro

derivado del mismo contexto y del mismo periodo de E/ /ibro
rojo del Putumayo. El texto o, mas bien, el intertexto de Quifiones,
resultado de cuatro afios de convivencia y observacion en el
Putumayo colombiano entre 1907 y 1911, fue recibido por los
etnografos como literatura y por los literatos como monografia
etnogrifica, algo nada extrafio dentro del modelo estético
europeista fundamentado en una rigida taxonomia (pp. 26-27).

Por otra parte, se encuentra el estudio de Echeverri y
Landaburu (1995) quienes destacan que “las palabras y expresiones
en lengua indigena consignadas en el libro son claramente uitoto
del dialecto mika” (p. 45). Incluso, estos investigadores seflalan
que algunos de los personajes, como Efuysitofe, Ripetofe y
Fusicayna, existieron y figuran en los registros de la comunidad
de achiote a inicios del siglo XX, lo que significa que la novela
esta cargada de diversos términos y antropénimos tomados de
la realidad. Quifiones propone un proyecto de recuperacion de
costumbres ancestrales y de importantes vestigios de la lengua
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mika, que lamentablemente se perdieron durante el holocausto
cauchero. Con respecto a los comentarios emitidos en 1925 por
varios intelectuales y criticos en diversos periédicos de Parfs,
Lille y Marsella, se puede comprender que la primera edicion de
la novela de Quifiones tuvo gran acogida en el exterior, quiza
porque su trama selvatica cautivé a los lectores europeos. En la
segunda ediciéon (1948), se incluyé un fragmento del peridédico
marsellés e Soles/ Du Midi, del 6 de febrero de 1925:

AU COEUR DE IAMERIQUE VIERGE de Julio Quifiones,
es de ninguna manera una obra de imaginacién. Desde las
primeras paginas se comprende que el sefior Quifiones ha vivido
en medio de las hordas salvajes del Amazonas. Fl se ha aplicado,
sobre todo, aprendiendo su lengua, a estudiar sus costumbres,
sus tradiciones. Un poco de fantasia romantica se mezcla a esta
obra documentaria que atenia ciertos aspectos que podtian
aparecer demasiado geograficos; pero los amantes de viajes y
exploraciones amaran este libro en el cual encontraran al mismo
tiempo que poéticas descripciones, sustanciales elementos.

Las bellezas de la naturaleza se encuentran allf
magnificamente exaltadas. Es el Amazonas, el gran rio soberbio
y orgullo con su serenidad o sus céleras; es el misterio de las
selvas, el esplendor de su vegetacion, las llamadas nocturnas de
las fieras; el grito nostalgico de las cigiliefias y las gaviotas. Este
libro es tan apasionador como los Natchez de Chateaubriand.

Alli se vuelve a encontrar completamente evocada la
imagen de una humanidad primitiva, conmovedora y sencilla.
Una raza vibra con sus creencias religiosas, sus supersticiones,
sus costumbres, en medio de la frondosidad de la selva. Esta
obra es infinitamente mas completa que un diario de explorador
o que un relato de viajes (pp. 6-7).

Aunque el resefiista francés destaca la afinidad de la novela
con una obra de Chateaubriand, cabe considerar, sin embrago,
que el parentesco no se reduce a copia, pues En e/ corazon de la
América virgen se trasgrede el exotismo y la inocencia de la vida
salvaje para reconfigurar un sentido alegérico del mundo, aquel
que comparte la diferencia racial y otras formas de pensamiento.
Les Natchez (1826), por el contrario, contemplan un viaje
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imaginativo por las selvas americanas del Mississippi, en el cual
el autor no tuvo la oportunidad de convivir con los nativos.

En suma, en el afio 2016 la Editorial Diente de Leon nos
sorprendi6 con una nueva edicion de la novela de Quifiones, en ella,
se comparte una presentacion clave por parte de los académicos
Eudocio Becerra Vigidima y Roberto Pineda Camacho, la cual,
guarda gran afinidad con la tesis que desarrollaremos en este
apartado. Se trata pues, del tema del jaguar, donde los prologuistas
sefalan que “parte del nicleo central de la novela lo configura,
como se dijo, el gran jaguar o tigre que arremete sin piedad contra
la comunidad nonuya y cual verdadera calamidad —segun se
menciono— la pone en jaque” (2016, p.9).

Continuado con la reflexién de la novela, Vivas (2015)
considera que la poesia es mas antigua que la misma escritura,
su naturaleza ancestral aun persiste en diversas comunidades
agrafas y a través de su canto la humanidad encuentra un vinculo
mas cercano con la naturaleza (p.76). En este sentido, el siguiente
fragmento de la novela permite apreciar la valoraciéon de la
poética ancestral de los nonuya:

La selva se vefa como encendida por la aurora... Un
interminable desfile de indigenas, hombres y mujeres, cargados
de provisiones, se internaban en el bosque cantando el himno
matinal al sol: Gitoma money comuneide, naizo moto etifio

mare comuine (Quifiones, 1948, p. 96).

Este canto al sol, que no aparece en la edicion francesa, es
traducido con una gran fidelidad a la lengua mika por Quifiones
(1948) a pie de pagina: “jOh! Sol, que engendraste el dia para
alumbrar el camino del hombre” (p. 96). Dichas palabras poetizan
la magnificencia selvatica, rescatando una concatenacion de
imaginarios ancestrales que la novelistica colombiana no ha
valorado incluso hasta hoy'. Por ello, desde el inicio de la

! La excepcion a desprecio de la poesia indigena-amazoénica en la novelistica colombiana es
Finales para Aluna (2013) de Selnich Vivas Hurtado. Allf se aprecia la cosmovision ancestral de los
minika del tio Igaraparana. A través de la sabiduria de las plantas sagradas del jibie (hatina de coca)
y_yera (miel de tabaco) se convoca al canto, tal como en la novela de Quifiones.
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novela se puede apreciar la confabulacioén de una selva incélume,
totalmente diferente a aquella que dejé la destruccion cauchera:

Sobre las cimas orgullosas que se esfuman en el horizonte
inflamado, las palmeras indolentes se mecen desdefiosas, los
arboles gigantes y los arboles de caucho, yerguen impasibles
sus cabezas temblorosas, desafiando la célera de los vientos,
la tempestad, la tormenta y el hierro que empufia la mano
del hombre. De las chozas y cabafas, el humo, cual incienso
mistico, sube hacia los cielos, blanco y puro, humilde como el
simbolo de la paz y la felicidad que reina en el hogar salvaje,
donde la maldad no encuentra nunca asilo. [...] Y la hora del
crepusculo llega dulce y lenta... El sol ya moribundo flota en
el horizonte como un nentfar de oro en un lago de sangre, y
derrama sus ultimos destellos sobte la selva sonora, sobre la
selva profunda (p. 15).

Como se puede observar en este fragmento, Quifiones
embellece el maravilloso mundo de la frondosidad, pero entre
lineas también enuncia que este espacio natural se encuentra
invadido por el hombre blanco y su enemistad racial. Por tal
motivo, a través de un nivel de narraciéon extradiegético en
tercera persona del singular, el autor no solo relata sucesos de
una experiencia adquirida en la selva, sino que también aprecia
sus agrestes sendas, que, sin lugar a dudas, son una alternativa
amazoénica que fortalece los lazos culturales de la nacion
colombiana.

La novela de Quifiones se desarrolla en dos lineas
argumentativas: la primera gira en torno a la imposibilidad de
Fusicayna (lider de la tribu nonuya) de vencer a su enemigo
metamorfoseado en forma de un jaguar que devoraba a los
habitantes de la comarca con el propésito de vengar antiguas
guerras. Trampas bien elaboradas y ubicadas en puntos
estratégicos no eran suficientes para atrapar a este felino
devastador, que sabia perfectamente cémo apresar con cautela a
sus victimas. Sin embargo, dos valientes guerreros de la tribu de
los Emuas liberaron las afligidas almas de los nonuyas al cazar
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al jaguar. En tributo a la osadia de estos dos jovenes guerreros,
Fusicayna ofrecié a Quega a su hija Moneycuefio como futura
esposa; pero la historia no termina alli, pues tras la muerte
del felino, se propagd una terrible epidemia que acabd con la
valiosa vida del jefe nonuya. Como segunda linea argumental,
Moneycuefio debe realizar un rito especial durante su boda con
Quega, consistente en ingerir las cenizas de su padre —victima
de la epidemia ocasionada por el jaguar— con el fin de seguir
los mandatos del clan y asi perpetuar la existencia metafisica de
Fusicayna. Luego de un afo debia cumplirse la ceremonia, que
no se efectud, ya que un extranjero llegé a esta tribu enamorando
a Moneycuefio; poco después de cumplirse el himeneo, la nativa
decidi6 quitarse la vida, dejando a Quega triste, desolado, y a su
tribu sin la reencarnacion y representacion totémica de su lider.

En este sentido, desde su contenido escriptural amazonico,
la novela propone una alternativa para repensar la cultura. Al
entrar a escalpelo en el caracter etnografico y testimonial de su
contenido se pueden hallar multiples sentidos que vislumbran la
riqueza ancestral ostentada por la selva: no solo revelando “en sus
formas, sus contenidos y el sistema de comunicacién implicado,
una mezcla de tendencias divergentes. Este fenémeno guarda
una relacion evidente con los procesos de interaccion cultural”
(Lienhard, 1990, p. 132). A través del discurso intelectual
indigena, que ensefa a valorar la vida, la naturaleza y el mundo,
la novela permite que los personajes hablen desde su vision
de mundo y no apenas desde la visiéon del autor formado en la
cultura europea. Al interpretar la novela de Quifiones, se puede
observar que su narrativa comporta una simbiosis particular, a
discrepancia de otras obras de tema indigena, porque establece
un puente alterno para revalorar los aportes culturales de la selva
en la construcciéon de nuevas naciones desde la palabra solariega
y a través de manifestaciones tribales que se resisten ante el
apocaliptico régimen occidental.

En algunas comunidades amazonicas, el jaguar en su
condicion metafisica se considera como el artifice o demiurgo de
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los clanes aborigenes. Un ejemplo claro de esta postura ancestral
se puede encontrar en el cine, donde el felino funge como posible
defensor de la selva, aquel que rechaza al mundo occidental. En
Aguirre, der Zorn Gottes (1972), de Werner Herzog, The emerald forest
(1985), de John Boorman y 7492. Conguest of Paradise (1992) de
Ridley Scott se notan esos elementos. En la primera, se recrea la
execrable busqueda de “El Dorado” por parte de los espafioles
en el Amazonas; en el minuto 57°, cuando Lope de Aguirre y
su tripulacion intentan hablar con dos nativos en medio del rio,
uno de ellos revela el presagio de sus antepasados, lo cual indica
que la llegada de los hombres blancos a esas tierras selvaticas
se asemeja al asecho del jaguar sobre una comunidad indigena.
En la segunda el jaguar que aparece hacia el final del film ruje
fuertemente con el fin de rechazar los avances industriales que
intentan deforestar la Amazonia brasilena. Y la tercera presenta
una escena clave (1 hora y 49 minutos), donde Cristobal Colén
es atacado por un aborigen que ruje como jaguar; dicho acto
violento es una metafora visual que simboliza la defensa del
nativo ante los invasores espanoles. Bajo esta 6ptica, en la novela
de Quifiones el jaguar es el felino que habita en la selva y venga
a las antiguas tribus que fueron profanadas en guerras que datan
de la época colonial; también representa, por ventura, al enemigo
e invasor cauchero, aquel que desea exterminar la comarca de
Fusicayna; dicha alegoria es una alternativa metaférica que
advierte sobre el peligro que asecha al clan nonuya:

Aquellos habitantes de la selva, de mirada fria y profunda,
aquellos gladiadores constantes de la aspera naturaleza, no
tenfan la costumbre de retroceder ante el peligro, pero ellos
veian en ese tigre, de garras asesinas, la sombra de un ser
invulnerable, execrable simbolo del infortunio de los hombres,
contra el cual todo esfuerzo de resistencia es vano.

Era para ellos como un fantasma del pasado que erguia de
repente en su camino, aterrorizandolos con su mirada terrible.
Hse fantasma llevaba, amontonados en su corazon, viejos odios
e internos rencores que habfan dormido largo tiempo en el
polvo del olvido; y ellos ahora estallaban en una cdlera tragica,
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reclamando sin cesar la venganza, la venganza de las tribus
aniquiladas por los Nonuyas en la horrible carnicerfa de las
batallas de otros tiempos (Quifiones, 1948, pp. 41-42).

Asi, la presencia del tigre representa el etnocidio y las
epidemias que trajo la empresa cauchera de César Arana a las selvas
de Colombia; la novela de Quifiones apunta intertextualmente a una
realidad ignorada en el pais, ya que en las postrimerfas decimonoénicas
y los inicios del siglo XX, las tribus uitoto, boras y andoques atn
conservaban sus costumbres. Lo que no quiere decir como afirma
Casement que “practicamente eran gente primitiva e intacta cuando
los primeros caucheros colombianos, que bajaron de las regiones
establecidas en la parte superior del Putumayo, se localizaron en
diferentes puntos a lo largo del trecho principal del Caraparana e
Igaraparana” (1985, p. 17). Eran comunidades que habfan conservado
su estilo de vida a lo largo de siglos. Por esta razoén, puede deducirse
que en aquella época se quetfa incorporar a los indigenas como
esclavos dentro de una nacién uniforme, aquella donde los uitotos
no eran reconocidos como gente, sino como animales, sin derechos.
No se les respet6 su forma de cantar al sol, al amanecer que da vida,
todo lo contrario su imaginario mitico-religioso fue atacado, aunque
en ¢l se encuentran valiosas informaciones sobre la ley de origen, es
decir, la vida y su preservacion.

Al continuar con la trama de la novela, cuando Quega
mata al jaguar, este despliega su aliento pestifero en forma
de epidemia, alegorizando las enfermedades traidas por los
caucheros invasores al territorio selvatico:

Las fiebres palidicas habian comenzado a turbar la calma de los
habitantes de la tribu. Una violenta y nueva epidemia habia hecho
también su aparicion, propagandose rapidamente y haciendo
un considerable nimero de victimas; los indigenas le llamaban
“tutucco”, enfermedad exdtica venida de otros climas, que no
era otra cosa que la viruela. Fusicayna, él mismo, estaba atacado
de la horrible enfermedad y todos los indigenas se preocupaban
mucho por la vida de su jefe (Quifiones, 1948, p. 80).
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Al asumir este discurso literario de manera escriptural
y al haber convivido con los nonuya, el novelista denuncia
metaféricamente la explotacion y el etnocidio que César Arana ylos
otros caucheros, colombianos, peruanos, brasilefios, ocasionaron
en esta vasta region. Aunque Quifiones no represente los hechos
violentos cometidos contra los indigenas de manera explicita,
tal y como lo hacen Rivera y Montezuma Hurtado, su obra nos
ensefla como era la vida nativa y su forma de entender el mundo
desde una vision centrada en los procesos vitales. Por esta razon,
lo encriptado en esta obra es la manifestacion de una voz aborigen
que enuncia de manera latente su heterogeneidad cultural.

Para predecir si el jaguar causarfa alguna otra desgracia
entre la tribu, es relevante resaltar que la yera (tabaco liquido que
todavia se usa a diario en las comunidades uitoto de hoy) brindé la
posibilidad de establecer una intercomunicacion metafisica entre
los nativos, de tal manera que Oyma (de la tribu Jeduas), al beber
esta planta sagrada, realizé un vuelo chamanico y afirmé que el
tigre serfa derrotado por un joven guerrero, pero que el felino
dejaria una terrible desgracia: la epidemia (etnocidio cauchero)
que exterminaria la floreciente comunidad de los nonuya.
Asimismo, la esperanza de un mejor mafiana entre los nativos
se prolongé cuando Fusicayna invité a su tribu a dialogar, y
dicho acto se fortalecié con el yera, sobre todo cuando el anciano
Gitomanquefio'? compartié su sabiduria a los més jovenes de la
tribu. En su virtud de gran sabedor, expreso:

iAmo las supersticiones tan queridas a las almas delicadas;
respeto mis tradiciones, porque no reniego de mis antepasados;
amo siempre la luz nueva del sol siempre viejo! El sol, ese eterno
amot, cuyo calor es la vida de los seres. Yo he tenido siempre
una profunda simpatia por los crepusculos, porque esta luz
atormentada tiende sus brazos, como en un supremo espasmo,
hacia una nueva aurora (Quifiones, 1948, p. 37).

2 Este octogenario cumple un rol importante en la historia de la novela, porque su sapiencia
ancestral alude a la epopeya de Gitoma (sol), padre ancestral de los uitoto. En este caso,
Gitomanquefo a través del yera, una planta sagrada y medicinal, presagia la barbarie que producira
la empresa cauchera de Arana en su clan.
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Se puede decir que las anteriores palabras dejan ver una nueva
aurora, la luz de un mundo resguardado por la naturaleza, un espacio
que sabe cuidar del bienestar colectivo y de los seres que lo habitan.
En su propia construccion de nacién, los nonuya no necesitan
gobernantes, porque su mandato es respetar las tradiciones de sus
antepasados; los ritos y plantas sagradas les ofrecen paz interior y
armonfa selvatica, porque es la madre natura quien les da el jagiyi"”,
un soplo ancestral que ayuda a conservar el verdadero origen de la
vida y a renovar la sapiencia que les permite habitar con destreza en
lainfinita floresta; ademas, la coca que mascan los sabedores durante
el rafue, ceremonia de cantos y danzas, representa otra fuente de
conocimiento de los nonuya, porque

si hay rafue, hay abundancia y salud en la comunidad. Durante
el rafue se construyen y divulgan los saberes del entorno fisico
conocido (plantas, animales, territorio, enfermedades, recursos
naturales, chagra, etc.) y las obras de creacion colectiva, dentro
de las que se destacan los cantos y las danzas de armonizacion.
Canto y danza son los lenguajes empleados por los sabedores
del bosque tropical himedo para expresar sus conocimientos
del mundo y su gratitud con la Madre Tierra. El rafue fija las
reglas de educacion, de comportamiento colectivo e individual
y de administracién de la cultura (Vivas, 2015, p.90).

Gitomanquefio, después de mojar nuevamente sus dedos
en el yera, habl6 con la tribu de los nonuyas, donde sus palabras
eran como una lampara que guiaba a los jévenes nativos que
deseaban encontrar la sabiduria. Aquel lenguaje se convierte en
una alternativa para mantener las leyes de la naturaleza y, con
ellas, la paz entre las tribus:

iEl que vence sus pasiones es mas fuerte y tiene mds gloria
que el que abate a los tigres, porque las pasiones son también
fieras temibles que devoran sin piedad nuestros sentimientos

1 Siguiendo a Vivas (2015) este término escrito en lengua minika significa “aliento de vida”
y pertenece al jagagi, un género poético de los hijos del tabaco, la coca y la yuca. Es un canto
dialogado que permite sustentar la existencia de “los clanes, los rios, los pozos, las cascadas,
las plantas sagradas, los alimentos; donde se ponen a prueba las leyes morales, intelectuales,
los 6rdenes ecosistémicos” (p.121). Del mismo modo, Quifiones reitera el uso del yera como
iniciador de las grandes narraciones de los nonuya.
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y nuestro ideal; mas terribles ain, que el infortunio mismol!
(Quifiones, 1948, p. 76).

Esto permite entender que al aborigen que ha devorado
la experiencia selvatica durante su vida, con el tiempo la jungla
también le devora su edad, de tal manera que su pasiéon es
aprender mas de la naturaleza, espacio que le permite propagar
los conocimientos oportunos para alcanzar la fraternidad,
porque su mision es transmitir la palabra épica de su comunidad,
la de Gitoma, que “es la base de la memoria huitoto, de su
ordenamiento simbolico, fuente de consulta e interpretacion”
(Nifio, 2008, p. 247). En suma, en este primer recorrido por
En el corazon de la Ameérica virgen se puede observar otro aporte
importante en forma escripturada: el jaguar, alegorfa del peligro
y la invasiéon de los caucheros en tierras selvaticas de la tribu
nonuya; por tanto, la jaguarizacién como categoria en la novela
de Quifiones, funciona como un —devenir animal (jaguar) que se
manifiesta en devoraciéon del enemigo—; o quiza un “yo-jaguar”
que va mas alla de la condicién humana, es decir, el “pasaje
hacia otra heterogeneidad suplementa su habla y se concretiza al
manifestar el devenir en su cuerpo” (Ferreira, 2013, p. 154).

Quinones, que optd por la denominacion de Awsrica virgen
para destacar lo profundo e inexplorado de la selva, también
alude al sentido virginal de la nativa Moneycuefio, mujer que
no habia experimentado en su vida el verdadero amor, solo las
pasiones de la selva que la complacia en cada amanecer. Ademas,
“en su caracter contemplativo, habfa algo de melancdlico; ella
habfa visto sonrientes auroras y ligubres crepusculos y bellezas
misteriosas que la naturaleza virgen le dejaban, a veces en el alma,
una inquietud indefinible” (p. 80). En la jungla, la vida se rige
segun las leyes de origen; en este caso particular, Quega, antes
de casarse con Moneycuefo, debfa cazar y llevar lefia a sus suegros
como simbolo de respeto; su suegra, Nonoray, en gratitud por su
trabajo le brinda casabe, carne ahumada, frutas frescas y cahuana,
alimentos silvestres que representan la hermandad entre los clanes.
Fusicayna, que muri6 tras la epidemia ocasionada por el jaguar, fue
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incinerado y sus cenizas guardadas cuidadosamente durante un ano
hasta la vispera del rodorite, fiesta ancestral en donde, segun las
tradiciones de los nonuya, el espiritu de su jefe debia reencarnarse
en una nueva vida, en este caso, en el hijo fruto de la unién entre
Quega y Moneycuefio; todo ello debfa cumplirse segin el mandato
hereditario, pero no se efectud, ya que sucedieron cosas imprevistas
cuando un extranjero llamado Willy apareci6 en la selva tras huir de
la esclavitud impuesta por la empresa de Arana:

Yo vengo desde lejanas tierras, continué Willy, donde somos
menos felices que vosotros, jvengo huyendo de los hombres!

Vosotros ¢tenéis? aqui el bosque, la amistad, el sol, la
paz, y en cambio nosotros no tenemos sino un arido trabajo en
tierras estériles, donde solamente el mal es fecundo.

Yo dejé el hogar de mis padres, bajé el Putumayo y
establecido con otros companeros en el bajo Caraparana,
tenfamos nuestras moradas a las orillas de ese rio, pero
sorprendidos por gentes procedentes de I.a Chorrera, que
codiciaban nuestros bienes, quemaron nuestras casas y varios de
mis compafieros fueron asesinados por ellos; yo pude escapar
internandome en el bosque (Quifiones, 1948, p. 132-133).

Este fragmento evidencia los despiadados sucesos que
causo la empresa cauchera en la Amazonia colombiana. Aunque
este hecho no aparece referenciado en la edicién francesa de
1924, Quinones (1948) no olvidaria esta tragica experiencia: en el
“Capitulo X, a pie de pagina comparte el siguiente testimonio:

Elautor de este libro vio a Ifé en noviembre de 1907 en el puerto
de la Unién (que ya no existe) sobre el Caraparana, encadenado,
lacerado su cuerpo con las huellas del ronzal y su orgullo
humillado, llevando sobre sus espaldas, el equipaje de Victor
Coronado, un empleado de la empresa de La Chorrera, quien
iba hacia el Giddima, en busca de los Yahuyanos y gran jefe
de todas las tribus de los Giiitotos, muri6, segin parece, en el
camino, agotado de fatiga y a causa de sus heridas, maldiciendo
a los biracuchas que llevaran el dolor, la vergiienza y la muerte
y augurando que esas tierras tan fecundas, serfan mas estériles
para ellos (pp. 133-134).
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Volviendo a la novela, Moneycuefio y Willy empezaron
a compartir varias experiencias; ella, por ejemplo, le ensend su
lengua nativa, le conté historias y lo instruy6 para enfrentar los
peligros selvaticos, de tal forma que paulatinamente se fueron
enamorando. Durante esta convivencia, Moneycuefio también le
confesé los prejuicios que sentia por los biracuchas', aquellos
que asesinaron vilmente a su tio Ifé:

—Los biracuchas [...] ellos mataron a Ifé hermano de mi madre.
Todos saben en la tribu que el gran jefe de los Yahuyanos fue
abandonando en las soledades del Giddima y su cuerpo fue pasto
de las voraces hormigas; por eso nuestra raza ha consagrado su
odio a ellos, que nos han traido las enfermedades, los dolores
y la muerte. Tu eres de esa raza, pero no tienes la culpa; tu
también has sufrido como nosotros, tu no puedes ser malo,
porque nosotros te hemos hecho bien (p. 134).

Por otra parte, al llegar el dia de la fiesta del rodorite, Willy
se enterd de que Moneycuefio tenfa que cumplir con el mandato
sagrado, y que dicho acto no le permitiria estar con ella, quien no
tenfa derecho a amar a otra persona que no fuera Quega:

Moneycuefio, silenciosa y palida, como asombrada de esta triste
vision, queria encontrar el silencio y la soledad; furtivamente,
ella sali6 de la casa, buscando como un alivio, el seno profundo
de la noche.

¢Dénde iba ella, sola, en medio de las sombras? Las
tradiciones, por tanto, prohibfan a las jévenes salir de su
morada a una hora tan avanzada. ;Por qué se acercaba ella sin
temor, sin escripulo hacia el agua durmiente y sombria del rio
solitario? ¢Qué fuerza la animaba? ;Qué deseo insensato, qué
pensamiento horrible inquietaba su espiritu para que ella violase
asi las leyes sagradas de las tradiciones de sus antepasados? [...]
Ella evocaba todos los recuerdos de su infancia, el amor de su
padre, la ternura de su madre, las dulzuras del hogar, el encanto
infinito de la selva, y todo sin embargo, le era diferente; ella
no escuchaba en su corazén sino la voz suplicante de Willy,
hablandole de amor y de ternura en un lenguaje acariciador y

"En la novela, a pie de pagina, Quifiones (1948) aclara que este término hace alusion a los
caucheros seudo-blancos de Colombia y el Pert, aquellos capataces que maltrataban y mataban
impudicamente a los nativos.
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dulce que ella no habfa oido antes; como una obsesion, ella veia
su imagen, donde se pintaba su profunda tristeza, y sentia su
alma cautiva dirigirse hacia él. Su corazén se consumia, poco
a poco, sin poder tomar un partido favorable en el horrible
dilema: escuchar la voz de su corazén o la orden implacable del
deber (pp. 222-223).

Al desarrollar la segunda secuencia argumental, es
importante traer a colacion el tema de la exogamia y el incesto.
Estos factores, al ser heredados ancestralmente, estan ligados a
las prohibiciones tribales, que se ejemplifican en las vivencias
de los nonuya; no obstante, hay que hacer una claridad. Si no
se permite la exogamina con un forastero blanco, si se permite
la exogamia entre comunidades aledafias o culturas indigenas
lejanas, como es el caso de la uniéon matrimonial entre Quega
(emuas) y Moneycuefio (nonuyas). En otros apartes de la novela, se
puede observar un proceso mimético, puesto que al enamorarse
del extranjero, Moneycuefio hace que su madre siga su ejemplo,
estableciendo lazos exogamicos entre Nonoray y Willy:

Como ella continuaba hablandole muy bajo, Willy la miré lleno
de sorpresa, pero ella no escuchaba sino la voz de la naturaleza;
en sus ojos profundos y negros ardia el deseo, ella lo tomé por
el brazo y lo apret6 fuertemente con una mano calenturienta
y convulsiva, pero Willy la aparté suavemente, espantado sin
poder escapar al brazo salvaje de esta mujer enamorada, que
habia guardado tanto tiempo en su corazén la confesion mortal
de su amor (pp. 214-215).

En esta fase es necesario entender el porqué del suicidio
de Moneycuefio, pues ella no queria violar la palabra sagrada
ni incumplir la tradicién ancestral. La posible reencarnacion de
Fusicayna en su nieto simboliza el ciclo de vida constante en
este clan; la exogamia se valida, pero al extenderse a otro ser
que no es de la comunidad, y que en este caso es un extrafio a
las leyes de origen, se convierte en ruptura de la norma; por ello
la hija del lider opta por quitarse la vida. Por su parte Willy, al
ser un joven proveniente de una cultura ajena al pensamiento
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ancestral indigena, genero instintivamente atraccion en la madre de
Moneycuefio, aun sabiendo que su esposo Fusicayna estaba muerto.
De este modo se puede comprender que la prohibiciéon marca una
barrera cultural en la selva: un individuo que presenta diferencias, en
este caso culturales, no puede tener contacto sexual con alguien del
clan; incluso se veda la presencia de las mujeres en los rios cuando
los nativos van a pescar con barbasco. En un primer momento,
Quifiones establece la union de dos etnias distintas a través del amor
entre una nativa y un mestizo; pero lamentablemente esta alternativa
fracasa, puesto que al final de la novela los dos personajes se suicidan,
lo que simboliza los limites de la exogamia en el linaje nonuya.

La novela de Quifiones es altamente singular dentro
la novelistica colombiana, primero porque aborda con Ia
sensibilidad propia del mundo indigena temas absolutamente
desconocidos en la literatura colombiana vy, segundo, por su
contenido metaférico que rebasa los alcances de La vordgine,
Tod y El Paraiso del Diablo. Su perspectiva etnografica en torno
a la intercomunicacién chamanica a través del yers, la cahuana
y el mambe, permite repensar la nacién homogénea que se
intentaba construir en aquella época, pues si los indigenas fueron
estigmatizados como minorias, el autor de En e/ corazon de la
América virgen reivindica sus legados ancestrales para repensar una
posible nacionalidad pluricultural.

Por lo anterior, sin duda En e/ corazin de la Ameérica virgen
es la primera novela amazénica en Colombia, primera no tanto
por la cronologia (La vordgine es también de 1924), sino por la
gran densidad cultural y etnografica que entrega esta obra a
la literatura nacional. Quifiones desde su propia experiencia
selvatica, proyecta la selva hacia el resto del mundo, por ello
quizas decidi6 publicarla primeramente en Francia. Ademas, es la
primera en idear —Ia heterogeneidad cultural por el intercambio
de experiencias y conocimientos entre el mestizo y comunidades
nativas, asi, esta novela enuncia la hipétesis de que la novelistica
colombiana se constituye heterogéneamente en la medida en que
se incluya la selva dentro de su marco nacional—.
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Capitulo 3

Macunaima (1928) de Mario de

Andrade: un mundo amazoénico

en dialogo con las vanguardias
latinoamericanas
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“Mucha tambocha y poco bizcocho, luchas son que al Brasil
dejan mocho...” (Andrade, [1928] 2011, p.94).

as alternativas literarias que han permitido legitimar la

diversidad cultural en Latinoamérica, tienen resonancia

en el epigrafe de arriba, el cual invita a reflexionar,
cémo las masas amerindias buscan a través de sus saberes
ancestrales y populares, un lugar de reconocimiento dentro
de una localidad enmarcada por la homogenizacién nacional.
En esta medida, Macunaima: el héroe sin ningsin cardcter (1928) del
escritor brasilefio Mario de Andrade, funge como un puente
alterno para poner en dialogo la nacién brasilefia con su mundo
amazonico, produciendo un discurso de enunciacién atavica
que ayuda a consolidar la heterogeneidad cultural del pais y el
continente americano.

Sin duda, la novela de Andrade es altamente indivisa
dentro de la novelistica brasilefia, en primer lugar porque
aborda con la sensibilidad propia del mundo amazénico, acervos
amerindios ignorados en esta literatura, incluso en la vanguardia
latinoamericana (interesada por otro tipo de rupturas del canon) y,
segundo, por su gran densidad etnografica que rebasa los alcances
de otras novelas coetaneas como La vordgine de José Eustasio
Rivera. Su perspectiva amazonica entorno al sentido mitico y
su intercomunicacion selvatica, permite reflexionar el dualismo
entre selva y ciudad, ciertamente la modernizacion capitalista e
industrial del Brasil cobraba vida en el ambiente citadino, la jungla
también es un circuito que produce conocimiento intelectual a
través de los saberes ancestrales, porque en las culturas étnicas
“el mito explica la vida y entrega un marco de referencia para las
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conductas individuales y sociales. Tiene ademas otra funcion, la
de la comunicacién con sus deidades” (Pizarro, 2009, p.204).
En la edicion critica de Macunaima preparada por Casa
de las Américas en 2011, Joao Cezar De Castro Rocha propone
dos maneras clave para entrar a estudiar esta novela. En primer
lugar se encuentra la tonalidad vanguardista de la narraciéon como
movimiento cultural e histérico; en segundo lugar, se puede
leer como una obra base de la literatura brasilefia que habla de
las circunstancias socioculturales del pafs. No obstante, también
se podria proponer otro tipo de enfoque para comprender su
vasto contenido, como puede ser la categoria amazonica como
enunciacion latente dentro de la fenomenologia vanguardista
latinoamericana y el panorama de la novelistica en Brasil. Por esta
raz6n, Candido (2007) sefiala que Mario de Andrade en Macunaima:

Comprendié alegremente leyendas de indios, dichos populares,
obscenidades, estereotipos desenvueltos en la satira popular,
actitudes ante lo europeo, mostrando cémo a cada valor
aceptado en la tradicion académica y oficial correspondia, en la
tradicién popular, un valor recalcado que necesitaba adquirir la
condicion de literatura” (p.169).

Al anterior supuesto, se suma ademas del contenido
amazoénico, los vestigios africanos que también estan presentes
en la novela y que amplian su sentido de heterogeneidad cultural.

En esta Optica, las artes en Brasil tuvieron la oportunidad
de innovarse gracias a la proyeccion cultural de la Semana de
Arte Moderna realizada en Sao Paulo en 1922, lo que permitio
al pafs adentrar sus primeros manifiestos literarios y modernistas
en las famosas vanguardias latinoamericanas, las cuales, se
encontraban en pleno apogeo. Afios después, Mario de Andrade
publicé Macunaima, en la que se puede observar meramente una
tendencia modernista que rescata el acervo amazoénico. Es una
novela cargada de bastante humor y sentido ancestral, lo que
significa que la obra no se limita en una sola categoria de analisis
como lo antropofagico (devorador del régimen occidental), sino
también es una alternativa para entender la cultura y la literatura
latinoamericana desde la popularidad brasilefia y su espacio
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selvatico; por ello Macunaima “basado en el legendario indigena
de la region Amazoénica, bridard la encarnacion cabal de ese anti-
héroe aborigen” (Campos, 1981, p. 40).

Mario de Andrade como uno de los principales modernistas
brasilefios, se preocup6 por revalorarlas tradiciones dela Amazonia
instalandolas en una suerte de dialogo estético con la vanguardia
literaria, lo que ratificaria que Macunaima, sea la primera novela
vanguardista que juega con los imaginarios silvestres y que pone
en alto relieve las particularidades de una narracioén de ruptura con
la tradicion literaria en Brasil, ya que “para disponer de técnicas
narrativas novedosas, con frecuencia los relatos de vanguardia se
dedican a explorar un tépico: la autorreferencialidad, la tendencia
a dar mayor realce a formas y técnicas con respecto a contenidos”
(Eraso, 2011, p. 171). Asimismo, es dable tener en cuenta que
en Macunaima muestra la cosmovision indigena y su vitalidad
mistificante gracias a que su autor devela el rudimento, pues las
experiencias amazonicas —que insertan un nuevo movimiento
literario de vanguardia en términos de oralidad mitologica— se
debe a la influencia de Theodor Koch-Griinberg”, un viajero
aleman explorador de las florestas en la Amazonia a inicios del
siglo XX y que posteriormente public6 como experiencias de viaje
el libro Vom Roroima zun Orinoco (1924). De esta manera, Mario de
Andrade en Schwartz (1995) sefiala:

Pois quando matutava nessas coisas topei com Macunaima noalemao
de Koch-Griinberg. E Macunaima é um herdi surpreendentemente
sem carater. Vivi de perto o ciclo das facanhas dele. Eran poucas.
Inda por cima a historia da moca deu enxerto cantando para otro
livro mais sofrido, Tempo de Maria... Entio vem vindo a idéia de
aproveitar para un romancinho mais outras lendas casos brinquedos
costumes brasileiros ou afeicoados no Brasil.

[...] (Este livro afinal nio passa duma antologia do folclore
brasileiro).

'* Cuando explor6 la Amazonia colombiana logré documentar valiosos aportes sobre las lenguas
y tradiciones de los nativos Huitoto. De tal manera que su trabajo también sirvié como fuente
etnografica para recrear en la pelicula E/ abrazo de la serpiente (2015) del director Ciro Guerra, las
cosmovisiones amazoénicas de sus indigenas, cuyas simbologias e imaginarios se asemejan a las
costumbres ancestrales que Mario de Andrade plasmé en su novela Macunaina.
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(Um dos meus interesses foi desrespeitar lendariamente a
geografia e a fauna e flora geograficas. Assim desregionalizava o
mais possivel a criagd a0 mesmo tempo que conseguia 0 mérito
de conceber literariamente o Brasil commo entidade homogénea
um conceito étnico nacional e geografico) (pp.551-552).

El anterior comentario refleja un hallazgo autéctono-
tribal que permitié a Mario de Andrade en su novela, emerger
un nuevo discurso cultural amazénico dentro la cultura
nacional y su canon literario ilustrado. Ademads cabe agregar
que la narrativa marioandradina subvierte la causalidad del
espacio entre selva y ciudad, lo que le aprueba como escritor de
vanguardia “compenetrarse con lo externo para que el adentro
se convierta en interior gestante, la mas alta alquimia, el inicio
de un nuevo adentro, de una nueva vida” (Eraso, 2011, p.173).
Asi, la propuesta literaria del escritor brasilefo, ofrece un lugar
de enunciacién exiguamente trabajado dentro de la literatura
latinoamericana, porque su interés modernista fue reivindicar
el espacio amazonico y la cultura popular del Brasil dentro de
un proyecto de naciéon que estaba siendo homogenizado por el
capitalismo y la industria europea.

Al revisar el diario de viaje de Theodor Koch-Griinberg,
se puede observar que Mario de Andrade recre6 su personaje
central de la novela gracias a los mitos y leyendas que el aleman
recopil6 en el segundo tomo de 1o Roroima zun Orinoco (1924).
Dichos relatos fueron contados al explorador por dos nativos
que dominaban gran parte del conocimiento amazonico, estos
fueron: Mayuluaipu de la comunidad Taulipang ubicada en la
Sierra del Roraima y Mosecuaipu del clan Arekuna resguardados
en el rio Caroni y sus afluentes de la Guayana venezolana. —A
pesar de que las dos comarcas habitaban en lugares diferentes,
sus cosmovisiones ancestrales ostentaban de similar simbologfa;
incluso, veneraban a los mismos dioses y seguian las mismas
leyendas sobre héroes, entre ellos, el creador de la naturaleza y
los animales, Makunaima—.

Pues bien, lo que hace aun mas singular la novela de
Andrade, es que su tonalidad narrativa esta cargada de leyendas

84



y mitos amazonicos que para la época no eran compatibles
con la erudicién de las letras y el conocimiento enciclopédico.
De similitud forma, dichas tradiciones orales presentaban
acontecimientos maravillosos, como:

Trasformaciones de muy diversa clase de hombres en animales,
de hombres y animales en objetos de la vida ordinaria y viceversa.
Tratan de utensilios magicos, hombres antropdfagos y monstruos
en forma de hombres y animales. [...] Son anécdotas llenas de
humor, algunas de una comicidad grosera, que provienen de
épocas muy distintas y que atn en la actualidad deben su existencia
al placer de fantasear, segun se puede reconocer por algunos rasgos
completamente modernos” (Koch-Griinberg, [1924]1981, p.17).

Estos elementos tipicos dela Amazonia brasilefia y venezolana,
fueron claves para la creacién de Macunaima, es alli donde su obra
cobra un valor tnico dentro de la novelistica brasilefia y por supuesto
la vanguardia latinoamericana, porque en aquella época, todavia a
ningun modernista se le habia ocurrido —amalgamar imaginarios
entre la selva yla ciudad—, generando asi, un texto prodigiosamente
polisémico. Ademas, Andrade fue muy oportuno al incluir en su
novela aspectos tribales para otorgatle un nuevo sentido artistico y
cultural a su pais. De tal manera que al haber entrelazado el podetio
selvatico conjuntamente con el auge capitalista de la ciudad, hizo
que su obra cobre un valor sugestivo dentro de la literatura brasilefa,
convirtiéndola, —en una novela amazoénica de vanguardia—, ya
que en el espacio agreste los nativos también cuentan narraciones
modernas que desbordan la fantasia primitiva.

Con todo, al revisar Macunaima, se puede hallar multiples
valores epistémicos que hacen parte del mundo amazoénico, esto
es, que si la critica especializada ha encontrado en esta obra una
estética antropofagica, también existe la posibilidad de entrar a
leer la novela en su abstraccion selvatica, pues la danza, el canto,
el rito (intercomunicacién entre plantas sagradas coca, tabaco y
cazabe), las costumbres, los presagios y su mitologfa circunscrita
en seres sobrenaturales, hacen que el texto no represente tan solo
el dualismo entre lo primitivo y lo civilizado, sino también la
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vindicaciéon de un patrimonio amazoénico que se insurrecciona
ante la cultura hegemonica.

La influencia amazoénica de Macunaima trasmutado en
arte moderno se acaece en la selva, donde Andrade empezara
a justificar el humor carnavalesco de su trama, de tal manera
que la idea de un nuevo lenguaje literario se vera reflejada en
la busqueda de su autonomia amerindia y su propia identidad
brasilefia. De esta manera, entre la manigua brasilefia aparece

Macunaimal®, un ser sin caracter que no le gustaba hacer casi

>
nada, a duras penas decapitar las tambochas que circundan en
su caserio, lo demas le genera tedio, por ello, él dira: Ay qué
flojeral Sus dos hermanos'” Maanape y Yigué son las principales
victimas de las travesuras de este héroe, al igual que sus cufiadas
a lo largo de la historia; sin embargo, Macunaima “a los viejos
les tenfa respeto y frecuentaba con aplicacion la murua la poracé
el toré el bacororé la cincog, todas esas danzas religiosas de la
tribu” (Andrade, 2011, p.4).

Macunaima no es ningun héroe, porque en el trascurso
de la novela todo lo hace mal, incluso es miedoso y huye varias
veces de sus enemigos, pero su especialidad es juguetear con sus
cufadas, por ejemplo, la madre del héroe pidi6 a su nuera Sofara
que llevara a pasear por los matorrales a Macunaima, lugar donde
este personaje se convirtié en un agraciado principe y lograron
juguetear en varias ocasiones. Este aparte de la novela enuncia
dos aspectos sustanciales que tienen relacién en la tradicion
amazonica, el primero se tratarfa de un posible incesto politico,
puesto que Macunaima al haber tenido relaciones sexuales con su
cuflada representa los tipos de tabd que se mantienen en la selva.
No obstante, hay que aclarar que, dicha eventualidad expone a
mayor medida una exogamia entre comunidades aledafias, puesto

1 Siguiendo a Koch-Griinberg (1981), Macunaima es el dios cristiano para los nativos Akawofo y
el héroe de los Taulipinng y Arekund. Su nombre presenta la siguiente etimologia Maku=malo y
ima=grande; es decir, “el gran malo”. No obstante en la novela, representa al héroe sin ningtin caracter.
7 Estos dos personajes fueron referenciados del diario de viaje de Koch-Griinberg (1981); por
tanto, se dird que Zigé=nigua (Yigué) es el hermano menor de Makunaima, es el mas astuto con
mayor poder magico; por su parte, Ma’ndpe=semila de totuma (Maanape) es el de mayor edad y
casi no sirve para nada (p.18).
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que Macunaima es descendiente de tez negra de los Tapafiumas,
en cambio la mujer de Yigué es una natural amerindia.

En segundo lugar se encuentra la conversion del héroe en
principe, aqui se presenta la primera interpelacion ante el sistema
europeo que la vanguardia brasilefia manifestara; puesto que
Andrade utiliza como pretexto el espacio natural de la selva para
contrastar dos razas, donde la blanca aparentemente representa
la belleza dominante, pero aquella que sera devorada por la
nativa: “la muchacha le tarascé el dedo gordo del pie suyo y se
lo trag6. Macunaima chillando de alegria tatu6 el cuerpo de ella
con la sangre del pie” (Andrade, 2011, p.8). También se puede
observar que la cultura amazoénica alegéricamente devora a la
occidental, Andrade alude a que la cultura brasilefia no depende
de la occidental, fragmentando el estigma de que América es
una especie de apéndice de Europa. Dicho aspecto se puede
evidenciar cuando el principe luego de caer de un bejuco tras
juguetear con la maromera tiene una especie de ilusion optica:

Cuando el héroe dejo de ver estrellitas, busco a la muchacha y ya
no estaba. Iba enderezandose en su busqueda, cuando de un gajo
bajo, encima suyo, el temible bramido del puma perfor el silencio.
El héroe se acurrucé de miedo y cerrd los ojos para ser comido
sin ver. Entonces se escuch6 una risita y Macunaima se llevé un
escupitajo en el pecho. Era la moza.” (Andrade, 2011, p.8).

“El jaguar, signo de canibalismo en la cosmologia
amerindia” (Ferreira, 2013, p.150), también representa en la
novela cémo la cultura brasilefia intenta devorar a la fordnea,
en este acapite, Andrade (2011) empieza a construir el mensaje
antropofagico, demostrando que el modernismo brasilefio fue
un movimiento de vanguardia latinoamericana.

En Macunaima se puede ver que el hambre es una constante
que trasciende en la comunidad del héroe, por tanto, el cazabe es
el alimento que va a mitigar dicho problema. Ademas, es interesante
ver como los personajes de la novela utilizan el conocimiento
amazonico para pescat, por ejemplo, el barbasco es una de las
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plantas de la selva que sirve para neutralizar los peces y asi atraparlos
facilmente. Esto indica que Andrade incluye en su obra diversos
detalles sobre las tradiciones aborigenes, otorgandole al contenido
novelistico mayor legitimidad etnografica. De similar manera, en el
segundo capitulo aparece uno de los seres mas populares de la selva
llamado El Currupira, un protector de los animales y la naturaleza,
quien ademas tiene el poder de hacer extraviar a los sujetos que
ingresan a la manigua, tal y como quiso hacerlo con Macunaima
luego de haberle dado un trozo de carne de su pierna.

Por otra parte, es relevante resaltar como Macunaima logra
convertirse en Emperador de la Selva, luego de luchar a muerte
con Ci, la Madre de las Matas:

El héroe se le eché encima suyo para juguetear. Ci no queria.
[...] Alhéroe le estaban dando. [...] Al final, viéndoselas color de
hormiga porque de veras no podia con la amazona, el héroe largd
a huir llamando a los manos:

i-Socérranme que si no mato! ;Socérranme que si no matol!

Los manos acudieron y agarraron a Ci. Maanape trenzé
los brazos de ella por detras mientras Yigué con la murucu le
daba un macanazo en el coco. Y la icamiaba cay6 sin auxilio
sobre los helechos de la soto-selva. Cuando quedé bien inmévil,
Macunaima se acercé y jugueted con la Madre de las Matas.
Vinieron entonces muchos carapaicos mucho guacamayo-rojo
tuies guaros pericos, mucho papayago a saludar a Macunaima, el
nuevo Emperador de la Selva-Espesa (Andrade, 2011, pp.20-21).

Macunaima logra empoderar su trono en la floresta al lado
de la icamiaba con quien le gustaba juguetear mucho, hasta que
el héroe llego a sentir pereza por corresponderle a cada instante.
En este punto, el rol del emperador y su compafera guerrera
representa el erotismo, el placer omnipresente en el espacio
selvatico junto a su ambiente tropical. Los dos guardianes de la
selva tuvieron un hijo que muri6 a causa de beber leche del seno
de Ci que en la noche anterior fue absorbido por la Boa-Prieta
(serpiente negra del Amazonas o Boiuna). Lo destacable en este
capitulo es la interseccion de los imaginarios selvaticos, pues la
Boituna como el Currupira o Curupira son las formas espectrales
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por las cuales en la Amazonia se puede reinventar la vida; es decir,
dichos imaginarios permiten resignificar los origenes y con ellos la
existencia en cada territorio aborigen, irrumpiendo ademas con los
paradigmas preestablecidos por mitologia occidental. Es aqui donde
Andrade demuestra que la vanguardia no solo consiste en inventar
nuevos lenguajes estéticos, sino también reinventar tradiciones
olvidadas que permiten revalidar las deidades amazonicas.

Luego de despedir al hijo del héroe con un solemne ritual
silvestre, Ci, tiene que subir al cielo y convertirse en estrella, pero
antes, obsequia a Macunaima un Muiraquitin' en forma de caiman,
es aqui donde inicia la linea argumental de la novela, puesto que el
héroe tendra que cuidar este preciado tesoro, que en cierto modo,
también simboliza la—tiqueza amazénica y su belleza paradisiaca—,
por ello, la piedra es de color verde y posee la forma de un reptil y sélo
se la puede encontrar en los afluentes del Amazonas. Asimismo, en
este tramo narrativo Andrade sostendra un discurso que resignifica
el mundo amazénico, a pesar de que el personaje principal se dirija
a la ciudad y se contagie de la imaginerfa occidental e industrial,
siempre existird una realidad nativa que estard en tension con la
hegemonia cultural. Lamentablemente, Macunaima se da cuenta
que extravio su piedra tras huir de la cabeza de Caipe, quien habfa
engafado al héroe en forma de Boa-Prieta. Conjuntamente con sus
hermanos buscaron el amuleto en el rio, preguntaron a todos los
animales alli presentes, pero nadie daba razén del Muiraquitan. Un
pescador habfa encontrado el amuleto verde dentro del estomago de
una tortuga, pero €l la ferié a Venceslao Pietro Pietra, un hombre
adinerado que vivia en la ciudad de Sao Paulo.

Macunaima esta dispuesto a recuperar el regalo de Ci-
estrella antes de llegar a la ciudad, debe dejar su conciencia
tranquila en la isla Marapata junto al rio Negro en Brasil. Este
acto significa también que debe renunciar a su albergue selvatico
y su legado tribal, puesto que dicho conocimiento no sera de

'8 Ci, al ser una amazona guerrera, comparte este talisman magico como simbolo de proteccion.
Ademas, Siguiendo a Pizarro (2009) se crefa que las amazonas eran “mujeres célibes que llevan
consigo a los hombres cuando quieren sexo y que luego los dejan ir. Las Amazonas se encuentran
una vez al afio con sus amantes” (pp. 64-65); esto ayuda a comprender que la Muiraquitan se
otorgaba al hombre en tributo por su servicio sexual.
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mayor utilidad enla ciudad, donde todo funciona mecanicamente.
Igualmente, otro delos actos que distorsiona la cultura amazoénica
del héroe, es cuando se introduce en un rio encantado, lo cual,
dicho ensalmo dio como resultado que el personaje central de la
novela cambie su color de piel, “cuando el héroe salié del bafio
estaba blanco, rubio y con ojos zarquitos; el agua habifa lavado la
prietura suya. Y nadie podria ser capaz de sefialarlo como hijo de
la tribu retina de los Tupafiumas” (Andrade, 2011, 38). Se puede
corroborar entonces, que Macunaima entra a la civilizacion con
una nueva identidad, incluso, su imaginario silvestre choca con la
visualidad citadina, su sentido organoléptico se trastorna y nada
parece ser COmMoO en su comarca:

De mafianita le ensefiaron que todos aquellos pios berridos
cuqueadas soplidos ronquidos rugidos no eran nada de eso,
sino que eran claxones campanitas pitos bocinas y que todo
era maquina. Los pumas no eran onzas pardas, se llamaban
fordcingos hupmobiles chevrolés dodches hispano-suizas y
eran maquinas. [...] jEran maquinas y todo en la ciudad era
solo maquinal” (Andrade, 2011, pp.41-42).

Venceslao Pietro Pietra era Piaima, un gigante antropéfago.
Su altura representa la cultura hegemonica de occidente, ademas
en la mitologfa Jone’wo este personaje cumple el rol de jaguar, lo
que significa que es un devorador de la cultura nativa, por tanto,
Macunaima tendra que luchar con él no solo para recuperar la
Muiraquitan, sino también para no ser devorado por la cultura
superiora. Sin embargo, el héroe en un primer intento fue cazado
por el gigante, pero su hermano Maanape quien era hechicero
y no habfa perdido su don ancestral cuando se sumergié en
el agua encantada, logré revivir al héroe a través de un ritual
amazoénico: “llegando alld puso al cesto en pie soplandole humo
y Macunaima fue saliendo medio entamalado aun y muy dado al
cuas de entre las hoja: Maanape dio guarana pal mano que quedo
de nuevo tronconudo” (Andrade, 2011, p.48).

La pluralidad de voces amazonicas en Macunaima es latente,
esta vez el héroe intenté nuevamente recuperar su tesoro y no le
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importo disfrazarse de francesa (prostituta) para seducir al gigante
para que le cuente donde guardaba su piedra, pero nuevamente
fue un intento fallido. Posteriormente, Macunaima recutre a otras
alternativas como sus deidades africanas (Echd) y amazoénicas
(Tupi) en Rio de Janeiro. Alli encontré a Tia Ciata una descendiente
afro experta en el rito vudui. Sus rezos invocaron a Jigiie-Bufeo
conocido en la Amazonia como Béto, un ser apocrifo en forma de
delfin que le gusta seducir a las mujeres, y a la diosa africana de las
aguas llamada Yemanya, con el fin de traer al demonio Tentador
para que le dé una golpiza al Piaima. El héroe en aquel acto de
brujerfa pudo vengarse del gigante hasta dejarlo ensangrentado.
De esta manera se puede ratificar que Andrade constituye en su
novela, una suerte de pluralidad de voces amazoénicas, puesto que
no deja hablar a una sola representacion identitaria, sino mas bien
busca construir varias unidades discursivas dentro de la unidad
textual. Mito y literatura se cohesionan para legitimar los valores
amazonicos y africanos en Brasil frente a un espacio modernista
que intenta soterrar lo autéctono; esto es, que las fuentes tribales
utilizadas en la composicion rapsodica de la novela, permiten
emerger un nuevo discurso vanguardista en Latinoamérica, donde
la perspectiva occidental no es la Gnica voz, y que la cosmovision
ancestral también enuncia un mundo de miscegenacion tribal por
antonomasia.

En el capitulo IX se presenta una epistola bastante
sugerente en la que el héroe se dirige a las Amazonas en un
lenguaje erudito. Dicho paratexto funciona en la novela como una
interpelacion de la cultura brasilefia con su paraje amazonico y la
lengua Tupi en contra de la idealizacién portuguesa. De similar
sentido, la carta enuncia una afloranza que siente el protagonista
al no poder recuperar su imperio ancestral:

Como veis pues, asaz hemos aprovechado esta posada en
ilustre tierra de pioneros y si no descuidados el talisman
nuestro, por cierto también, no ahorramos esfuerzos ni vil
mental, en aprender las cosas mas principales de esta eviterna
civilizacién latina, para que iniciemos cuando sea nuestro
retorno a la Mata-Virgen, una serie de mejoramientos, los que
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mucho nos facilitaran la existencia, y difundiran mds nuestra
prosapia de nacién culta entre las mas cultas del Universo. Y
port ello ahora os diremos algo sobre esta noble ciudad, puesto
que pretendemos erigir una igual en vuestros dominios e
imperio nuestro (Andrade, 2011, p.90).

Volviendoal caso del Muiraquitan, Macunaimaunavezderrotd
al gigante, pudo recuperar su talisman, no obstante, nuevamente
se vera en aprietos, pues luego de salir de la civilizacién paulista,
Macunaima fue acorralado por tres monstruos amazonicos, bicho
Pondé, Mapinguari y Oibé, todos eran antropéfagos. Con los dos
primeros no tuvo mayores contratiempos, en cambio con la culebra
amazonica si, porque el héroe comid sin permiso el mondongo que
estaba preparando para alimentarse. Macunaima fue perseguido
por este monstruo por extensas distancias. Al llegar al vasto rio
amazoénico del Brasil) el Araricoera, fue recibido como un extrafio
por su cara palida, el héroe queria recuperar su conciencia y con
ella su vida natural ya que el Araricoera representaba su mundo
amazonico, su caracter tribal.

Hacia el final de la novela se puede ver que Macunaima
pierde del todo el Muiraquitan, Ururalo el monstruo del rfo se
lo tragd, esto indica que el héroe derrochd la minima identidad
amazoénica (emperador de la selva) que le quedaba, dejandose
contagiar desde su llegada a la ciudad por la civilizacién europea.
Ni su principal instrumento de caza como era la cerbatana le
importaba, lastimosamente un revolver que compré en Sao
Paulo fue su unico medio de intimidacién frente a sus enemigos.
“Entonces Macunaima dejé de encontrarle gracia a esta tierra.
[...]Macunaima se encontraba ain medio indeciso sin saber si se
iba a vivir al cielo o ala isla de Maraj6” (Andrade, 2011, p.194). En
Macunaima es constante encontrar que varios personajes se han
convertido en estrellas, sin duda el autor enfatiza en varios acapites
el génesis de los cuerpos celestes y su relacién con el mundo
terrenal, este tipo de sucesos son comunes en los imaginarios
amazoénicos, puesto que cuando un miembro del clan muere, sus
familiares confian en que su espiritu seguira existiendo en forma
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de estrella, pues “la Via Lactea es el camino por el cual las almas
de los difuntos van al mas alld” (Koch-Grinberg, 1981, p.24);
por tal razon, el héroe decide irse al cielo en busca de un futuro

promisorio, pues en la selva lo habia perdido todo:

La Osa Mayor es Macunaima. Es el mero mero héroe
pernimocho que de tanto penar por la tierra sin bizcocho y con
mucha tambocha, se fastidié de todo, y se fue por ahi paseando
con la nostalgia mortal a su lado por todo el vasto campal de los
cielos (Andrade, 2011, p.197).

En el epilogo de la novela se puede extraer que la selva
esta totalmente invadida por la soledad, ya que hace falta la
presencia de su emperador, Macunaima. Toda la influencia
occidental que recibi6 en la ciudad brasilefia causo la pérdida de
su buen caracter, el de un nativo que tiene el ardiente anhelo de
defender su mundo amazoénico. Lamentablemente el héroe en
la isla Marapata “agarré la conciencia de un hispanoamericano,
se la enjaretd en la cabeza y se dio bien de la misma manera”
(Andrade, 2011, p.172); lo que significa que a su identidad estética
(blanca) se sumaba una identidad ideolégica (europea).

Para finalizar, sin duda la novela de Andrade se distingue
por su sugestiva técnica narrativa, pero la reivindicacién del
mundo amazénico actia como una politica de resistencia ante
el régimen avasallador de occidente que se ha apoderado de la
brasilefia tal y como se puede observar con aquellas reliquias
que guarda en su castillo el italiano Venceslao Pietro Pietra. La
critica de la lengua erudita (portuguesa), el uso de regionalismos,
la implementacion de distintos presagios populares y entre
otros elementos de la tradicion amazonica, hace que la novela
de Andrade confirme su bandera brasilefia en la vanguardia
latinoamericana. Asi, en Macunaina,la cosmovision amazonica es
una propuesta contra-hegemonica, la novela trasgrede la estética
de la literatura en Brasil, posicionando una ética del pensamiento
amazonico que sin duda permite reorganizar el mundo desde los
imaginarios ancestrales.
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Capitulo 4

Oni Xuma e Icaro: potencias de
vida selvatica en Las tres mitades

de Ino Moxo (1981) de César Calvo
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n “La mirada anterior”, palabras preliminares que

dedic6 Octavio Paz a Las ensenianzas de don Juan (2001)

de Carlos Castaneda, seflala que “la ficcion literaria
es ya un documento etnografico” (p. 9), lo que nos invitaria
a pensar que la novela Las tres mitades de Ino Moxo y otros brujos
de la Amazonia (1981) de César Calvo, también funge como un
documento literario de gran carga etnografica. Nos permite
reflexionar cémo desde el espacio selvatico se producen
multiples imaginarios que a través de las de plantas sagradas y
los cantos amazonicos se puede resignificar la cultura, porque
en las tradiciones del pensamiento aborigen circundan ofros
saberes que se descentralizan de las realidades cotidianas,
pero son tan posibles como la realidad del mundo en el cual
se nos ensefid a vivir. Por esta razén no es venturoso decir
de entrada, que la novela de Calvo no se limita tan solo a
narrar una experiencia de viajes alucindgenos que develan
acontecimientos banalmente surrealistas, sino también
comparte una concatenacion de escenarios coésmicos que
trasgreden paradigmas occidentales de cultura.

Lo sugestivo de la novela de Calvo, es su mecanismo
testimonial-narrativo que ahonda en un mundo ciclico donde
el tiempo es indeterminado, la historia cronolégica del Peru se
desvanece, copulandose o#7z historia alternativa a través de las
multiples voces chamanicas que aparecen a lo largo de la obra.
Cada vuelo chamanico es una recuperacion del tiempo perdido,
una experimentacion ascética de los cuerpos que transitan por
—Ila mistica de la ayawaskha, aquella planta sagrada que deviene
guardiana de la Amazonia, una potencia de vida selvatica que
reafirma la heterogeneidad de pensamiento intelectual en
América Latina—.
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El nivel de narracién homodiegético en Las tres mitades
de Ino Moxo, nos permite observar que el protagonista decide
explorar la frondosa selva peruana para conocer a Ino Moxo,
el mayor sabedor de los amawakas, que en su lengua nativa
significa “Pantera Negra”. Este chaman amazoénico es el guia
espiritual de Calvo, quien le ensefiara los valores epistémicos de
la naturaleza producto de la sabiduria de la oni xuma (ayawaskha,
‘soga-del-muerto’), un instrumento ancestral que emula a mayor
profundidad la capacidad de reconocer otras realidades alternas
en el mundo, otras axiologias que ayudan a comprender la
relacién cosmica entre hombre y naturaleza. De este sentido, la
cosmovisién amazonica presente en la novela de Calvo, exhorta
la heterogeneidad de la cultura y la literatura latinoamericana,
porque las visiones y experiencias relatadas en el texto, no
pueden ser consideradas como evasiones de los limites de la
conciencia, todo lo contrario, la potencia sagrada que estimula
la ayawaskha, concibe la realidad como una fuente de sabiduria
que altera la razén occidental, a ello nos referimos a que es un
mundo paralelo al nuestro que puede ser tan legitimo siempre y
cuando se evada la mirada pandptica que nos heredé occidente;
de hecho, “para ver la otra realidad hay que dudar de la realidad
que vemos con los ojos” (Paz, 2001, p. 21).

Visto asi, Ino Moxo ensefia a Calvo la potencia de
mirar a través de la ayawaskha con el propésito de reconocer
otras realidades que van mas alld de un simple visién, ademas
este chaman se apoya de los icaros (cantos amazonicos) para
trasportar al nedfito a un mundo totémico, donde ademas los
sentidos con la ayuda del estado entedgeno se apoderan del
tiempo y el espacio de una manera alquimica paralegitimar la mas
poderosa simbiosis entre todos los seres vivos de la naturaleza;
por tanto, las visones del novelista peruano sirven como fuentes
testimoniales para entrelazar los tres hemisferios heterogéneos
del Pert (Costa, Sierra y Amazonfa), en una suerte de vigilia y
sanacion historica. El chaman amazoénico que orienta a César
por las sendas del oni xuma, es el mayor portador de la sabiduria
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selvatica, a pesar de que es un mestizo, él supo apropiarse del
conociendo de las plantas sagradas gracias a su maestro Ximu,
con el proposito de —saber administrar el poder sobrenatural
que mantiene en equilibrio la existencia humana—. Como brujo
“se propone con todas esas manipulaciones romper la vision
cotidiana de la realidad, trastornar nuestras percepciones y
sensaciones, aniquilar nuestros endebles razonamientos, arrasar
nuestras certidumbres —para que aparezca la of7a realidad—"
(Paz, 2001, p. 25).

En esta mirada, Ino Moxo cumple el rol de ser el mayor
sabedor-hacedor de la floresta tras haber heredado la sapiencia
ancestral de su maestro Ximu. Aunque Manuel Cérdova no
posee sangre mestiza pues su padre era blanco (virakocha) y
su madre Uru (incaica), su caracter chamanico es una apuesta
por defender la Amazonia peruana que ha sido invadida por las
trasnacionales, “-winchester contra flechas, imaginese usted,
armas de repeticién contra lanzas de palo, y solo para despojar
a los indios de sus tierras llenas de arboles de caucho” (Calvo,
1981, p. 96). Por esta razon, su nombre en amawaka traduce
“Pantera Negra”, félido que deviene guardian' de la selva, en el
estado metamorfoseado de chaman-jaguar. De este modo, Ino
Moxo aprende los secretos de la cultura ashaninka o campas del
rio Mishawa y en agradecimiento de aquel aprendizaje, César
proyecta con su novela aquellas visiones de mundo ancestral
que trasgrede el apelativo de primitivismo, confirmando que el
salvajismo lo acreditan los caucheros porque agredieron la selva
y sus tradiciones culturales.

Cabe sefialar que dentro de los estudios criticos
contemporaneos, no se ha interpretado correctamente la
representacion literaria y la significacion del estado entedgeno
que producen las plantas sagradas, insertandose el apelativo de

' Se puede interpretar en la novela que Ximu rebautiz6 a Manuel Cérdova con el nombre Ino Moxo,
“Pantera Negra”, porque su raza proviene de los virakochas, aquellos caucheros que invadieron la
Amazonia peruana, y que la comunidad amawaka los asemeja como el peligro del jaguar: “antafio,
muy antafio, cuando el gran otorongo cay6 sobre los campas y los dispers6” (Calvo, 1981, p.70).
Sin embargo, este brujo aprendié el conocimiento de su maestro convirtiéndose en shirimpiare
(jefe-brujo); en otras palabras, en el protector y gufa espiritual del clan de los amawakas.
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“droga” que producen la alteracién de la conciencia; en otras
palabras, se ha deslegitimado todas aquellas obras literarias que
aparentemente no ofrecen valores epistémicos para los estudios
literarios. La novela de Calvo evade dichas marginaciones
eurocentristas del farma-poder y se concentra en representar
un discurso sensorial que —promueve la existencia de un
conocimiento intelectual amazoénico, que entendido desde una
perspectiva sensorial de la ayawaskha, vindica las deidades
de las culturas amazoénicas, clarificando la existencia de o#ros
conocimientos alternos—.

Conlo anterior, no es posible dudar del gran poder sanativo
que producen las plantas sagradas y su importancia para entender
la creacion desde una mirada diferente al sentido pandptico de la
evangelizacion cristiana. Agenciando dichos aportes epistémicos
de lo ancestral, tenemos la experiencia particular que el poeta
francés Antonin Artaud vivié en 1936 en México con el peyote®.
El cacto sagrado le permiti6 dejar su cuerpo putrido por el opio
e introducirse dentro de una experiencia ascética, que a su vez le
asinti6 dejar su mundo occidental y aprender del mundo ancestral
de los Tarahumaras. La alternativa que permitio a Artaud liberar
el alma de su cuerpo purulento, se encuentra refugiado en el
organismo vegetal del peyote, dicha planta sagrada acompanada
del canto y la danza, ofreci6 al iniciado un viaje supremo por
diversas dimensiones no convencionales, asi como también, un
vasto conocimiento inalienable que purgé la opresion infernal de
su ser. Encontrar la sensibilidad auratica de su alma le implicé
explorar la sabiduria atavica de los tarahumaras, pues el cimulo
de sucesos ordinarios que habia vivido en Europa se resignifico
en la mitificaciéon del ciguri; por tanto, su experiencia, también
es una —potencia de vida—, pues aprendio a liberar su alma y
elevar su condicion espiritual hasta alcanzar el punto supremo
de su existencia.

» El etnégrafo Wade Davis (2004) en su libro E/ rio: exploraciones y descubrimientos de la selva
amazdnica, recopil6 varias expediciones cientificas y etnobotanicas que el estadounidense Richard
Evans Schultes experimenté en México. En ellas se explica que el peyote representa para los
tarahumaras el hikuli, el ser espiritual sentado al lado del Padre Sol; asimismo, expresa que es una
planta muy poderosa que porta cuatro caras y permite percibir la vida en siete dimensiones (p. 82).
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Lo que Artaud® comparecié con el peyote funcioné como
una via alterna para llegar al conocimiento ancestral, busqueda
incansable por hallar la verdad profunda en el mundo césmico
de los tarahumaras. Su lenguaje es mas decidor cuando su cuerpo
atraviesa el umbral de la razén y encuentra su alma en un estado
supremo, esto significa que su mente no esta alucinando, sino
que se encuentra en tension entre la divinidad cristiana y el
conocimiento ancestral. Es dable resaltar que Artaud a través del
peyote quiso conocer y aprender de la cultura magica de América,
puesto que su mundo occidental se encontraba en decadencia
social, de tal modo que su experiencia lelda como documentacion
etnografica, contribuye al amplio saber que produce el ciguri, ya
que esta construye una légica alter(nativa), una nitidez intelectual
indigena dentro de la cultura racionalista. La conciencia en el
peyote es corporea, y lo aparentemente ilogico es el secreto de
una categoria que explica el orden del mundo y su vitalidad; “de
todos los esoterismos que existen, el esoterismo mexicano es el
unico que se apoya ain sobre la sangre y la magnificencia de
una tierra cuya magia solo los imitadores fanatizados de Europa
pueden ignorar” (Artaud, 1995, p. 122).

Pensemos entonces, que la purga de Artaud funcioné
como la transustanciacién del cuerpo en luz espiritual, después
del vuelo entedgeno su vieja conciencia occidental, sano:

El peyote devuelve el yo a sus origenes verdaderos.

[...] Pues, hay una cosa que los sacerdotes del peyote de
México me ayudaron a advertir y que el poco peyote que tomé
abrié en mi consciencia. Que en €l higado humano donde se
produce esta alquimia secreta y esté trabajo a través del cual el
yo de todo individuo escoge lo que le conviene, lo adopta o lo
rechaza, entre las sensaciones, los deseos, que el inconsciente

2! Para Artaud el opio posee la virtud de regresatle la realidad, mantenerlo estable, aparentemente
sin delirio ni alucinacién. Por su parte en Walter Benjamin, el hachis que experimenté en Marsella
le permitié pasar el umbral entre la tristeza que sentfa por su pafs natal y el sintoma extasiado de
la alegtia. “Y al acordarme de aquel estado, me inclino a pensar que el hachis sabe persuadir a la
naturaleza para que nos habilite —de manera egoista— ese despilfarro de la propia existencia que
conoce el amor” (2015, p. 20). Asi como Artaud encuentra el punto supremo de su alma cuando
el peyote embriaga su higado, Benjamin halla el cenit de sus sentidos cuando el cafiamo indico
estalla sus pulmones de placer y euforia.
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le forma y que componen sus apetitos, sus concepciones, sus
creencias verdaderas, y, sus /deas. Es ahi que el yo se vuelve
consciente y que su poder de apreciacion, de discriminacion
organica extrema se manifiesta. Porque es ahi donde Ciguri
trabaja para separar lo que existe de lo que no existe. El higado
es el filtro de lo inconsciente, pero el bazo es la respuesta
fisica de lo infinito (Artaud, 1995, pp. 323-325).

Lo anterior indica de alguna manera que, el peyote no le
permitié entrar a un mundo nuevo, sino salir de un mundo falso
(el movimiento surrealista occidental). Asimismo, la experiencia
de Calvo con el oni xuma, no le permitié evadir los limites de
su conciencia, al contrario, utilizarlo como instrumento para
aprender a distinguir la realidad occidental de la peculiar realidad
amazoénica. Ademas, logré reconocer otros origenes diferentes
a su identidad mestiza compareciendo la heterogeneidad tribal
que guarda cada ser en el mundo. La ayawaskha por tanto, es
un puente alterno para sentir el espiritu de los innumerables
organismos que habitan en la selva como también el anverso
y reverso del ser humano: cultura y aura espiritual. Asi, el
conocimiento de la oni xuma, mantiene mutua relacion con
el nativo amazbnico, porque asi como Artaud mantuvo sus
nupcias sagradas con el peyote para aprender de la sabiduria de
los Tarahumaras, Manuel Cérdova consagré sus 6rganos con la
armonia de la ayawaskha para encontrar la felicidad que necesita
el hombre junto a la naturaleza; es alli donde estos dos nedfitos
llegaron a las plantas ancestrales como objeto a estudiar, pero
en el camino de la experimentacion, se convirtieron en el objeto
estudiado por los maestros del ciguri y la oni xuma.

En esta medida, la novela de Calvo no se limita a un trabajo
literario-testimonial producto de un reportaje, también devela
potencias de vida en el sentido en que la ayawaskha acompanada
con tohé produjo en el protagonista-autor, un amplio sentido
para ver las cosas que para otros, en condiciones aparentemente
normales, son estigmatizadas como alucinaciones. Sin duda, la
magia verde que contiene cada entresijo esta novela, es una marca
evidente de que existen poderios selvaticos que van mas alla de
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la vida humana, en el primer capitulo por ejemplo, de manera
singular Ino Moxo describe lo indescriptible del elemento aire,
todo porque en su sentido ancestral esta la maestria para escuchar
la creacién, es un intérprete de la trascendencia organica, que
también se puede apreciar como poética ancestral:

El jergin, al revés, también se mimetiza pero a proposito:
conforme crece va adquiriendo su piel un color marrén
moteado, de hojarasca brillante, y solo puedes distinguirlo por
su aura, por ese resplandor que el jergdn deja en el sitio por donde
va a pasar, como aviso, como anima. Tantas y tantas existencias
oyes, tanta callada sabiduria escuchas cuando escuchas la selva
(Calvo, 1981, p. 206).

La sabiduria que escucha Ino Moxo en el vuelo chamanico,
es la que comparte a Calvo en las pintas, de alguna manera,
aquellos sonidos funcionan como icaros que orientan al viajante
por sendas inefables, quiza tortuosas, pero también ostentosas de
magia amazoénica. La selva dicta a Pantera Negra lo que Calvo debe
escuchar, ver y sentir desde la vision del oni xuma, “porque todo
lo que uno va a escuchar, todo eso suena, anticipado, en medio de
la noche de 1a selva, en la selva que suena en medio de la noche”
(Calvo, 1981, p.30). El tohé sumado a la ayawaskha potencializa
la vision durante el viaje ente6geno, es una potencia mas que se
adhiere al poderio selvatico, “tomando tohé se ve todo, me djjo, lo
sucedido y lo por suceder, nada se escapa” (p. 58).

Ahora bien, el icaro™ en la novela es una potencia mas de
vida, porque el canto dentro de las tradiciones amazonicas ayuda
a armonizar los estados de la naturaleza. El icaro es una cancion
magica que ayuda a invocar a los espiritus de los antepasados,
icarar, es por tanto, rezar con musica para trasportarse a la
realidad que en verdad es posible. El icaro es una potencia de
vida porque le da vida al nativo, asi como él le entrega vitalidad

* Los icaros en Las tres mitades de Ino Moxo guardan un legitimo agenciamiento con los anents de
los shuares representados en Un vigjo que leia novelas de amor, pues de similar manera, son cantos o
plegarias que sirven para pedir el crecimiento de las plantas, perpetuar la vida de los animales y el
buen uso de los conocimientos en el mundo selvatico.
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al manguaré® para que sus sonidos sigan retumbando en la
selva y asi convocar a los clanes para la fiesta y hallar el jubilo
de compartir la tranquilidad que se encuentra en la Amazonfia.
En la selva, los icaros cumplen diferentes funciones, existen
cantos para curar con oni xuma, para proteger, para intercambiar
conocimientos y para celebrar la vida. Los icaros son
fundamentales para acompanar el performance de los nativos
quienes pintan sus cuerpos con achiote y wito. Por ejemplo, en
el caso de Hildebrando, el mayor brujo de la magia verde en
Pucallpa, icara a los enfermos diciendo:

Ira Ira Irakd

Kura Kura Kurakd

Nai Nai Nai

Epiri Riririti

Yamaré

Yamaré Yamarerémo. . ** (Calvo, 1981, p. 114).

Es interesante observar en la novela de Calvo cémo un
canto puede curar a una persona enferma, durante el rito su
dolor se intensifica, pero efectivamente el icaro mitiga el mal
hasta concluir la curacién. Por ello, el icaro es una potencia de
vida que confluye entre el conocimiento del poder y poder del
conocimiento como dirfa el propio Ino Moxo, quien maneja
adecuadamente la sabiduria del icaro que se canta con la memoria

# El manguaré es un instrumento sumamente importante para las culturas amazonicas, es
tan remoto que desde 1540 en la expedicién del pafs de la canela, los nativos Arawak de la
regién Orinoco-rio Negro proclamaban sonidos de guerra en contra de los invasores espafioles,
Francisco de Orellana y Gonzalo Pizarro. Esta acotacion se puede ver muy bien representada en
la novela Argonautas de la selva: “pronto todo el rio se llena con el ruido de los tambores. No es un
golpe cualquiera ni incierto. Los tambores tienen un lenguaje. Hay inteligencia coordinadora en el
ritmo de las percusiones. [...] Seguramente se conciertan para avisar el peligro y la novedad de los
hombre blancos. Y precisa ganar la delantera antes de que se agrupen los indios a quienes llaman
el tambor de guerra con su idioma mistetioso” (Benites, 2002, p.56). Asimismo, este tambor
ancestral lo podemos encontrar confluido en un mismo sentido arménico para declarar guerras
o celebraciones de fiestas sagradas en otras obras amazénicas como las que hemos mencionado a
lo largo de este estudio. Cabe agregar, que Pizarro (2009) sefiala que el nacimiento del tambor se
debe al producto de una deidad, en la que un hijo producto del incesto se convierte en arbol, para
luego ser trasformado en manguaré (p.204).

* Hste icaro podria significar segin el protagonista: “/Cura, Cura, Cura acd/, /Espiritu/, /
Llamaré/, /ILlamaremos/”.
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del corazoén. En Las tres mitades de Ino Moxo, a partir del tercer
capitulo podemos seguir reflexionando sobre la categoria de
potencia de vida, ya que desde dicho apartado el protagonista
comienza a contar su mas afectuoso acercamiento con la Pantera
Negra en lo mas recondito de la selva:

-¢Podria contarnos c6mo, no siendo usted amawaka, ha llegado
a jefe de los amawakas?

-Su piel no es de indio puro, habla usted mejor que un blanco...
-Soy amawaka -me interrumpio-.Purisimo amawaka.

Hijo de chori mas que de virakocha, hijo de andino mas que de
blanco, es cierto, pero también descendiente de urus por parte
de mi sefiora madre. ..

-Don Hildebrando dijo que usted...

-Soy legitimo yora —se mortifico-. Yora, que ustedes conocen
solamente como amawaka. Ino Moxo, eso soy (Calvo, 1981,

p.222).

Con lo anterior es clave reflexionar la cuestion de identidad,
lo cual, Ino Moxo ensefa a sus visitantes que la raza no se define
por pigmentacion, ni mucho menos en clave genética, sino
también puede establecerse de manera performativa. Ximu lo
eligi6 como su sucesor porque observo en él la potencia para
saber utilizar con responsabilidad los conocimientos de la selva,
aunque Pantera Negra confirma que es un hijo de chori (hombre
de los Andes), mantiene su legitimo caracter tribal como yora
(nativo amazonico), esto permite confirmar que —la identidad
no existe Gnicamente en nocién de sangre-raza, sino también es
de caracter performativa, cuerpo-cultura—. Ademas, otra de las
razones por las que el curaca mayor de los amawakas, deposito6 la
confianza en Manuel Cérdova desde que tenia trece afios, es que
deposité la esperanza® en este hombre mestizo quien protegeria
el futuro de su nueva familia que se encontraba al borde de la
aniquilacion cauchera:

» Mientras que en la novela de Calvo, la esperanza de Ximu para salvaguardar su comarca tiene
que ver en que Ino Moxo debe ensefar a los amawakas a utilizar escopetas para liberarse de los
caucheros, en la novela Un viejo que leia novelas de amor, el honor es alcanzar la venganza ante los
colonos pero sin las armas de fuego, solo con el poderio arcaico de la cerbatana.
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-Los amawakas somos pocos, bien pocos, ti lo has visto. Entre los
que vivimos aqui y los de mas abajo, de otros sitios, no pasamos de
doscientas familias. ;Sabfas que llegamos a ser miles en el tiempo
de Ximur Los virakochas nos fueron exterminando, reduciendo.
Solamente por nuestras tierras, por eso nos mataban. Y mataban
también a muchas gentes de otras naciones, jibaros, yaminawas,
aguarunas, tzipibos, mashkos. Porque nuestros territorios estaban
llenos de balata, eran zonas con mucho arbol de jebe, puras veredas
gordas de caucho, dicen que para el progreso de la Patria. Asi
andan diciendo hasta ahorita. En nombre del progreso fue que nos
despojaban y nos baleaban. .. (Calvo, 1981, p.225).

Continuando con esta hipotesis, se puede observar en la
novela que Ximu utilizé las potencias de vida para guiar a Manuel
Coérdova hasta los amawakas y convertirlo en su discipulo.
Aquellas potencias de vida le permitieron como maestro icarar
con ayawaskha a Ino Moxo para que llegue hasta su clan:

Con unicaro de esos fue que el maestro Ximu me hizo venir, de
llamado. Como si yo fuera espiritu de proteccion, asi me hizo
venir. Y antes de echar al aire su icaro para mi, Ximu tuvo que
dietar, hacer ayuno. Porque el ayawaskha. Como todo vegetal
que sabe, tiene cuatro requisitos: no sal, no azucar, no grasa, no
sexo durante todo el tiempo que dure la preparacion, la toma y
sus efectos. Ayund Ximu para poder llamarme, después tomo
ayawaskha y me icar6. Y vine. No podia sino obedecer. Porque
se trata de una sabidurfa de siglos, muchos muertos dietando,
equivocandose, desde la época de nuestros padres urus, desde
antes de los inkas, muchos muertos... (Calvo, 1981, p 227).

Para Ino Moxo dicha experiencia le permitié volver a nacer,
pero esta vez como un amawaka mas de la Amazonia peruana.
Este discipulo y heredero de la sabiduria de Ximu, aprendié
desde niflo a manejar el conocimiento de las plantas sagradas,
desde aquella instancia el infante comprendi6 que el oni xuma es
una potencia de vida que posee un poder magico e inigualable,
pues a través de aquella planta podia presagiar el tiempo futuro,
distorsionar el presente y retornar al pasado:
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El gran maestro Ximu, yo lo vi siendo nifio, reciencito cuando
fui raptado, él me hizo presenciatlo como primer aprendizaje,
se puso a pensar fuerte, fuerte, llamando a los espiritus,
comenzando los ritos de venganza. Ayunaba en el monte,
dietaba sin clemencia para con su cuerpo, ingeria oni xuma
cada dia, ayawaskha mezclada con hojas de tohé, para nutrir
mas visiones, y con hojas de coca para adivinacion, visiones
plateaditas, doraditas pero bien reales, naturales. jQuitditre,
quitditre, llamaba el brujo. {Tranquilo, tranquilol, as{ llamaba. Y
bebia wankawisacha para limpiar el anima, para poder separar
el anima del cuerpo y enviarla lejos, lejos, en el tiempo, la bebia
juntandola con el oni xuma, y también ingerfa chirisanango, y
uchusanango en otras ocasiones. Yo, muchachito, trece afios
tenia, aprendi a ver las visiones que él vefa. El me dictaba todas
las visiones para que yo fuera aprendiendo. La ultima vez que
estuve asi, mirando sus visiones de llamado, sus visiones de
venganza contra los virakochas, me quedé como tieso, bajé mi
presion sin yo sudar. El jefe Ximu tuvo que echarme de cabeza
al rio Mishawa para que yo reaccionara. Yo continuaba sin parar
en las visiones, ya mejorcito de mi cuerpo pero idem de mi
anima. Fue esa la primera vez que Ximu me separd. Y mi anima
veia (Calvo, 1981, p. 243).

Una vez Ino Moxo se enrold con el vasto conocimiento
de las plantas y los diversos cantos amazonicos, aprendié a
distinguir e imitar perfectamente los sonidos de los animales,
aprendio a hablar sus lenguajes, para poder emprender los vuelos
chamanicos con el fin de dominar con destreza las potencias de
vida sagrada en la selva. Por medio de la oni xuma, el otorongo
negro pudo escuchar los espiritus de la vegetacion, controlar sus
poderes para proyectarlos al mundo al ritmo de los icaros, ya que
“el ayawaskha es puerta, si, pero no para huir sino para eternar,
para entrar a esos mundos, para vivir al mismo tiempo en esta y
en las otras naturalezas, para recorrer las provincias de la noche
que no tiene distancia, inabarcables” (Calvo, 198, p.254). A pesar
de que la luz de la oni xuma es negra, ésta tiene el proposito de
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iluminar la salud para que entre en el cuerpo enfermo, por esta
razon no es una simple planta que activa los sensores del cerebro
para producir alucinaciones, todo lo contrario, es una potencia
de vida que cura, porque las plantas confluyen con otras palabras,
“desamarran potencias, liberan otras fuerzas. Si la persona que
oye mis palabras tan solo sabe oir mis palabras, es una lastima
pero no interesa ya se hallan las potencias por ahi, desde el aire,
recorriendo y trasformando el mundo” (p.p. 256-257).

El oni xuma entonces, es una potencia de vida porque activa
la memoria del corazon, lo cual genera que los cantos del chaman
produzcan ecos ondulatorios cargados de gamas estelares, multiples
alquimias corporales, de tal manera que la visién se convierte
en una experiencia formidable e irrepetible para el invitado. La
potencia de vida entonces, es la que persiste en su resplandor
natural, a pesar de que se intente desaparecer su esencia, perdurara
como un cuerpo infimo sobre el aire, “los ashaninkas dicen que
sofar es hablar con el aire, que durante el suefio se despierta a la
vida de otro tiempo, a una de las vidas del tiempo de esta vida.
Lo que se mira desde el oni xuma es tan real o mucho mas real”
(Calvo, 1981, p. 308); la ayawaskha es una -potencia de mirar-, e
Ino Moxo con sus icaros fue Pachakamaite: Padre-Dios de la selva.

Las tres mitades de Ino Moxo y otros brujos de la Amazonia es
heterogénea de otras novelas amazonicas por su gran resonancia
chamanica para demostrar una valiosa mirada etnocentrista que
trasgrede los limites de la ficcion. Por ello, Ino Moxo comparece
amawaka, para sentirse uno de ellos a pesar de que su raza
demuestre lo contrario, pues ¢l mismo sintié el dolor ajeno,
de aquellos amazonicos que resistieron con sus potencias de
vida el régimen cauchero: “hasta ahora recuerdo la crueldad de
Fizcarrald y de sus mercenarios. Y de solo pensar que aquellos
genocidas eran hombres, hasta hoy, por momentos, me dan ganas
de nacionalizarme culebra, o palosangre, o piedra de quebrada,
cualquier cosa...” (Calvo, 1981, p. 273).

Para terminar, la novela de Calvo comparte un discurso
disimil que comparte diversas resonancias acusticas de
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realidades alternas, que van mas alla de la simple cotidianidad
humana. De hecho, propone una virtualizacion de saberes que
permiten dinamizar la representacion selvatica, irrumpiendo las
miradas hegemonicas que se ha establecido desde la conquista
de la Amazonia. Sabemos que la presente novela es una apuesta
etnografica para dar a conocer la sabiduria ancestral de los
amawakas, también es un texto que establece multiples lineas de
fuga para evocar la intelectualidad amazoénica.
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Capitulo 5

Finales para Aluna (2013) de
Selnich Vivas Hurtado: el polvo

infimo del cuerpo amazoénico
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“Ninguna escritura nos exime

del delito.

Semilla es

de las decapitaciones” (Sveta, 2008,p. 3).

inales para Aluna (2013) de Selnich Vivas, es una novela

que invita a repensar el esteticismo de la novelistica

colombiana, pues su autor de una manera sugestiva,
trasporta el espacio selvatico y toda su simbologfa amazoénica
hacia el mundo académico en Alemania, lo que implicaria
analizar detenidamente su proyeccion intercultural, asi
como también, su gran enunciacién etnografica que entrega
a la cultura nacional, pues se puede apreciar gran parte
del pensamiento ancestral de la cultura indigena mintka,
comunidad que aun habita en el rio Igaraparana en la Amazonia
colombiana. Ademas la novela de Vivas, se puede leer como
una posibilidad transgénero que desvirtia la idea de que la
selva estd homogeneizada por una sola tendencia sexual, sino
también desde lo amazénico se puede reflexionar la diversidad,
pues como bien expresa Judith Butler, “el género se construye
culturalmente” (2007, p. 54).

Asi, pues, Finales para Aluna es la historia de una nativa
lésbica, que en el desarrollo de la novela, se presenta a través de
un heterénimo que le permite desempefiar diferentes roles, Rita
Feind (cristiano), Sveta Aluna (literario) y Nimairango (espiritual
o chamanico). Esta lideresa indigenista fue aparentemente
raptada en la ciudad de Freiburg en Alemania, por ir en contra
del sistema capitalista que se encarga de explotar la tierra sagrada
de la Amazonfia, pero, lo que realmente se ve a lo largo de la
narracion es que su cuerpo fue desmembrado por su amante
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Barbara Ehinger, rectora de la Universidad de Freiburg, quien
ademas la decapité dejando como trofeo tan solo su cuero
cabelludo (scalp). Mas adelante se suscita algo insolito para la
cultura europea, pues se realiza en la Catedral de Freiburg la
primera minga amazonica en la historia alemana, donde las
participantes feministas proclaman la liberaciéon de Rita. No
obstante, por intereses politicos y para no desatar una guerra
diplomatica entre Alemania y los movimientos aborigenes
de América Latina, la canciller Angela Merkel, decide
conjuntamente con las victimarias del crimen suplantar a Aluna
con una vietnamita de similar apariencia fisica, quien utiliza la
scalp de Nimairango para mitigar la protesta, devolviendo la
tranquilidad en la ciudad de Friburgo.

Con la anterior linea argumental sobre la novela de
Vivas, son multiples las entradas para encontrar un dialogo
critico, pues el solo hecho de hallar una representaciéon nativa-
lésbica en la narracién, ya es una interpelacion hacia la cultura
homogénea que se presenta en Alemania, asimismo, realizar
un rito en medio de la Catedral de Freiburg, también es una
trasgresion a la norma catolica de Europa. De este modo, en
la novela de Vivas hay una suerte de cuerpo extrafio, porque
en un primer momento no se define su identidad, seuropea o
amazonica? En segundo lugar, el tipo de cuerpo que se re-crea
en Finales para Aluna, es un cuerpo sin 6rganos (fragmentacion
del ser), en el cual, Aluna alcanza el punto supremo de su
existencia cuando logra la desorganizacion de sus entrafas
a través de la intercomunicacién chamanica admitida por el
empleo de plantas sagradas.

Asi,enlaobraencontramosunatension culturalqueimplicaria
pensar las dominaciones de representacion; esto es, reflexionar
criticamente posibles categorias, como: —Ila decapitacion, las
mascaras y el polvo infimo del cuerpo amazoénico—, puesto que
a través de las personajes que representan a una determinada
nacionalidad en la novela, las europeas por ejemplo, intentan
minimizar a la cultura nativa en una especie de grilla biopolitica;
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pues la scalp de la protagonista, alegoriza la decapitacion de la
cultura amazoénica, lo abyecto para la cultura occidental.

En la novela de Vivas, encontramos en primera instancia
un secuestro simulado, aparentemente Los Angeles de Ia
Civilizacion (grupo paramilitar) son los que quieren eliminar a
Sveta, pero, es la Rectora de la Universidad de Freiburg quien la
despedazoé en su propio cuarto de estudio por razones de celos
fruto de un triangulo amoroso-lésbico, “el salp se puede quedar
como trofeo del amor colectivo; pero el resto del cuerpo debe
desaparecer definitivamente y lo antes posible. No me importa
que lo tengamos que quemar” (Vivas, 2013, p. 42). De esta
manera, se supone un falso secuestro politico con la indigenista
quien estaba en contra de las multinacionales mas poderosas
del planeta, aquellas que en varias ocasiones amenazaron con

(13

aniquilarla, “—no tenemos tiempo; la van a obligar a hacer
huelga de hambre, pues se negara a comer en cautiverio. —O
la van a trozar” (Vivas, 2013, p. 18); por esta razon, la rectora
inventara un plan que le permita enmascarar la muerte de su
amada Aluna.

Barbara, luego de fragmentar el cuerpo de Sveta, recordd
el afecto que sentia por ella, su amor habia nacido por atraccion
intelectual, “mi Aluna era mas la fuerza en el pensar que la belleza
exotica. Menos la mujer diminuta y mas el poder que me imantaba.
Esa mezcla de anarquismo eslavo y de beligerancia indigena”
(Vivas, 2013, p.18). De alguna manera, esta podria ser una de
las razones por las que desea conservar su sa/p como trofeo con
el fin de eternizar su sabidurfa aborigen, sin duda una reliquia
que simbolizarfa el triunfo del pensamiento europeo sobre el
nativo. No obstante, el cuero cabelludo también representa el
conocimiento ancestral de la cultura amazonica, aquel que la
protagonista va a regresar a través de un rafue (canto de poder,
vuelo chamanico) para recuperar su identidad, porque el rol de
Rita Feind gira en torno a mdltiples identidades y mascaras.
Su caracter amazonico es meramente espiritual, aunque sus
genes provienen de una madre checa alemana de Bohemia y de
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un padre nativo de la Sierra Nevada de Santa Marta, quienes se
conocieron en Praga en un Encuentro de Juventudes comunistas,
esto le permite de algun modo ser una mujer militante de las
culturas indigenas suramericanas, defendiéndolas frente aquellos
mecanismos europeos que intentan reducitlas o aniquilarlas,
“a Sveta Aluna se la llevaron para acallar nuestras voces, para
silenciar y ocultar los crimenes de la multinacional germano-china
Kulturerde, para negar los derechos ancestrales a la felicidad de
los pueblos mas antiguos de América” (Vivas, 2013,p. 24). De este
modo, Aluna en vida, fue una mujer que trasmitié con sus cantos
otras formas alternativas de concebir el mundo, ensefiando en la
academia occidental que aun prevalecen formas ejemplares de
pensar y vivir en armonia con la madre natura.

En esta perspectiva, la desapariciéon del cuerpo de
Nimairango, representa la aniquilacion del pensamiento
amazonico, puesto que al suplantarse un secuestro politico por
un crimen pasional, Barbara Ehinger y sus complices Polinka y
Nadjenka, intentaran borrar su existencia a como dé lugar. Por
tanto, la rectora realiza una especie de tzantza occidental, en el
caso de los amazdnicos shuares® reducen la cabeza del enemigo
y la guardan como trofeo e incluso como objeto intimidante
para las futuras guerras entre clanes, pero en este caso hay una
decapitacion, donde solo se conserva el cuero cabelludo de la
protagonista como adorno de museo. De igual forma, en el
trascurso de la novela se puede observar que el discurso también
es una herramienta utilizada por la rectora para fragmentar
el cuerpo de Aluna, dicha hipdtesis se puede validar cuando
la profesora Sonia Herz en un correo electrénico reclama el
maltrato generado hacia Nimairango:

Usted la destruye con ataques horribles a su autoestima, usted
la corta en pedacitos con sus resentimientos viscerales. Usted

* En la novela Las tres mitades de Ino Moxo y otros brujos de la Amazonia (1981) del escritor peruano
César Calvo, se puede apreciar como los mal llamados jibaros realizan adecuadamente la férmula
sagrada para reducir las cabezas de sus enemigos. Entre lineas se describe: “Un guerrero jibaro
tiene derecho unicamente a reducir la cabeza del contendor que él mismo ha dado muerte
peleando, que él supo vencer de igual a igual enfrentindolo sin ventaja ni emboscada, previo
anuncio de guerra y con armas idénticas” (p.192).
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tiene una forma tan venenosa de tratar a los seres que la aman que
una palabra suya basta para hacerlos migajas.

[...] Usted se aproveché de su sed intelectual, de su deseo
de cambiar el mundo, para volverla esclava de la cama. Usted ya no
la amaba; apenas la citaba para insultarla y degradarla. Ahora se la
ve fracasada, desganada, sin energfa interior. Por momentos parece
disecada, muda, lerda. Ella se siente un mont6n de huesos, incapaz
de pensar, cantar, danzar y escribir (Vivas, 2013, pp. 85-806).

A través de este fragmento y a lo largo de la narracion, se
puede observar que el cuerpo de Aluna es aniquilado en todo
sentido, si bien las manos de la rectora son un mecanismo de
violencia en extremo, el discurso de laamante también es un medio
por el cual se puede reprimir el caracter intelectual y cultural de
la protagonista. Por esta razon el cuerpo de Nimairango es un
cuerpo fragmentado, porque hay una pérdida evidente de sus
miembros corporales que le impide ser una mujer compacta, este
supuesto en palabras de Deleuze y Guattari podria entenderse
como un cuerpo vaciado (2002, p. 156).

En Finales para Aluna, no se puede prescindir el lugar de
enunciacion del autor, pues dentro de su experiencia amazonica,
Selnich Vivas”, ha comparecido de la sabiduria ancestral de
los mintka para vindicar la cosmovision amazénica en su
novela, aquella que ha sido reducida en diversos sentidos de
representacion por la cultura hegemonica de occidente. Es mas,
el propio autor explica como la protagonista de su novela luego

27 La formacién académicamente recibida en Alemania le ha permitié conocer mas sobre las
culturas indigenas de su pais, lo que motivé de similar forma, a introducirse por varios afios
en la selva amazoénica de Colombia para aprender la lengua y las tradiciones ancestrales de los
nativos minika del rio Igaraparana. Selnich Vivas es escritor, editor y profesor de Literatura
del Grupo de Estudios de Literatura y Cultura Intelectual Latinoamericana (GELCIL) de la
Universidad de Antioquia. Doctor en Literaturas alemanas y latinoamericanas de la Universidad
de Freiburg, Alemania. Estudié lengua y literaturas alemanas en la Universidad de Innsbruck,
Austria, y literatura en la Universidad Nacional de Colombia, Sede Bogota. Entre sus obras se
encuentran: Komuya wia: poética ancestral contemporanea (Ensayos, 2015), Utgpias mdviles (Ensayos,
Diente de Leén, 2014), Contra editores (Cuentos, Unalula, 2014), Finales para Aluna (Novela, 2013,
Ediciones B), Zweistimmige Gedichte (poemas en colaboracién con Judith Schifferle, Prut Verlag,
2012), Déjanos encontrar las palabras (poemas sobre Paul Celan e Ingeborg Bachmann, Premio
Nacional de Poesfa, Universidad de Antioquia, 2011), Sveta Aluna. Stolpersteine —poemas trispies (El
Astillero, 2008), K. migriert (en torno a la obra de Franz Kafka y Colombia, Universitit Freiburg,
2007, online) y Para que se prolonguen tus dias (novela, El Astillero, 1998).
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de ser fragmentada, logra a través de las plantas sagradas, el
canto y la danza, un rafue, es decir, un modelo —alternativo de
conocimiento— que le permite alcanzar la intercomunicacion
con el mundo selvatico:

¢<Coémo se estimula el vuelo chamanico en el caso de Sveta Aluna?
Existen multiples maneras de provocar el estado alterado de la
conciencia y no todas ellas, como se suele creer, estan asociadas
a sustancias entedgenas. El trastocar de los sentidos en el caso
de Sveta Aluna se produce por una impostacién, por mascaras,
por préstamos y robos estéticos.

Me explico: Sveta Aluna me permite una forma del
travestismo; suelo creer que soy y puedo hablar y escribir como
una mujer que ha vivido y amado en aleman, espafiol y dos
lenguas indigenas: el minika y el magii tagi. En tal sentido
realizo mi muerte verdadera. Doy muerte a todo lo evidente y
me reinvento en cada poema. Simulo su voz y me embriago con
sus historias. Sveta es una coleccién de mascaras que necesito
para aliviar mis dolencias y transitar de vez en cuando entre los
delincuentes que gobiernan esta sociedad. Ella es otra forma
de pensar y de sentir este pais, sin la cual no podria resistir la
violencia vuelta espectaculo (Vivas, 2015, p.60).

El anterior fragmento, ayuda a comprender el sentido
ancestral en la novela de Vivas, pues si bien la visién enteégena
en la que se apoya el autor, ayuda a ocultar su identidad a través
de multiples mascaras, a su vez, funcionan como alternativas
que permiten a la voz narrativa aparentar nuevas identidades
culturales-europeas; esto explicaria los significados que presenta
el heterénimo dela protagonista: Rita Feind en aleman significarfa
“enemiga”, aquella que a lo largo de la narracién representa lo
antagonico en la cultura occidental; Sveta Aluna, siguiendo a
Manuela Fischer y Theodor Konrad Preuss, [/aluna/], que en la
sabiduria de los Mamas de la cultura Kagaba de la Sierra Nevada,
hace referencia a “pensamiento”, “recuerdo” o “sentimiento’”
es decir, representa la madre de los lagos de sal*® (1993, p.143);

% Ver mito Kogi: “La sal” de Alfonso Auigi (Noavaka) recopilado por Fischer y Theodor Konrad
Preus, 1993, p143-144.
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por su parte, Nimairango comparte la simbologfa amazénica de
los mintka, aquella representacion intelectual y espiritual que se
mantiene latente en Alemania.

Por otra parte, se puede distinguir que la protagonista de
la novela representa la lucha de la cultura amazoénica, aquella
que esta siendo subyugada por el régimen occidental, por lo
tanto en la novela se establece una especie de &ulturbegriinder,
esto es, aquellos mecanismos de poder que se encargan de
hacer la verdadera cultura, por ejemplo: “los Angeles de la
Civilizacion se la llevaron. La multinacional de la Kulturerde
no quiere suspender la explotaciéon de yacimientos petroliferos
en los territorios sagrados de los hermanos indigenas. Por eso
quieren atemorizar a mi Sveta o, peor aun, la quieren eliminar”
(Vivas, 2013, p. 14). De esta manera, se puede establecer que
Los Angeles de la Civilizacion méas que un grupo paramilitar
al servicio de las multinacionales germano-chinas, son los que
controlan la cultura menor que en este caso son los nativos; sin
embargo, el pavor que tiene esta agrupacion es que Nimairango
podria acabar con sus explotaciones lo que permitirfa eximir a
sus coterraneos indigenas de aquel capitalismo:

Me ha dicho la profesora doctora Herz, actual directora del
Romanisches Seminar, que es hora de cambiar la perspectiva
colonialista de nuestra universidad. Y con razéon. ¢Qué
universidad se puede sentir digna de su funcién y de su origen
si se pone al servicio de los megaproyectos expansionistas sobre
otros continentes y culturas? ;Qué universidad se puede sentir
digna de su funcioén si se presta al servicio del embrutecimiento
cientifico y la reduccién de lo humano? La nuestra no es la
excepcion. Los estudios de la Romanfstica, por ejemplo, siguen
suponiendo que América Latina no es otra cosa que un apéndice
de Europa y suelen creer que lo Gnico valioso en ese continente
es la continuaciéon de la cultura europea, para asi facilitar el
neocolonialismo global. Se deja de lado el estudio de las lenguas
nativas y se promueve la expansion del pensamiento occidental.
Estudiar los cientos de lenguas vivas de ese continente
significaria, y aqui cito a Nimairango datles el reconocimiento
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politico a los pueblos que las hablan, es decir, el legitimo
derecho a defender sus culturas, su modo de vida, su vision
de mundo. Lo que a la postre obligaria a las multinacionales
a salir de los territorios sagrados de los indigenas. [...] Si el
mundo aceptara la palabra ancestral, los pueblos mas antiguos
de América lograrfan detener el avance del capitalismo salvaje

(Vivas, 2013, pp.24-25).

Como se puede observar anteriormente, la novela de
Vivas es muy sugerente en cuanto a la suprarrepresentacion
cultural, “en la cual una voluntad de presencia integral se da al
espectaculo del aniquilamiento de la posibilidad representativa
misma” (Nancy, 20006, p.p.20-21). Tanto la cultura hegemoénica
de occidente representada en la rectora y demas sistemas
capitalistas, buscan exterminar la cultura menor que en este caso
es la amazonica representada en Aluna, pues como dice Jean-Luc
Nancy, exterminio “es ir al extremo, no dejar que nada subsista”
(2000, p.11). No obstante, en la narraciéon hay una interpelacion
ante dichos mecanismos de civilizaciéon empleados en el intento
por reducir la cultura nativa, “yo soy tu verdadera Alunochka,
la que te dara la estocada final y te cortara en pedacitos y los
exhibira en el museo de la universidad, con el fin de demostrar
que a mayor humanismo, mayor brutalidad de la civilizaciéon
europea. Los periddicos diran: Escritora, doctora en literatura y
asesina de profesoras” (Vivas, 2013, p.58).

Igualmente, Vivas en su novela revive los wvalores
epistémicos del mundo selvatico, pues el conocimiento impartido
desde este hito, es una alternativa que permite acceder a diversos
espacios de confrontacién con la cultura nacional, como un
valor mas para hacer kwlturbegriinder y no estigmatizarlo en
la nocién de que destruye la cultura pura (kulturzerstirer), sino
la consolida y la diversifica. Por tal razén, Vivas no olvida la
simbologfa del cuerpo amazonico, en la cual, refuta la supremacia
cultural de occidente que intenta borrar la representacion de la
cultura alternativa que se enuncia desde la selva. Por ello, el
autor de Finales para Aluna reconstituye la posibilidad de que
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el conocimiento ancestral sirve como un medio alterno para
generar hermandad entre la humanidad occidental y el mundo
amazoénico; ademas, increpara aquella nacionalidad que busca
expandir el pensamiento occidental en busca de la reduccion de
la intelectualidad amerindia. Por ejemplo, veamos el siguiente
caso de la protagonista:

Esta diminuta mujer de tez oscura y cabello largo, lacio y negro
brillante, padecié aqui y alla del Atlantico el racismo acendrado
en contra de nuestros hermanos indigenas y en contra de los
modelos alternativos del conocimiento. Por eso desde muy nifia
se convirtié en una de las defensoras de los derechos humanos
de los pueblos ancestrales y luché con discursos contundentes,
fundados en el conocimiento de la historia y la investigacion
empirica, por reparaciéon cultural y econémica justas. Luchd
por la devolucién de las tierras sagradas de sus ancestros los
kankuamo, hoy dia aniquilados; luch6 por la educacién propia
y la defensa del idioma y las tradiciones poéticas de los minika,
hoy reducidos por el cristianismo y el alcohol. En ambos casos
se enfrent6 a un enemigo muy poderoso: el capital transnacional
dispuesto a globalizar el planeta con formas de vida absolutamente
deshumanizadas que han transformado no solo a los indigenas
sino a la casi totalidad de los habitantes de la Tierra en esclavos
del dinero y del consumismo. La esclavitud y el colonialismo
no han terminado en el mundo. En América Latina no cesa la
invasion del barbaro europeo y de sus maquinas buscadoras de
petrdleo y de oro (Vivas, 2013, p.p.23-24).

Con lo anterior y retomando la posibilidad de construir
una cultura diferente a partir del conocimiento alternativo que
comparte la selva mas alla de lo occidental, en la novela de Vivas,
también se ve enfaticamente la venganza por parte de la cultura
minoritaria representada en Aluna hacia la cultura superior de
su examante, que en varias ocasiones la redujo hasta el borde del
exterminio, “he sido torturada y violada por ser indigenista, he
sido incinerada por ser europea, pero nada me duele tanto como
tu forma de humillarme por ser una mujer pobre, fea y bruta.
Rectorcita, ahora viene mi venganza: destruiré tu cultura libresca
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en un viaje “(Vivas, 2013, p.54). Si bien es cierto que la novela
entre capitulos enuncia coémo la cultura superior europea intenta
avasallar y destruir la minoritaria por diferentes intereses politicos,
capitalistas y sentimentales, la nocion de &ulturbegriinder (fundador
de civilizaciones) también es valida para el espacio amazénico, por
tanto hay una suerte de desquite por parte de la cultura minoritaria
a través del rafie y las plantas sagradas con el fin de liberar a Aluna
del supuesto secuestro y la opresion occidental:

Durante toda la noche y hasta el amanecer los dos grupos
alternaran su participacion con un repertorio muy variado de
cantos. Se convocara al sol, al agua, a la planta de coca, a la
de tabaco, a las abejorras, a las hormigas, al chontaduro y a la
albahaca, para pedir porlalibertad de Rita Feind. A media noche
se hard un conjuro en el que Finorango y Anirango beberin,
mezcladas con kaschiri, las cenizas del crineo de Nimairango,
la mujer de la sabiduria. Menschlicher Frannenkopf, recordaré uno
de sus versos: Cabeza humana de mujer. El craneo habra sido
quemado, pilado y cernido hasta volverse un polvo fino que
yo misma mezclaré con la bebida. Depositar una manotada de
polvo de Nimairango en el kaschiri serd una labor de rutina, una
pizca de azucar mas para afinar el sabor. Las manifestaciones
prometeran al mundo, entre sorbos de kaschiri, devolvera la
libertad y la vida a Nimairango (Vivas, 2013, p.p.76-77).

El transitar de un lugar a otro entre el mundo occidental
y amazonico, impide que Aluna pueda mantener su identidad
natural, por ello se justifica el uso ambivalente de las mascaras.
Segun la voz narrativa, la protagonista defraud6 la ideologia
cultural de sus progenitores, pues ambos le habian ensefiado
inconscientemente a repudiar Europa y a defender América, “no
sera capaz de vivir como una india en el Amazonas ni como
una centroeuropea en Alemania. Le costara desprenderse de sus
lujos burgueses hzppies y ecologistas, le costara dejar los libros,
el computador, el celular. Se hara indigenista por trabajo, por
arrogancia y vanidad, para escandalizar a los europeos con su
polvo verde y su pasta de tabaco, con sus viajes de vomito y
diarrea entre espasmos de yagé” (Vivas, 2013, p.60). Asimismo,

118



Barbara por medio de un email dirigido a su examante Sonia Herz,
expresa su repudio hacia Aluna por sus conductas ambiguas:

Yo la conozco y sé que es parte de sus juegos de roles: una vez
se siente mas europea y otra vez mas indigena. Un dia ama
como una mujer y al otro como un hombre. Defiende y ama la
literatura, pero propone la quema de libros. Su mistica le sirve
para cantar los ruakiai de los minika y para atacar a los hombres
que subordinan a la mujer. Ella no puede actuar de otra manera.
Ella querfa que yo la olvidara y al mismo tiempo la buscara, que
la aborreciera con amor.

[...] Rita es una persona de muchas caras y cientos de
mascaras ridiculas. En cada lengua que estudia multiplica
mascaras. (Vivas, 2013, p.p.88-91).

Con todo lo sefialado arriba, se puede decir que las
experiencias académicas y amorosas que ha tenido Aluna en
Europa, ha generado que su cultura parezca occidental, pero,
su poderio amazonico esta impregnado en su ciclo menstrual
que se reconstituye en cada luna (A-luna), que junto a las plantas
sagradas, le facilitan el conocimiento suficiente para transitar
entre dos espacios totalmente opuestos, Alemania y la selva.

Se puede entender como polvo infimo del cuerpo
amazoénico, a la permanencia absoluta de los restos del cuerpo
de Aluna, en otras palabras, sus 6rganos fueron fragmentados y
desaparecidos, pero, su vida ain sigue latente entre los recuerdos
de sus amantes y por supuesto, resplandece por medio del rafire en
el momento en que su cuerpo entra en un estado introspectivo
de meditacion y bisqueda del punto supremo de la existencia
humana, medio que también le permite que su espiritu auratico
regrese en busca de su infima parte corporea, su sealp. Siguiendo
a Deleuze, se podria agenciar el polvo infimo con la categoria de
“la inmanencia de la vida” porque se podria entender como una
especie de —plétora vital—; en términos propios del filésofo
francés, “la pura inmanencia es UNA VIDA y nada mas. No
es la inmanencia de la vida, sino que lo inmanente es en si
mismo una vida. Una vida es la inmanencia de la inmanencia, la
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inmanencia absoluta: es potencia, beatitud plena” (2007, p.37);
dicha acotacion de Deleuze sobre la inmanencia de la vida,
presenta gran afinidad con el presupuesto tedrico de Agamben
(2000) cuando ejemplifica que:

Auschwitz marca el final y la ruina de toda ética de la dignidad
y de la adecuacién de una norma. La nuda vida, a la que el
hombre ha sido reducido, no exige nada ni se adecua a nada: es
ella misma la Gnica norma, es absolutamente inmanente (p.71).

Ahora bien, uno de los primeros instantes donde se puede
ratificar la posibilidad de que se valide el polvo infimo en la novela
de Vivas, es a partir del momento en que la rectora expresa que a
pesar de haber eliminado el cuerpo de Aluna, su imagen continuara
proyectandose en una suerte de apariciones metafisicas, “para no
decitles que cada dia, por fin, crefa librarme definitivamente de Alu,
quien, sin embargo, se me aparecera con mas fuerza después de la
muerte. Como si ella me sofara, me viviera y me reinara” (Vivas,
2013, p.20). A pesar de que Nadjenka y Polinka, utilicen sahumerio
mara mitigar el olor del cadaver de Aluna, la vida seguira inmanente,
porque el polvo infimo esta impregnado en la nariz y pulmones
de las criminales como una espina imposible de extraer, esto setfa
de alguna manera, la beatitud amazoénica, “le desollaré a mi Aluna
amada la piel del craneo. Un corte perfecto, sin echar a perder
ningan cabello. La sangre y el semen convertiran mis palabras en
un solo olor que jamas lograré extirpar de mis pulmones” (p.63).

Por otra parte, el polvo infimo estara presente en el cuerpo
de las amantes de Aluna, la rectora y la profesora de literatura. En
el caso de la primera, la vida de Sveta esta latente cuando recuerda
los besos que se desplegaban por todo su cuerpo, en un sentido
erético, los fluidos salivales y vaginales determinan de algun modo
la presencia indiscutible del espiritu de Nimairango, que a pesar que
esta muerta, su vida sigue presente. Por ejemplo, Barbara imagina la
siguiente escena con su victima:

Aceptaré y empezaré a sentir su presencia retumbante, su
humedad entre mis labios. “‘Todavia es una formalidad
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aprisionada en los principios occidentales o por fin se decidi6 a
arrancarse de si misma y a encarnar en mis ganas irracionales?”.
No habra miedo en sus narices anchas y afiladas y se permitira
romper la distancia, la maldita racionalidad de la academia. |...]
Ella sera ahora la sabiduria, interrogara y sostendra el mundo
con sus palabras simples. Dispongo solo de unos instantes,
diré, para probar los decibeles de su impulso. “En ese caso,
desaparezco”, y se esfumara a tiempo, justo antes de que Polia,
Nadja y yo nos apropiemos de su cuerpo y le arranquemos el
scalp (Vivas, 2013, p.p.47-48).

Para ejemplificar mucho mejor la categoria sobre el polvo
infimo, se podtria traer a colacion el documental Nostalgia de la lnz
(2010) de Patricio Guzman, en el cual, la potencia de la vida esta
latente entre el ambiente desértico, al igual que el espirito de Aluna
en el espacio occidental. En el caso de lo ocasionado porla dictadura
chilena, los cuerpos desaparecidos siguen inmanentes tanto en el
recuerdo de los familiares como también en la arena de Atacama,
es decir, las particulas 6seas de las victimas siguen desplazandose
entre el ambiente atmosférico. Ademads, es interesante encontrar
en este film, que mientras el observatorio astronémico que esta
situado en el mismo sector de los crimenes, se dedica a estudiar los
cuerpos celestes del espacio exterior, los familiares mantienen sus
esperanzas vivas por hallar el mas minimo trozo de sus allegados
en la tierra. La textura de una estrella que a lo lejos se ve tan
brillante, a través del telescopio se puede comprobar que dicho
astro se extingui6 desde hace muchos afios luz, pero su brillo sigue
presente para el ojo humano, esto ilustraria la inmanencia absoluta,
al igual que los restos humanos que permanecen infimamente
extraviados en el desierto.

Lo anterior en correlacion con la novela de Vivas, a
pesar de que el cuerpo de la protagonista fue fragmentado, su
vida sigue latente en la sealp, esto es el polvo infimo de la vida
amazodnica, porque se reconstituye a través del vuelo chamanico
y se intensifica con el recuerdo erético del trio 1ésbico, “no solo
invento mis fantasmas, querida Alunochka; también los alimento
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con tus huesos. Me odias por engafarte, pero tu amor sigue
vivo aun mas alld de tu muerte” (Vivas, 2013, p.53). De
similitud manera, Vivas (2008) en su poemario Stolpersteine
(Poemas-Traspiés) por medio de su seudénimo Sveta Aluna,
nuevamente evoca la idea de la fragmentacion del cuerpo, lo
cual, al igual que su novela Finales para Aluna, es una apuesta
poética por mantener la presencia/ausencia de la memoria
ancestral en el mundo occidental; por ejemplo, observemos
el siguiente texto:

Quién nos sostiene colgados
con predileccién a este plural
de frustraciones?
Una coja

soriasis.
Rasca,
tu

ti-

do
cuerpo.
Finos son aun
tus huesos.
Tus dientes,
tus dias y noches,
hijo,
tu bramido.
Oh Gott.

(Sveta, 2008, p.42).

En este sentido, la novela de Vivas invita a reflexionar
¢cual podria ser la intensiva linea de fuga de Aluna, que
le permite volver a sus origenes amazonicos luego de la
decapitacion? En este caso, el rafue es el medio alternativo
de conocimiento que le permitié alcanzar no sélo la mas
intensa alquimia entre las plantas sagradas y su cuerpo, sino
también reconocerse como indigena amazonica sin abandonar
totalmente Europa:
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Aunque te encueves en tu bunker, no te libraras de mi, hittlercita.
[...] En micama, antes de las primeras luces, recordaré uno de sus
versos mas repetidos y convertido en grafiti en las paredes de la
universidad y volveré a desear su saalp, sus huesos, sus musculos,
su semen: “Keine Schrift befreit uns vom Verbrechen”. Ninguna
escritura nos libera del delito. Yo le ensefié la pasion por los libros
y ahora Rita promueve la quema de libros. Qué horror, destruird a
Occidente si no la detengo. Si antes no la quemo con sus arengas”
(Vivas, 2013, p. 54).

Ademas, por otro lado se encuentra la posibilidad de liberar
a Aluna del supuesto rapto cuando varias mujeres marchan por la
Maria-Theresien-Strale disfrazadas de Nimairango, utilizando
toda la indumentaria que simboliza el poderio amazénico y el
performance dancistico que escenifica la potencia de la selva
pura (Schwarzwald): “sus cuerpos reinventados de collares de
dientes de jaguar, coronas de plumas de tucan y papagayos,
extensores de yanchama o corteza de arbol; sus cuerpos tatuados
para la proteccion y maravillosamente poblados de mensajes
geométricos que exaltaran la fertilidad, la abundancia, el poder de
a menstruacion y la libertad de la mujer. Sus cuerpos pretenderan
un tnico cuerpo paciente que exigira el retorno a la vida de Rita”
(Vivas, 2013, p.65).

El rafué’como linea de fuga permitira reconstituir el aura
espiritual de Aluna, al llevarse a cabo en la catedral de Freiburg,
tanto Finorango (profesora Sonia Herz) y Anirango (rectora
Barbara Ehinger) beberan las cenizas del craineo de Nimairango,
dicho acto ancestral es una alternativa para convocar su retorno
vital, también es un jagijt, que en la tradicién de los minika,
significa “aliento de vida”, es decir la sabiduria que se requiere
para vivir en armonfa en la selva. De tal manera que utilizar
plantas sagradas como la yera (tabaco), el jibze (coca) y la una nai
(yagé) permiten restituir a través de una fuerza espiritual de la
protagonista, en términos de Deleuze, esto serfa lainmanencia de

¥ Siguiendo a Vivas (2015), “cl rafue fija las reglas de educacion, de comportamiento colectivo
¢ individual y de administracién de la cultura. Por eso el rafue es un kirigai o canasto del
conocimiento” (p. 90).
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la vida. Asimismo, la potencia de la vida de Aluna esta marcada
en el rasgo erdtico de su cuerpo y apariciones metafisicas,
“Nimairango te obsequiaba la felicidad y te la arrebataba en un
mismo orgasmo fuera clitoral o vaginal” (Vivas, 2013, p.81).

A pesat de que Anirango ensefié varias lenguas a
Nimairango y a pensar desde el mundo europeo, Aluna decidié
liberarse de aquella farsa cultural que no le permitia ser ella
misma, por tanto decidié pensar por ella misma (selbstdenken), lo
que significa que tuvo la iniciativa por recurrir a otra posible linea
de fuga, mas aun, cuando conocié y se enamoro de la profesora
Herz quien le inculcé los valores y el respeto por la diversidad,
algo que no hubiera podido entender de la misma manera con su
amante rectora:

Finorango fue efectivamente la primera mujer que me habld
de Hannah Arendt y de Judith Butler. Gracias a estas autoras
entendi que la pregunta no era por mi género o por mi rol
sexual, sino por mi diversidad en el pensar. Discutir en torno
a las concepciones sociales y politicas de la mujer me llevd
a descubrir que yo pertenecia a unas minorias que habian
sido borradas de la memoria de la humanidad. Y Finorango
me animo, justamente, a sentirme indigena. Me hablé del
derecho que tenfa de elegir una cultura, la que quisiera, las
que me gustaran. Hablaba de una condicién humana distinta
a la programada en Europa. Esa fue una palabra magica, me
encantd y me enamoro.

[...]Eso me bastd para dedicarme en mi tesis doctoral al
estudio de la influencia del pensamiento indigena en la literatura
alemana. ¢Quién se hubiera imaginado que mi universo se
trasladaria en un santiamén de la Mascha-Kaléko-Stralle al
Koétue en la selva amazonica? (Vivas, 2013, p.p.100-101).

Por medio del anterior fragmento, se puede decir que
otra de las lineas de fuga de Aluna es el amor como medio para
reencontrarse con sus origenes amazénicos, “Finorango me
dio la fuerza para volar cada vez que necesitaba refugiarme en
la selva” (p.101), en tal sentido que, su pensar se introdujo en
un dualismo epistémico entre lo occidental y la sabidurfa que
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adquiri6 con los mintka, esto explica que su identidad se oculte
entre mascaras y que su actitud se multiplique segun sus intereses
sexuales, politicos e ideolégicos.

No obstante lo anterior, Aluna realiza un ruaki (rito a
manera de canto) amazonico en medio de un bosque nevado
de Alemania, apoyandose de las fuerzas inspiradoras de la yera,
el jibie y el una logra fugarse de occidente para adentrarse en
la verdadera selva junto al espacio ancestral de los minika. La
sabiduria que facilité el yagé en su cuerpo fue inefable, pues el
yagé actuaba como un cuerpo extrafio dentro de su ser que le
permitié alcanzar el conocimiento inminente; es decir, la linea
de fuga o el vuelo chamanico que le accedia ser una-ot7a dentro
de Europa; por tanto, “no habfa algo mas necesario en su vida
que un viaje a su interior. No queria huir de este lado del mundo,
queria traer el otro lado del mundo a este” (Vivas, 2013, p.108).

El montaje de la liberaciéon de Aluna que se suscita
hacia el final de la novela, ejemplifica claramente las categorias
propuestas en este acercamiento critico. Al suplantarse el cuerpo
de Aluna con el de una vietnamita de similar apariencia fisica,
indica que hay ciertos limites miméticos, en el sentido en que
Sveta es irremplazable por su yo amazonico. A pesar de que se
utilice todos los mecanismos para que su voz y sus ojos azules
parezcan los mismos, la asiatica que la remplazara utilizando la
scalp, no alcanzara la figuracion exacta de la victima, quiza dicha
imitacion retorne la vida de Aluna porque el polvo infimo de la
vida esta en la cabellera, sin embargo, el ser espiritual no podra
escenificarse en publico, porque la plenitud del ser amazonico
y su sabiduria no se puede remplazar con lentes de contacto
o una grabadora que reproduzca la misma voz, “la multitud
conmocionada ovacionara a Sveta Aluna, la lider indigenista
liberada, y arrojara sobre ella paja de pino y flores de maguey.
Nosotras, las del escuadrén de las Jadies entonaremos el canto a la
alegria con las flautas de los huesos de Rita Feind” (Vivas, 2013,
p.128). Desde este punto de vista, el polvo infimo del cuerpo
amazoénico en términos de Agamben (2013), podria explicarse
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como “la capacidad de constituirse a si mismo y de construir
a los otros como vida a la que puede darse muerte pero no
sacrificar” (p.131).

El cuerpo de Aluna, es un CsO intensivo no solo porque
fue fragmentado y suprimido por la cultura dominante, sino
porque también esta lleno de intensidades ancestrales; es decir, las
plantas ancestrales (yera, jibie y unazi) que utiliza la protagonista
genera una desorganizacion de los 6rganos de tal manera que su
cuerpo adquiere un estado volatil (vuelo chamanico), el cuerpo
se pierde pero el espiritu retorna para emanciparse del crimen
y para vengarse de sus opresoras. Ademds, dichas plantas le
ofrecieron la sabidutfa necesaria para que Nimairango recupere
sus origenes, es alli donde el personaje se reconstituyé como
legitimo ser amazonico.

La novela de Vivas sin duda vindica la importancia de
las culturas que han sido absorbidas y vilipendiadas por las
masas occidentales que ejercen hegemonia. De alguna manera
la presente obra funge como un proyecto anticolonial, porque
a pesar de que Aluna fue fragmentada, el campo de inmanencia
esta presente en la scalp, que a lo largo de la narracion significa
la sabidurfa amazonica, aquel conocimiento alternativo que
permite construir un mundo mas digno, menos individualista y
mercantilista como dirfa el propio autor.
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Palabras finales

a concepcion de novela amazonica que se propone en
este estudio, ayuda a recuperar la palabra oral de las
comunidades indigenas, aquellas que han sido soterradas
por occidente en distintos procesos culturales, tal y como sucedio
desde el periodo colonial y su limitada representacion histérico-
literaria. Dicho tipo de novela, es una alternativa que promueve
diversos valores epistémicos olvidados por otras literaturas
de América Latina. Por ello, esta clase de narrativa vincula
las culturas ancestrales silenciadas por aquellas hegemonias,
compartiendo enunciaciones mas autoctonas y auténomas,
con imaginarios propios que promueven otra forma de ver y
comprender el mundo, reclamando su propia expresion indigena
en lo que se conoce como literatura heterogénea en el continente.
A través de la nocién de novela amazoénica como
constructo estético dentro de la literatura latinoamericana,
podemos rescatar un corpus elemental para reescribir la
memoria de las culturas aborigenes que fueron vilipendiadas
por la historicidad. Ademas porque promueven ante el régimen
eurocéntrico, principios clave que permitieron abolir el etnocidio
en la Amazonia, aquellos exterminios del cuerpo amazonico que
se manifestaron desde la conquista espafiola hasta la invasion
y explotacion del caucho. En esta region también se presencio
uno de los mayores genocidios de la humanidad, donde el nativo
amazoénico no formaba parte de la cultura del colono, por esta
razon, la novela amazoénica cuenta aquella historia omitida con
la posibilidad ficcional de reconfigurar sucesos. Por tanto, se
puede obtener que la novela amazoénica trasgrede las tendencias
clasicistas, proponiendo una nocién diferente de literatura,
aquella que admite la multiplicidad de representacion cultural.
La novela amazénica de alguna manera reterritorializa
la cultura aborigen y su contenido funge como un discurso que
reincorpora su condicion historial; es decir, es una alternativa
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que permite reinterpretar el mundo. Por ello al desencriptar la
metafora se puede hallar una suerte de texto que narrativiza el
espacio amazonico a través de lineas de fuga historicas. Sin duda,
este tipo de novela posee elementos estéticos de gran valor y su
importancia radica en la forma particular de representar la selva.
Por tanto, “el problema ahora no es clasificar para hacer nuevos
canones. El problema ha sido y es cémo desplegar estrategias
para construir nuevos significantes que restituyan la fuerza
experiencial del didlogo adelantado con la comunidad y que
legitimen la tremenda deformacion que implica, toda traduccion,
asi sea cultural” (Nifio, 2008, p. 71).

LLa categoria de confluencia heterogénea se valida cuando
se estudia la estética de la novela amazonica, pues su contenido
no solo se encarga de mostrar una representacion selvatica
diferente, sino también su linea argumental se apoya desde otras
aristas de articulacién diversa como lo ficcional, lo documental
lo testimonial y lo autobiografico. Asi, este tipo de novela es
diferente dentro de la nocién heterogénea que establecié Cornejo
Polar, ya que su “estrategia narrativa consiste en la construccion
de nuevos significantes capaces, desde luego, de profundizar
o ampliar y, en algunos casos, conmutar significados” (Nifo,
2008, p. 176); en términos de Pizarro (2009), porque “la selva,
asi tiene una operatividad diferenciada en los relatos y su funcion
es variable” (p.171). Asi, la novela amazonica, también revalora
la riqueza cultural de la Amazonia y todos sus imaginarios
productos del canto, la danza y el rito, elementos que un entonces
fueron banalizados por las representaciones nacionales y la critica
literaria especializada.

Este tipo de novela no sélo tiene la particularidad de
rescatar sucesos historicos de una identidad amazonica, sino
también intenta generar conciencia sobre los atropellos cometidos
en la region. En un sentido etiolégico, en la novela amazénica
confluyen epistemologias ancestrales resguardadas en la esencia
metaférica del texto, que en cierto modo funciona como un
discurso histérico que performa la cosmovision de la selva y sus
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mandatos sagrados. Aunque esta clase de representacion no sea
predilecta para la critica especializada, “aqui es cuando ficcion e
historia dejan de ser opciones para convertirse en elaboraciones
interfronterizas” (Nifio, 2008, p.106); asi, es como la novela
amazoénica funciona como un producto de recuperacion cultural.
En suma, dentro de la literatura latinoamericana es
fundamental reconocer discursos estéticos que resignifiquen
la univoca forma histérica de conocer el mundo, aquellas que
reterritorialicen la heterogeneidad cultural y literaria en el
continente, incluyendo las representaciones amazonicas que han
sido ignoradas desde tiempos remotos, sin volverlas a reducir a lo
mitolégico o folclorico. De esta manera, la narrativa amazonica
en su mayorfa, establece una alternativa para reconfigurar la
historia colonial que se ha encargado de subyugar y silenciar a la
Amazonia, aquella, que puede ser considerada como “un primer
dispositivo simbdlico, es decir, un mecanismo de produccion
cultural, que tiene que ver con la construccion de una entidad
alternativa a la cultura europea” (Pizarro, 2009, p. 19).
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