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antropologia tém estudado o mito. Indaga
sobre a natureza de seus olhares e seu
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sao analisadas a luz de suas mitografias
especificas sobre o mito do Yurupary.
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UE BUSCANDO EL NACIMIENTO del rio Orinoco que Ermanno
Stradelli dio con el Yurupary; hecho que pedimos tener en cuenta para la presen-
tacion de este personaje que buscando un origen fisico dio con uno simbélico. La
historia del conde Stradelli entre nosotros se remonta a 1879, cuando por primera
vez se sube en un barco que lo trae a Suramérica. Pasa por Manaos y explora
algunos rios, navega el Amazonas hasta Fonte Boa y Loreto, y dos aflos mas tarde
recorre el rio Vaupés. Vuelve a Italia para terminar sus estudios en derecho, pro-
fesién que ejercerd en Génova por un tiempo. Entonces Stradelli tenia 33 afos;
era el mayor de siete hermanos de una familia con titulos nobiliarios; sabia de
topografia, farmacia, fotografia y homeopatia, estudios que curso en la época en
que resolvi6 hacerse explorador; hablaba portugués y espaiol; tenia dos libros de
poesia a cuestas, uno que evoca un viaje, y otro que evoca el tiempo —Una gita a
Rocca d’Olgisio (Un viaje a Rocca d’'Olgisio), de 1876, y Tempo Sciupato (El tiempo
perdido), de 1877—, y por mds que trabajar con el famoso jurista Orsini le asegu-
raba un lugar en el mundo, él ya estaba enamorado de la selva.

Con la fiebre propia del siglo XIX, el conde Stradelli consigue el auspicio de
la Reale Societa Geographica Italiana para zarpar en la expedicion que lo condu-
cirfa a la fuente del Orinoco, pero desembarcando en Caracas lo recibi6 la noticia
de que el francés Jean Chaffanjon habia llegado primero al nacimiento del rio'.
Stradelli no dio crédito a esta version y decidié continuar el viaje hacia Manaos

1 En 1887 Chaffanjon presentd oficialmente ante la Sociedad Francesa de Geografia en Paris el informe del
descubrimiento de las fuentes del rio Orinoco. Aparentemente, el hecho fue desvirtuado en 1951 por una
expedicion franco-venezolana. Ver:
http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/exhibiciones/america_exotica/biografias/jeanchaffanjon.htm
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(Orjuela, 1993). No era la primera vez que el conde entraba en el Amazonas;
entre 1881 y 1890 hizo tres viajes en los que exploré cerca de 700 kilémetros de
este territorio. No era tampoco la primera vez que ofa hablar del Yurupary. Como
escribe en su articulo L'Vaupés e gli Vaupés (El Vaupés y los Vaupés, 1890), desde
su primer viaje el relato mitico reclamo su atencion y fue objeto de sus estudios
(Stradelli, 1890).

Por el Bolletino della Societa Geografica Italiana, donde publicaba las
fotografias y escritos de sus travesias, sabemos que Stradelli habia visto las
mascaras del Yurupary y que durante su primer viaje el franciscano F. Coppi le
habia confiado los secretos de la “religion del diablo”; version desacreditada por
el conde, que no pudo més que encontrar exageracion fandtica e incluso una
cierta demencia clerical en las explicaciones del monje, entre las que se incluia
al Yurupary como una verdadera encarnacion del demonio. Existe un dibujo
realizado por el padre franciscano Matteu Cagnari luego de la presentacion del
padre F. Coppi de una maéscara de “Yurupary” a las mujeres indigenas Tariana
del Vaupés, en 1883. Prohibida para las mujeres, la médscara del personaje mito-
l6gico fue puesta en paralelo con un crucifijo, mientras preguntaba “quién es su
verdadero dios” Luego de este episodio, los Tariana expulsaron a los religiosos
del sitio (imagen en Karadimas, 2007: 8).

Decimos que Stradelli da con el Yurupary porque le da forma, le da un
orden, que es acaso como se “descubren” los mitos. Es en este punto cuando la
figura de Stradelli se cruza con la del indio Maximiano José Roberto, indigena
letrado, que cuando conoce el empeiio del conde en recobrar el mito y darle
una vida literaria, le confi6 los manuscritos que él mismo habia redactado en
nengatu, lingua geral, en los que ya se habia consumado la metamorfosis entre
oralidad y escritura. Escribe Stradelli:

Observaba en demasia el mismo espiritu prevenido de los primeros misioneros,
en el cual todo lo que se salia de los limites del cristianismo, con un aspecto
nuevo, era por lo menos diabdlico, pero no le presté mucha atencién. Era clari-
simo que para él todo ello era obra del diablo; llegé incluso a admitir que Juru-
pary era una auténtica encarnacion, por lo cual nada bueno podia salir de alli.
A mi regreso me encontré con el trabajo de Coudreau, publicado mientras me
hallaba en Venezuela, y quedé sorprendido viendo la buena aceptacién que habia
tenido la historia de Coppi, analizada desde la perspectiva de Spencer.

Quise tener una satisfaccion plena al respecto, y entonces empecé a reunir mis
pocos fragmentos y a buscar enterarme de cdmo estaba el tema realmente,
mediante algunas preguntas a ciertos Vaupés. Sin embargo, cuando hablé del
tema con mi buen amigo el Sr. Massimiano José Roberto, supe que el trabajo ya
habia sido hecho y que si queria podia acceder al manuscrito directamente: jse
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imaginaran si acepté o no! Inicialmente querfa hacer un resumen, pero cam-
bié de idea y lo traduje sin incluir mayores comentarios; es el texto que anexo
a estas notas. Se trata sélo de la primera parte, la cual serd seguida de otras,
segun el autor. Cuando haya completado el trabajo —que por cierto considero
realmente interesante y que debe ser conocido—, lo haré incluyendo algunos
comentarios, con el objeto de retomar la claridad sobre algunos puntos que
apenas hemos tocado?. (Stradelli, 1890: 452)

EL MISTERIO DE LA CONVERSION

El nombre, Yurupary®, se ha traducido de distintas formas; en algunas versiones
significa “generado de la fruta’; y en otras se relaciona con juru-para-i, “salido de
la boca del rio” (Orjuela, 1983: 112). En cualquiera de los dos casos, evoca lo
que Mircea Eliade, al referirse a una definicion clasica de mito en antropologia,
llama un relato de creacion, es decir, una historia sagrada que relata un aconte-
cimiento que ha tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los
comienzos (Eliade, 1962).

Antes de volverse libro, el mito sufrié un proceso de conversiéon cuya 1

efectividad es materia de debate. Para empezar, la primera descripcion del 249
ritual que se conoce es la del padre Fritz (1997), jesuita de origen holandés .
que en 1689 escribié sobre los Yurimagua, una alejada comunidad del Vau-

pés en la que vivié durante un tiempo. En uno de sus relatos el padre Fritz

se inquieta por saber de donde proviene el sonido de trompetas que se oyen

a lo lejos, a lo que el indio le responde que se trata del “diablo” (Karadi-

mas, 2007). Para entonces las comunidades de esta zona ya habian sufrido

mas de un siglo de colonizacidn, antes de cualquier presencia misionera. La

figura del diablo, central en la representacién cristiana, fue invocada reté-

rica e iconograficamente para atemorizar a los indigenas. Doscientos anos
después, cuando aparecié impreso en Roma bajo el titulo de La leggenda
dell’Jurupary, habia pasado del iengatt (transcrito en alfabeto latino) al por-

tugués, y de éste al italiano. Al espanol llegd por la mano del historiador
antioqueno Pastor Restrepo Lince, que encontré la version de Stradelli en
Cartagena (Arango Ferrer, 1959) y que la contrast6 con otra, la del brasilero

J. Barbosa Rodrigues. Si bien la traduccién de Restrepo Lince no vio la luz,

el mito del Yurupary se conocié y coment6 ampliamente en la Radiodifusora
Nacional y en las Notas Culturales de E/ Tiempo (Arango Ferrer, 1959).

2 Traduccion realizada por José Fernando Rubio, coordinador del programa de Historia de la Universidad Exter-
nado de Colombia.

3 El nombre Yurupary (Yurupari, Jurupari, Yurupari, lurupari, etcétera.) se origina de la lingua geral o fiengatu,
derivada del tupi-guarani, que en una época se convirtio en lengua franca de una extensa zona de la Amazonia
colombo-brasilera, e incluso del Vaupés, centro geografico de la difusion del mito.
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Una instantdnea del mito habia sido tomada. Habia viajado en letras
de molde entre Italia, Brasil y Colombia. Los primeros en acercarse, atraidos
por un imdn comun, fueron literatos y antropélogos, y muy pronto aparecie-
ron ensayos mitograficos de unos y otros. La naturaleza narrativa del mito, su
vinculo con el origen, su prestigio en Occidente como principio de conoci-
miento de la condicién humana, acumulado por siglos en una tradicién que
transmite la mitologia griega y romana con solemnidad histdrica, supusieron
que el conjunto de relatos fragmentados del Vaupés recogidos por Maximiano
José Roberto y ordenados por Stradelli despertaran especialmente el interés
de estas dos formas de comprensién de lo humano. Se trata de dos versiones
distintas sobre el motivo del origen y la identidad, en las que, parafraseando
a Malinowski, tiene lugar la batalla constante entre dos polos opuestos de la
conciencia: “la ciencia y el arte” (Thornton, 1984: 8). ;Se pueden reconciliar
estas dos hermanas? ;Cémo han conocido y cémo se relacionan? Buscamos
algunas respuestas en lo que hasta ahora han consistido sus estudios del mito,
en particular, del Yurupary.

EL MITO, ESE INTACTO REMANENTE DEL ORIGEN

The exotism breaks through lightly, through the veil of familiar things.
Bronislaw Malinowski*

Si bien los primeros antropdlogos se sentian atraidos por las culturas
que juzgaban exdticas, una vez alli se buscaban a si mismos. ;Qué veian? Lo
conocido, aquello que los semejaba; estructuras familiares, divisién del trabajo,
organizacion politica o formas de produccidn, y seguian las estructuras en las
que estaban organizados los primeros trabajos etnograficos. La tensién que
representan estos dos aspectos que tienen lugar de forma simultinea —el de
la atraccion y el rechazo— resulta de especial interés para entender los inicios
de la etnografia y su significado: la busqueda del origen en medio del proyecto
civilizador que se dirigfa al futuro, el registro de lo que en ese entonces se con-
sideraron los remanentes de grupos ya extintos; fésiles vivientes de un pasado
que se alejaba cada vez mas de la mano de la maquina.

Esta tension fundamental de los primeros trabajos etnogréficos se expresa
en el pensamiento y los sentimientos cruzados de uno de sus clasicos: Mali-
nowski. Por un momento imaginémoslo en su trabajo de campo, lejos de los
redoblantes que anuncian la guerra en Europa. Es 1914 y Malinowski estd en las

4 En Clifford Geertz, 1988, Works and Lives: The Anthropologist as Author. Stanford, Stanford University Press,
pp. 73.
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Islas Trobriand. Durante su estadia escribe sus dos diarios: su diario de campo
en inglés y su diario personal en polaco. Aunque mucho se ha hablado de las
contradicciones que encierran estas dos obras, resulta interesante retomarlas
por los distintos aspectos que revelan de su autor y del ejercicio etnografico.
Por un lado —en el sentido mds clasico de la etnografia—, esta joven disciplina
busca dar cuenta, siguiendo a Malinowski, “de las reglas y normas de la vida
tribal; todo lo que es fijo y permanente, debe reconstruir la anatomia de su cul-
tura y describir la estructura de la sociedad” (Malinowski, 1975 [1922]: 29). Se
inspira entonces en un interés cientifico que pretende comprender los modos
de vida y las costumbres de otros.

Sin embargo, en su diario personal el etndgrafo deja al descubierto su piel
de viajero. Al mejor estilo de Marco Polo o del Marlow de Conrad, se aleja de lo
cotidiano para entrar en lo desconocido, y sobresale su sensibilidad en el choque
con lo diferente. El viaje hacia la oscuridad de lo extrasio nace de la oscuridad
de la misma civilizacién y del pesimismo que caracteriza a la modernidad, ad

portas de la Primera Guerra Mundial (Thornthon, 1984: 12). Existe, en dltimas, L
una nostalgia que guia a los viajeros y confronta su esencia; el dilema clasico del 251
antropélogo en campo: conservar su identidad al tiempo que se involucra en "
profundidad en la cotidianidad local (Firth, 1988: xxvi). Asi, pues, a lo largo de
la experiencia hay un retorno constante a lo conocido como punto de partida y
de comparacién que le permite definirse frente a la alteridad.

Por supuesto que Malinowski no fue el primero en verse atraido por gru-
pos “primitivos”. Se podria citar a Herodoto como el primero en registrar las
costumbres raras y poco usuales de los llamados “barbaros” en su Historia (500
a. C.), donde se refirié especialmente a egipcios, persas y escitas (Howland,
1965). Aunque esta actitud pareceria contraria al etnocentrismo griego de la
época, la excepcién de Herodoto —y, mads tarde, de Megastenes y Tacito— abrié
la posibilidad de dirigir la mirada hacia afuera. No obstante, esa nueva direc-
cion tenia el elemento pendular que resaltdbamos en Malinowski, el verdadero
corazdn del ejercicio etnografico: el hecho de que “con el fin de entendernos a
nosotros mismos necesitamos estudiar a otros” (Howland, 1965: 67).

La inspiracion detras de los viajes del antropdlogo polaco nace, de acuerdo
con Michael Young (2004), de las travesias de Joseph Conrad, que lo sedujeron
en su juventud e, incluso, lo influyeron en la escritura de un pequefio bosquejo
de un mito sobre aventuras. Ese mito autobiografico describe a un joven con
“entusiasmo por lo exdtico” que habia pasado los tltimos tres afos de su vida
en las costas del norte de Africa, Asia Menor y las islas Canarias, y que tenfa un
don especial para las lenguas; en efecto, cuando llegaba a un lugar era capaz de
aprender la lengua local y estudiar a la gentes con las que vivia (Young, 2004: 43).
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Aunque incompleta, esta breve resefia ilustra el sentimiento romdntico
que rodeaba el ejercicio antropolégico de la época y la busqueda de un pasado
original en los grupos que, por su aislamiento, habian conservado intactos
algunos remanentes de los comienzos de la humanidad. Uno de esos remanen-
tes es el mito. Materia obligada en los primeros acercamientos con comunida-
des aborigenes; los relatos acerca de su origen eran registrados y recolectados,
junto con la organizacion social, el parentesco y la economia.

En una primera aproximacion, la 6ptica evolucionista concibié al mito
como etapa inicial del pensamiento humano; se consideré una fantasia, un
relato que compartia un origen con los suefios o con los cuentos populares (folk
tales). Etnoélogos como Tylor o C. O. Miiller definieron los mitos en cuanto
historias con un origen anénimo que son aceptadas como verdad por gentes
primitivas, y que comprenden seres o eventos sobrenaturales sobre la base de
que todas las cosas estdn animadas (Bidney, 1953: 286). Asi, el mito, visto como
la primera manifestacién del pensamiento humano que intenta entender el sig-
nificado de la naturaleza y la vida, estd condenado a ser reemplazado por el
pensamiento cientifico, del cual slo representa la primera etapa.

Un giro en la visién evolucionista se dio con Malinowski y con Franz Boas.
El primero —antropdlogo funcionalista— definié el mito como una necesidad
universal humana con una funcién pragmatica: “un relato que hace revivir una
realidad original y que responde a una profunda realidad religiosa, a aspira-
ciones morales, a coacciones imperativas de orden social, e incluso exigencias
practicas” (Malinowski, 1954: 71). Bajo esta perspectiva, el mito no es valorado
en si mismo sino en las acciones que codifica e impone, garantizando el cum-
plimiento de las reglas y el orden social amparado por la tradicién sagrada que
representa. Contrario al fatalismo del pensamiento anterior, para Malinowski
el mito no estaba condenado a desparecer, todo lo contrario: era necesario en
todas las etapas de la vida humana, dado que permitia, al igual que la religién,
validar o justificar las creencias y practicas culturales, mds que explicar las cau-
sas de los fenémenos naturales (Bidney, 1953: 290).

Por su parte, Franz Boas —de la Escuela cultural norteamericana— pro-
pone una definicién alterna en la que el mito se entiende como “historias
(stories) que describen el origen del mundo y que sucedieron en un periodo
prehistérico diferente al que vivimos ahora” (Boas, 1938: 609). Para él,
los mitos tienen una funcién explicativa motivada por la admiracién y la
reflexion intelectual. La diferencia de éstos con los cuentos populares es el
grado de credibilidad del que gozan, y que repercute en el comportamiento
y las practicas de aquellos que los siguen. Aunque Boas concuerda con Mali-
nowski en este sentido —en que los mitos validan las costumbres y los ritos
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de una comunidad—, su efectividad depende del grado de aceptacién como
“verdad” que tengan para sus miembros.

A partir de este momento, podemos identificar dos tendencias en la inter-
pretacion del mito: la literal y la simbdlica. Los partidarios de la primera —la linea
evolucionista— entienden el mito como una forma de pensamiento primitiva que
responde a una necesidad universal humana que nos permite enfrentar el mundo.
Los partidarios de la segunda tendencia interpretan el mito como una realidad
esotérica. Para estos tltimos, la naturaleza enigmatica del mito debia ser producto
de un pensamiento alegérico, es decir, elaborado conscientemente con el propé-
sito de ilustrar una verdad filoséfica. Aunque esta figura retérica no es la mas indi-
cada para referirse a las verdades que encierran los mitos —pues los reduce a una
narrativa ficticia—, si apunta a un elemento racional que subyace a los mismos y
que fue el que los etnoélogos buscaron durante mucho tiempo.

Asimismo, las verdades escondidas podian ser de dos tipos: cientificas
o histéricas. Ambas visiones buscaban abstraer algo mds profundo encerrado

en el mito a partir de su significado simbdlico. La version histérica fue reto- e
mada por los seguidores de la teoria freudiana del psicoandlisis, para quienes 253
los mitos simbolizan valores etnohistéricos y psicoldgicos determinados por "
las experiencias de los individuos. Para ellos, el acto de canibalismo original fue
el que dio comienzo a la vida social, las restricciones morales y la religién. El
totemismo es la repeticién y la conmemoracién de ese primer acontecimiento,
motivado por el incesto de Edipo, donde la comunidad tuvo su origen. El mito
al que se refiere este suceso se considera fuente de los procesos inconscientes
de la psique humana, el vehiculo para entender el comienzo de las précticas
culturales y que refleja —y dicta— las relaciones sociales que sostiene el indivi-
duo con su familia, y la relacidn de ésta con la tribu (Freud, 1980).

Por su lado, Carl G. Jung (1875-1961), uno de los discipulos avanzados de
Freud, propuso la existencia del inconsciente colectivo, cuyo producto se encuen-
tra en el inconsciente individual y que, en lugar de expresar una experiencia sexual
originaria, parte de “arquetipos” o formas elementales que se repiten en el incons-
ciente humano de forma universal (Jung y Kerényi, 1941: 100). La ciencia de la
mitologia que proponia consistia en estudios fenomenoldgicos y analiticos de los
tipos humanos innatos simbolizados en las narrativas miticas que eran comunes
a todos los contextos culturales. Aparecen entonces las figuras recurrentes de la
anciana sabia, la sombra, el nifio, la doncella, la madre, y el anima en el hombre
y el animus en la mujer; a diferencia de Malinowski, quien defiende el caracter
simbdlico y etioldgico del mito, es decir, un relato que expresa literalmente lo que
narra. De esta manera, las verdades contenidas no podian ser descifradas —si es
que acaso existian—, pues provenian del inconsciente y nunca se manifestarfan.
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Asi, entonces, en lugar de buscar verdades universales, el estudio de los
mitos se interesé por observarlos como un producto cultural propio de su con-
texto. El mito vivo, en términos de Mircea Eliade, es el que proporciona modelos
de la conducta humana y los dota de valor y significado. Visto desde una perspec-
tiva histdrica y religiosa, el mito se traslada desde el tiempo primordial al tiempo
presente para ser reactualizado a través de rituales y celebraciones que comunican
a los nedfitos las normas sociales. Se trasciende asi el relato y se manifiesta en la
vida cotidiana a través de experiencias religiosas, donde se “expresan, realzan y
codifican las creencias, mantiene los principios morales y los impone: garantiza la
eficacia de las ceremonias rituales y ofrece reglas” (Eliade, 1962: 27).

Sin embargo, la riqueza contextual que se ganaba a partir del estudio
concreto de los mitos y sus respectivas celebraciones obviaba el hecho de
la existencia de escenas repetidas. Los arquetipos de Jung ya habian sefia-
lado personajes y hechos que tenian lugar en distintas culturas y épocas;
sin embargo, no fue hasta Claude Lévi-Strauss (1908-2009) y su estudio del
mito como relato que dichas asociaciones fueron comprendidas como parte
de un sistema de significados que supera el tiempo y el espacio contingen-
tes y retine simultdneamente el pasado, el presente y el futuro (Lévi-Strauss,
1974). De acuerdo con Lévi-Strauss, las situaciones comunes en distintos
contextos s6lo son significativas a partir de las relaciones que sostienen entre
ellas, siendo estas dltimas el objetivo final del estudio estructural del mito,
que busca los invariables universales que lo caracterizan. Para esto, el estu-
dioso del mito debe comparar varias versiones o variantes y determinar el
sentido del relato —lo que representan los personajes y las situaciones ilus-
tradas— a partir de su persistencia.

Cabe anotar que usualmente los mitos presentan dos elementos equivalen-
tes y contradictorios y un mediador que “resuelve” la contradiccién inicial (Lévi-
Strauss, 1987 [1978]). A partir de esta identificacion, el antropdlogo francés define
el pensamiento mitico como aquel que toma conciencia de ciertas oposiciones
y tiende hacia su mediacién progresiva (Lévi-Strauss, 1987 [1978]). El mito es
entonces el medio a través del cual el hombre puede entender su mundo y actuar
sobre él. En su visién germina un matiz que no habia sido experimentado antes
en la disciplina: la funcién del mito no se limita al rito o al establecimiento de
cddigos morales, sino que apela a la razén misma y permite la acciéon humana en
el mundo. Este aspecto estd profundamente ligado a la caracterizacién que este
autor hace del pensamiento salvaje o concreto como aquel que pretende alcanzar
una comprensién total del universo para tener un poder sobre el medio que lo
rodea (Lévi-Strauss, 1997 [1962]). Lévi-Strauss mismo sugiere que el relato mitico
no es mas sino una ilusiéon de comprensién del universo entero, sin respuestas
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verdaderas que permitan actuar sobre él (Lévi-Strauss, 1987 [1978]: 38). Aunque
tuvo gran acogida, parecié reducirse en muchos casos a un proceso mecanico de
identificacién de opuestos binarios y de leyes universales. En respuesta, aproxima-
ciones empiristas y materialistas tomaron fuerza y el enfoque contextual reclamé
su lugar en la produccién teérica acerca de los mitos.

FLAUTAS, MASCARAS Y ORDEN SOCIAL.
APROXIMACIONES ANTROPOLOGICAS AL YURUPARY

En este contexto, y segtn lo que se ha dicho, nos preguntamos de qué manera
se pronuncia la teoria antropoldgica en las mitografias de un caso cercano: el
mito del Yurupary. ;Cémo lo entiende y con qué fin? La literatura antropolé-
gica sobre el Yurupary es abundante, particularmente después de la aparicién
de la version impresa del conde Stradelli, asi que para efectos de esta reflexién
escogimos lo mas representativo; su propdsito no es otro que el de trazar un
acercamiento a las lineas principales de interpretacion.

Las primeras observaciones que se hicieron sobre las costumbres de los
nativos en el Vaupés se remontan a las incursiones de misioneros en la Amazonia
colombiana, que narraron con admiracion y repulsién los cuerpos desnudos, las
pinturas sobre la piel y las mascaras diabdlicas. A finales del siglo XIX y principios
del siglo XX se dieron cita distintos estudios académicos de la mano de Alfred Rus-
sel Wallace (1870), Richard Spruce (1908) y el etndgrafo Theodor Koch-Griinberg
(1909), que hacian retratos de los naturales, al tiempo con la fauna, la flora, los arte-
factos y las tradiciones. El primer trabajo propiamente etnografico fue realizado
por Irving Goldman en 1940 sobre los Cubeo, de la familia Tukano, y su visién del
orden natural (1963). El mismo es el primero en definir al Yurupary como un com-
plejo cultural que retne el festival de la cosecha, el culto a los ancestros, el rito de
pubertad masculino y el culto secreto de los hombres (Goldman, 1963: 192).

Para las interpretaciones iniciales se recurrié a comparaciones con socie-
dades exdgenas para explicar el fenémeno local. Estudios como el de Whiffen
(1915) plantean la similitud del Yurupary con los ritos de iniciacién de los abori-
genes australianos®. Sin embargo, no fue sino hasta el libro Desana: simbolismo

5 Estudios comparativos y transculturales como los de Whiffen han sido retomados en discusiones recientes, como
la que llevan a cabo Thomas A. Gregor y Donald Tuzin (2001), que se preguntan acerca de las similitudes de los
rituales del pueblos del noroeste amazdnico y la Melanesia con relacidn a los conceptos de cuerpo, reproduccion
y cultos masculinos secretos. Aunque muchos de los aspectos que semejan a comunidades de estos dos espacios
parecieran atribuirse a su adaptacion al ecosistema de bosque tropical, los rituales e imagenes miticas correspon-
den a una dimensién simbdlica que no se deriva directamente de unas condiciones ambientales determinadas.
Sin embargo, para estos autores el tipo de economia mixta de estas sociedades, que obliga a los hombres adultos
aausentarse para ir a cazar —un trabajo de alto riesgo-, repercute en los jévenes, en el sentido de que deben con-
vivir mayor tiempo con las mujeres, y, por lo tanto, los rituales exclusivos serdn el espacio en el cual aprenderian a
diferenciar las practicas propias de su género e iniciarse como adultos (2001: 341).
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de los indios Tukano del Vaupés de Reichel-Dolmatoff (1968) que las interpreta-
ciones del complejo cultural intentaron aproximarse a la perspectiva propia de
las comunidades y el significado que guardaba en contexto, obviando el sesgo
introducido por el mismo autor al fundar la mayor parte de su investigacién en
los testimonios de un informante nativo aculturado.

Para Reichel-Dolmatoft (1912-1994) el Yurupary se define como “un
complejo ceremonial que conmemora un héroe cultural, como rito de fertili-
dad, como orgia diabdlica y ain como una leyenda romdntica y llena de poesia”
(1968: 122). Para €|, las bases miticas del Yurupary —es decir, los relatos miticos
que inspiran las ceremonias— narran el surgimiento del caos por culpa de los
actos sexuales prohibidos, y el restablecimiento del orden en términos de la ley
exogamica. Lo cataloga como una fiesta marcadamente erdtica, incluso orgids-
tica, donde las flautas hacen alusion a los falos, exclusivos de los hombres, y
para quienes precisamente se realiza esta ceremonia de iniciaciéon. Ademads,
describe cuidadosamente las etapas del ritual, las ofrendas y los intercambios
que tienen lugar, y el tabt para las mujeres del sonido de los instrumentos, y ni
hablar de los instrumentos como tal.

A pesar de que intenta describir la importancia del ritual como un espacio
que propicia el intercambio de bienes y alianzas matrimoniales entre comuni-
dades, y —-mds importante aun- la reafirmacion de la ley exogdmica, que cons-
tituye la base para el orden social, su andlisis del mito (del relato en si) es peri-
férico y se concentra en la parte ceremonial y su impacto en la vida cotidiana,
siguiendo el enfoque estructuralista de Lévi-Strauss, en el sentido de que pre-
tende entender las estructuras distintivas propias de la mente Desana (Reichel-
Dolmatoff, 1971).

En sus trabajos mas recientes (1989, 1996), Reichel-Dolmatoft conserva
el sentido simbélico del Yurupari como un complejo relacionado con la repro-
duccion sexual y las normas sociales que gobiernan las relaciones de género. La
reproduccién natural de las plantas y los animales es en realidad un modelo a
través del cual los Tukano entienden su propia reproduccién y construyen su
cosmologia y organizacién social. Sin embargo, el simbolismo marcadamente
sexual que propone sugiere un sesgo propio del autor que en ocasiones no
puede diferenciarse de la voz del informante. Su interpretacién ignora a su vez
la cualidad multivocal de los simbolos, cuyo significado estd sujeto al contexto
y al emisor (Langdon, 1997; Furst P. y Furst J., 1981; Da Matta, 1973).

Tiempo después, los esposos Stephen Hugh-Jones y Christine Hugh-
Jones realizaron un exhaustivo trabajo de campo con los Barasana —de los
Tukano—- durante casi dos anos. Producto de este trabajo minucioso y sistema-
tico, publicaron dos monografias: Stephen escribi6é The Palm and the Pleiades:
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Iniciation and Cosmology in Northwest Amazonia (1979), y Christine, From
the Milk River: Spatial and Temporal Processes in Northwest Amazonia (1979).
En ellas se describia la estructura conceptual que armonizaba la vida cotidiana
con el orden de la naturaleza, conclusion a la que llegan siguiendo un objetivo
estructuralista que busca los significados subyacentes a ciertos comportamien-
tos o costumbres.

Los grandes temas que exploran —género, sexualidad, integraciéon del
grupo social- se ven atravesados por los mitos propios de la comunidad y
la vision del cosmos como un todo. Partiendo de una sélida base mitica que
incluye varias versiones del Yurupary, los autores plantean la forma en que el
culto a los ancestros y al ciclo de la vida (nacimiento, reproduccién y muerte),
a los origenes y, por tanto, a los espiritus que aparecen en los mitos condiciona
los modos de comportamiento tanto en la vida cotidiana como en el contexto
ritual, en lo que podria entenderse como un pansimbolismo.

Cabe resaltar que el aporte de Stephen Hugh-Jones al estudio del Yuru-
pary consiste en el andlisis conjunto de los mitos y los ritos que forman parte
del culto; dicho aporte supera asi la interpretaciéon binémica del rito como el
mito en accién o la presencia implicita del mito en el rito. Reconociendo dis-
tintos ambitos de andlisis, independiza los dos elementos y los integra bajo un
nuevo grupo —al que se suman las actividades cotidianas— a partir de catego-
rias culturales comunes que expresan pensamientos e ideas que gobiernan la
vida (Hugh-Jones, S., 1979: 260). De esta manera, el rito como pensamiento y
accion, y el mito como orden y pensamiento, son aspectos complementarios
que celebran, sacralizan y determinan a su vez las bases del comportamiento a
partir de la comprensidn del universo como un todo.

Entre las etnografias contempordneas que se han hecho sobre el Yurupari
tiene un lugar especial la del antropdlogo Francois Correa®. En su libro Por el
camino de la Anaconda Remedio (1996) plantea una nueva interpretacion del
culto del Yurupary en funcion del establecimiento de jerarquias y alianzas entre
grupos a lo largo del rio Vaupés a partir del mito de la Anaconda Remedio, que
ilustra el origen y desplazamiento de los taiwano en la regién del Vaupés. Las
referencias al corpus mitico son tomadas como metdforas que se manifiestan
en la organizacion social actual de la comunidad.

Mas recientemente, Luis Cayon traté los temas de la cosmologia y el cha-
manismo en los Makuna, asentados en el rio Apaporis (2002). Cay6n propone

6 Otras etnografias contemporaneas realizadas en la region de los rios Vaupés y Apaporis que se sugiere revisar
son las de Janet Chernela (1996), Robin M. Wright (1998), Jean Jackson (1983) y Kaj Arhem (2001), entre
muchas otras, que por el propdsito de este articulo no pudieron ser resefiadas, pero que constituyen obras fun-
damentales para el estudioso que quiere adentrarse en la literatura antropoldgica del complejo del Yurupary.
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una alternativa al modelo de reciprocidad energética entre la sociedad y la
naturaleza de Reichel-Dolmatoff, y en cambio sugiere un modelo abierto que se
centra en el sistema hidrografico como simbolo de un flujo continuo del poder
ancestral (esto ultimo relacionado estrechamente con las flautas sagradas del
Yurupari). Esta fuerza vital, infinita e inmaterial, es canalizada y controlada por
los especialistas chamdnicos, especificamente por el curador del Yurupari (je
gu), que media entre los ancestros y los mortales, y que la transforman en algo
material y corporal. El je gu también es el guardidn de los instrumentos sagra-
dos del Yurupari y quien permite que plantas, animales y humanos se repro-
duzcan por medio del ritual. Asi, pues, el autor reafirma el sentido simbélico
de la reproduccion sexual exdgena del ritual del Yurupari, lo que se traduce en
el lugar central de la fertilidad en la cosmogonia y las practicas chamdnicas de
los Makuna. Este esfuerzo reciente demuestra que el tema del Yurupary no ha
perdido vigencia y que, por el contrario, continda inspirando e interesando a los
antropologos hasta el dia de hoy.

EN BUSCA DEL MITO PERDIDO. APROXIMACIONES
LITERARIAS AL YURUPARY

En el siglo XIX tiene lugar una ramificacion del conjunto de artes y estudios
que se agrupaban bajo el nombre de bellas letras y que comprendian —hasta el
neoclasicismo—: la elocuencia, la historia y la filosof{a, asi como la poesia o el
drama. Este fenémeno —que se ha descrito como un divorcio, como una toma
de autonomia, unido a la emergencia de condiciones sociales como un ptblico
lector, la masificacién de la prensa y la consolidacién de la industria editorial—
permitié la aparicién de una disciplina formada por grupos de escritores, mas
o menos especializados, que se dedicaban por profesién a hablar de libros.
Pero no solamente de libros; como lo sefiala Albert Thibaudet —critico litera-
rio de gran audiencia entre las dos guerras mundiales—, la tarea de la critica
supone estudiar los efectos sociales de la literatura, la configuracién de un
publico lector, la formacién del gusto en cuanto fenémeno social y la evolu-
cion histdrica de los géneros (Jiménez, 1992: 10). Este principio de autonomia
se expresa, en lo practico, en una afirmacién de independencia del concepto
de literatura y en su separacién de la filosofia y la ciencia (Wellek y Warren,
1962: 186), en el rompimiento formal de un circulo fraterno de pensamiento
unido por siglos de reciprocidad. En efecto, este rompimiento marca el inicio
de la critica literaria como la entendemos modernamente, si bien su germen
puede rastrearse hasta la Grecia antigua. En Hispanoamérica el deslinde de
las bellas letras coincide con la segunda fase del romanticismo —finales del
siglo XIX—, es decir, en concordancia con la Segunda Revolucién Industrial
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en Europa. Entre nuestros criticos letrados la disciplina germina unida a un
proceso politico exigente. Parafraseando a David Jiménez (1992: 7), aqui los
temas fundacionales sobre los que navega la disciplina se dan dentro de un
ambiente de debate ideoldgico: “las tensas relaciones entre tradicién y futuro,
el proceso de autonomizacién de la literatura y su dificil corte de amarras
con la iglesia, la gramadtica y los partidos; la busqueda de una identidad ame-
ricana y de un patrimonio intelectual que amenazan diluirse a cada vuelta de
la historia” Por lo pronto, quisiéramos resaltar el hecho de que la biisqueda de
una identidad americana fue un movil, un argumento teleolégico mediante
el cual los literatos de este lado del mundo se cruzan, por suerte, con los mitos
de sus aborigenes.

En ellibro The Literary Mind: Its Place in an Age of Science (La mente lite-
raria en una era de ciencia, 1931), Max Eastman propone que metro y metafora
son los principios sobre los que se organiza la poesia. De hecho, la teoria gene-
ral de la poesia implicada en esta afirmacién se conforma de acuerdo con una

secuencia de cuatro categorias que se superponen: imagen, metafora, simbolo 1
y mito. Dos lineas de interpretacién se desprenden de esta consideracién, una 259
que conecta a la poesia con la musica y la pintura y la desconecta de la filosofia "
y la ciencia, y otra que se gesta como una figuracion, como una tropologia’. Las
dos son diferencias principales de la literatura, en contraste con el discurso
cientifico, y, por tanto, pertenecen a la esencia de su mirada. En otras palabras,
desde su inicio los estudios literarios se han orientado a descifrar la relacién de
estas cuatro categorias, donde —dicho sea de paso— el mito no sélo se entiende
(al menos en su versién moderna) como la estructura narrativa opuesta al dis-
curso dialéctico, es decir, lo intuitivo e irracional que se opone a lo sistemdtica-
mente filos6fico, sino que a través de él se inaugura una importante drea de sig-
nificado “compartida por la religidn, el folklor, la antropologia, la sociologia, el
psicoandlisis y las bellas artes” (Wellek y Warren, 1962: 186). Si bien durante la
Ilustracion el término (mito) gané un uso peyorativo, durante el romanticismo
alemdn cambi6 a un sentido equivalente al de “verdad’, a un tipo de verdad que
no compite con la verdad histérica o cientifica sino que la complementa.

Asi, para la teoria literaria los motivos importantes son probablemente
la imagen, lo social, lo sobrenatural (irracional), lo narrativo (la historia), lo
arquetipico o universal, la representacién simbdlica, como eventos en el
tiempo, lo escatoldgico, lo mistico (Wellek y Warren, 1962: 186). Enton-
ces, como puede inferirse, dentro la herencia epistemolégica de los estudios

7 Definicidn RAE: 1. f. Lenguaje figurado, sentido alegorico; 2. Mezcla de moralidad y doctrina en el discurso u
oracién, aunque sea en materia profana o indiferente.
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literarios, las mitografias son una fuente considerable de conocimiento. Para
ponerlo en otras palabras, en la escena en que Macbeth vuelve agitado a su
cuarto queriendo limpiar angustiosamente la sangre de sus manos luego de
haber cometido parricidio —la muerte del rey, o del padre—, auscultado por
la impasible lady Macbeth, el literato probablemente reconocera la antigua
metafora cristiana de Poncio Pilatos lavindose sus manos frente a un pue-
blo que pedia a gritos la crucifixién de Jesus; imagen prevaleciente en Occi-
dente, donde atin hoy usamos la expresion “lavarse las manos” para referirnos
a una responsabilidad que, creemos, no nos debe ser atribuida. La condicién
humana, que se resiste a la ilusiéon de cambio de las épocas, ha dejado tras de
si un elaborado tejido narrativo, un texto, una antorcha que la tradicién ha
pasado entre unos y otros desde Homero, una fuente inagotable de belleza
cuyos momentos cumbres se reconocen en Dante, Cervantes, Shakespeare,
Balzac, entre otros tantos que llamamos cldsicos. Asi, por mucho tiempo el
valiente estudio de la literatura se enmarcé en la discusion de libros y autores
que por su belleza, trascendencia y motivos dieron forma al canon, y donde la
cercania o alejamiento de éste determinaban la funcidn critica. En ese orden,
los mitos griegos y romanos y su continuacién en el judeocristianismo signi-
fican —argumento predominante de los estudios literarios— el origen de ese
gran relato, y, en tal sentido, su estudio equivale a conocer las puntadas y
técnicas fundamentales de su tejido. La transmision de esas imagenes —de
una cierta retdrica, de los personajes y sus conflictos, y su destino— se abre en
los textos sagrados, es decir, donde por siglos aprendimos a leer y a escribir.

Con el desarrollo del romanticismo, el mito fue evaluado como una
expresion esencialmente poética, y la verdad poética fue identificada con el
mito. Al poeta roméntico el mito le sirvié de modelo de expresién poética y
le indicé el tipo de lenguaje simbdlico que debia cultivar (Bidney, 1953: 308).
Igualmente, a mediados del siglo XIX, en el umbral de la modernidad, el espi-
ritu de la época (Zeitgeist) reclama una vuelta sobre el folclor como fuente
identitaria. Son conocidas, por ejemplo, las excursiones de Percy Grainger,
el pianista y compositor australiano, asi como de Leos Jenacek y Bela Bartdk,
entre muchos otros, que inspirados en principios naturalistas (realismo musi-
cal) recorrian estepas y montafas inhdspitas en busca de las musicas de los
campesinos, de un folclor “real” que mds tarde apareceria en formas sinféni-
cas y operisticas (Ross, 2009: 107-117).

Asimismo, en el proceso del tiempo los mitos son susceptibles de trans-
formarse en relatos folcldricos, que a su vez pueden ser reconstruidos por los
escritores, y preservar asi valores simbdlicos para las siguientes generaciones;
un ejemplo clésico: el Fausto de Goethe (Bidney, 1953: 293). En este contexto,
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entre la verdad candnica y la bisqueda de la identidad en las raices nacionales
resuena la voz de Baudelaire, un esteta que anuncia la modernidad. "Le Peintre
de la Vie Moderne (page does not exist)". Le Peintre de la Vie Moderne (El pintor
de la vida moderna, 1995 [1863]) Baudelaire se aleja del muro de contencién
en el que se habian convertido los principios estéticos que rigen la mirada que
ordena en funcidn del canon. Desde él, el estudio de la literatura se abre a otras
tradiciones, o a ninguna en particular; escribe:

Hay otras personas que, al haber lefido antario a Bossuet y Racine, creen poseer
la historia de la literatura. Por suerte, de vez en cuando aparecen desfacedores
de entuertos, criticos, aficionados, curiosos que afirman que no todo estd en
Rafael, que no todo estd en Racine, que los poetae minores tienen algo bueno,
solido y delicioso; y, en fin, que por mucho que se ame la belleza general, que
expresan los poetas y los artistas cldsicos, no por ello es menos equivocado
descuidar la belleza particular, la belleza circunstancial y los rasgos de las cos-
tumbres. (Baudelaire, 1995 [1863])

La posibilidad de una mirada excéntrica de lo literario proveia las bases 261
para considerar los relatos aborigenes como literatura, y a sus simbolos, como u
guardianes de una tradicion con la que compartiamos un tronco comun. En
la base de este tronco estarian lo que Jung llama “imdgenes arquetipicas” —ya
referidas—, argumento que tiene un ancestro inmediato en la teoria de las “ideas
elementales” étnicas, de Adolf Bastian, las cuales —en su cardcter psiquico pri-
mario— deben considerarse como las disposiciones espirituales (o psiquicas) en
germen, de las que se ha desarrollado orgdnicamente toda la estructura social
completa. Estas aproximaciones al funcionamiento psiquico del simbolo dis-
cuten su lugar tanto en el mito como en el suefio. La teoria de los arquetipos
ya estaba en coccién cuando Nietzsche escribia en su Humano, demasiado
humano: “En nuestros anos atravesamos el pensamiento de toda la humani-
dad primaria. De la misma manera en que el hombre razona en sus sueiios,
razonaba en su etapa primera hace miles de afos [...] El suefio nos retrotrae a
la etapas primitivas de la cultura humana y nos da un medio para entenderlas
mejor” (Nietzsche, 1979 [1878]: 34).

En este orden, un frente de los estudios literarios se ha ocupado de ras-
trear estas imagenes o relatos arquetipicos. Algunos vieron en ellos una vin-
dicacién de la identidad propia, en un dmbito donde —aun después de Baude-
laire— la literatura es sinénimo de canon, es decir que persiste en su tentativa de
universalidad. Este es el caso de Javier Arango Ferrer, que en un primer analisis
literario publicado en la revista Mito exalta al Yurupary como el Popol Vuh
suramericano. Su fuente es la traduccién no publicada de Restrepo Lince de
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la que hicimos mencién. En su ensayo de 1959 reconoce simbolos universales
en el relato, como el de la madre virgen. Su pregunta, tan distintiva de los estu-
dios en literatura, es ;quién narra? Incluso anota que no ha faltado quien pre-
sienta una ficcion en el personaje de Maximiano José Roberto, detrds del cual
se habria ocultado Stradelli (Arango Ferrer, 1959). No seria la primera vez que
ocurre: ¢no ha sido este el rumor que ronda a ese grupo de tragedias agrupa-
das bajo el nombre de Shakespeare? ;No le atribuye Cervantes la escritura del
Quijote a Cide Hamete Benengeli? Resulta ciertamente curioso —a los ojos de
un critico literario— que Ermanno Stradelli presente a Maximiano José Roberto
como un “noble” del Vaupés, un letrado en medio de la selva. Un doble. Un alter
ego que bien podria dotar de legitimidad su hallazgo, cuyo destino debia ser la
posteridad. Pero Arango Ferrer da un paso atras diciendo que Stradelli era un
hombre de ciencia que no se prestaria para tales travesuras.

Unos anos después (en 1965), la Academia Colombiana de Historia com-
pone los varios voliumenes de Historia extensa de Colombia, obra colosal cuyo
libro XIX estd a cargo de Arango Ferrer. Lo bautiza con el humilde nombre de
“Raiz y desarrollo de la literatura colombiana. Poesia desde las culturas preco-
lombinas hasta la ‘Gruta Simbdlica”. Primer capitulo, ya lo habran imaginado:
El Yurupary. Este es el tono en el que conduce su examen:

Esta es la primera historia de literatura colombiana que se inicia en constantes
poéticas precolombinas. Los griegos inician la suya en la Grecia heroica de
Homero sin que su gente descienda por linea directa de aquellos remotos tiem-
pos. Asi mismo, los americanos debemos partir del indio precolombino, pode-
roso y sutil creador de culturas no menos finas y profundas que las del Medi-
terraneo, en los conceptos plasticos y en los mitos de un misterioso contenido
simbolista, expresionista. Esta nueva jerarquia inicial es tanto mas legitima si
se considera que los indios prehispdnicos no solamente fueron nuestros ante-
cesores en el proceso histdrico-geografico, sino los antepasados, de la actual

poblacién mestiza colombiana. (Arango Ferrer, 1965: 35)

Como en su primer articulo en la revista Mito, habla del Yurupary como
un poema: “El Yurupary es un poema heroico precolombino [...] el tema, autén-
ticamente magico, es anterior a toda influencia cristiana y a toda cultura que no
sea la del Vaupés” (Arango Ferrer, 1965: 34). El autor navega entre mitologias
orientales, americanas, griegas, y encuentra los temas comunes y su lugar en la
tradicidn literaria —ya es un poema progenitor—. Descubre también un sustrato
onirico, y dice que nada han descubierto los llamados surrealistas en literatura
y artes pldsticas que no se halle previsto y superado en la simbologia y en la
estilistica del indio. A esto agrega:
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Las expresiones poéticas del hombre precolombino se compadecen con un
concepto romantico del universo. La tesis de un primer romanticismo ame-
ricano podria sustentarse en las mismas razones mdgicas del romanticismo
europeo medieval [...] Amar nuestros mitos serfa crecer literariamente en
ellos. Investigar el alma antigua de América es tan urgente para nosotros como
penetrar en las literaturas cldsicas del Mediterraneo y mas leal que calcar los
modelos de un mundo europeo en descomposicién. Somos endebles cuando
no pedantes sucursales de Grecia, de Francia, de Rusia, porque aceptamos
como valores absolutos los emanados de sociologias y de culturas que muy
poco tienen que ver bioldégicamente con nosotros. (Arango Ferrer, 1965: 32)

De la versién de Pastor Restrepo Lince procede un primer andlisis iden-
titario de Arango Ferrer al que le sigue uno (significativo) publicado original-
mente por el Instituto Caro y Cuervo, y luego por Editorial Kelly (en 1993),
de Héctor Orjuela. El profesor Orjuela obtiene la colaboracién de Susana N.
Salessi, alumna graduada de la Universidad de California, Irvine, quien se
encarg6 de traducir el texto de Stradelli en una versién que, en lo posible, sigue

fielmente el modelo italiano (Orjuela, 1982). L

Para algunos, Stradelli es ciertamente un héroe que encuentra una epo- 263
peya. Héctor Orjuela, en su estudio critico del Yurupary, sugiere que Lévi- "
Strauss habia escrito, aludiendo a la coleccion de relatos del Vaupés, que “se
trata de un mito dentro de otro mito, los cuales, sin embargo, mantienen
estrecha relacion entre si” (Orjuela, 1993: 14). Parafraseo impreciso, pues en
la fuente primaria su efecto es otro; dice: “A veces los antropélogos recogen
mitos que se asemejan, mas o menos, a fragmentos y remiendos, si asi puedo
expresarme. Se trata de historias disconexas que se siguen unas a otras sin
ningdn tipo de relacién evidente entre ellas. Otras veces como en la regién
de Vaupés, Colombia, se encuentran historias mitolégicas muy coherentes,
divididas en capitulos, que se siguen unas a otras en un orden légico” (Lévi-
Strauss, 1987 [1978]). A Héctor Orjuela le preocupa la historia del relato.
Sus traducciones, su dimensidn poética, jes poesia o es prosa?, indagan su
origen y el de su “autor”. Hace un andlisis erudito del relato, de su estructura
y sus personajes. En suma, le provee al Yurupary un contexto inseparable de
su forma narrativa actual.

Por ultimo, vale la pena mencionar el ejercicio critico de Betty Osorio en
el que reflexiona sobre la simbdlica del mito, las transformaciones de significado
impuestas entre los circuitos de conocimiento ajenos al d&mbito de donde pro-
cede. Su referente mas importante es la investigacion extensa y detallada de Robin
Wright (1981) sobre los grupos baniwa de Brasil. Sugiere que Stradelli convierte
este sistema simbdlico en un relato exdtico de corte romantico, en el cual el Yuru-
pary se comporta como un héroe griego; esto en reaccién al sentido diabélico con
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el que habia sido condenado por los europeos que, antes de €él, recorrieron la zona
de influencia del mito. Propone, asimismo, que el propésito de Stradelli al recoger
el mito encierra un acto de resistencia, pues el explorador no era indiferente a
la dificil situacion por la que atravesaban las comunidades del Vaupés, entonces
sometidas a la esclavitud del caucho; es decir, interpreta la memoria conservada
por el texto como resistencia histdrica, y agrega que la interpretaciéon académica
del Yurupary —acusa en particular a literatos y antropdlogos— se detiene en la
admiracion de las cualidades estéticas del relato, y que como bello objeto de museo
ha sido vaciado de su significado politico y se ha desleido para la fundacién de
nuestros sistemas simbolicos en referentes nativos (Osorio, 2006).

LA ILUSION DE HERMANDAD: CONCLUSIONES

Buscando las razones del distanciamiento en las formas de comprender de la
antropologia y los estudios literarios dimos con Ermanno Stradelli, personaje his-
térico que parece encarnar —en términos de Malinowski— la tensién constante
entre esos dos polos opuestos de la conciencia: el arte y la ciencia. En él hay un
explorador, un etnégrafo, que se refleja en el encuentro con la alteridad. Tam-
bién hay un letrado —un romdntico— que resignifica un conjunto de relatos que
entrafan la mitologia de pueblos cuyo futuro era incierto. El libro no es el mito, es
apenas una sombra de éste; sin embargo, su conversion al impreso permitié que la
cienciay los estudiosos del arte se reencontraran, y que con ellos continuara la dis-
cusion sobre cuestiones como origen, identidad, universalidad, tradicién, vindica-
cién, simbolismo, entre otras que han formado parte de esta empresa compartida
y de hecho complementaria. Vale decir que no fue extrano encontrar referencias
de unos y otros en la bibliografia consultada; para sorpresa nuestra, éste ha sido
un didlogo esponténeo, constante, y de tiempo atrds.

En lineas generales, podria decirse que la antropologia ve el mito desde su
funcion en la vida cotidiana y su contenido simbdlico, y que en los estudios lite-
rarios se ha buscado mayormente la naturaleza del relato y su repercusion narra-
tiva. De hecho, en estos ultimos es muy poco lo que se ha considerado el rito; no
obstante, han permitido reflexionar el texto del Yurupary como un crisol, como
sincretismo impreso, cuyas voces forman parte intrinseca de su historia. En su
aproximacion, tanto Stradelli como Maximiano José Roberto, sus “autores’, han
sido figuras de primer orden, incluso mds que las comunidades del Vaupés, evo-
cadas con orgullo pero de paso. La critica le dio contexto al libro. Desde el mito,
desde ese cuerpo aparentemente coherente de historias, han pensado el origen de
la narrativa nacional y su lugar en la tradicién o fuera de ésta.

Inevitablemente hay escuelas de pensamiento que funcionaron como pun-
tos de encuentro. Estos han sido los puentes donde las fronteras entre una mirada
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y otra parecen borrarse. La teorfa del psicoandlisis —y su repercusién en las cien-
cias sociales y las dimensiones que abrié en los estudios literarios— es un caso
notable. Tanto asi que en ambas disciplinas la idea de los arquetipos sigue vigente,
aun cuando la tendencia universalista es eje de tensiones.

Por otra parte, si bien los estudios realizados desde la antropologia aqui
mencionados son bastante puntuales, permiten aventurar unas apreciaciones
acerca del enfoque antropolégico del mito del Yurupary. La preocupacion de los
antropdlogos es claramente la relacién entre el mito y la acciéon humana, sea ésta
producto de un contexto ritual o de uno cotidiano. Subyacente a esta afirmacién
se encuentra la pregunta que planteaban los primeros antropdlogos —y que luego
fue retomada por el estructuralismo— acerca de la forma en que el mito nos per-
mite hablar de estructuras mentales rectoras de la conducta, cuya base supera la
dimension humana y se dirige directamente al mundo sagrado y primigenio.

La respuesta acerca del valor y significado de este complejo cultural puede
darse en distintos niveles a partir de la conducta que interesa al etndélogo. La
riqueza conceptual y material que rodea al Yurupary es una fuente inagotable de
investigacién que aun hoy demanda atencidén especial por parte de la disciplina
antropoldgica. Finalmente, pocos son los estudios realizados que desarrollan
un andlisis detallado del relato que acompaiie apropiadamente el estudio de sus
expresiones materiales o cotidianas.

El relato mitico y su impacto en el presente son aspectos que parecen
atravesados por la constante preocupacion humana acerca de los origenes, la
identidad y el destino. Esta preocupacion ha tomado modernamente distintos
caminos de exégesis pero, ahora mds que nunca, nos damos cuenta de que su
divisién es ilusoria. S
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