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Resumen

La concepcidn del lenguaje de los hablantes de la lengua kamejeya, los yukuna-
matapi del Amazonas colombiano, se estudia con base en informacién etnografica
y lingiiistica. Se presenta el enfoque de los planteamientos sobre el lenguaje del
coinvestigador indigena Uldarico Matapi y luego se discute el concepto de ideologia
lingiiistica, desde la perspectiva de M. Rosaldo (1982) y A. Duranti (1993), para
reflexionar sobre los supuestos que subyacen a cualquier concepcién del lenguaje,
incluida la de los antropdlogos lingiiistas. Una vez examinadas las particularidades
de ciertas representaciones sobre las formas de comunicacion en la regiéon
amazénica, se retoma la idea de animismo de Ph. Descola (1996) para entender la
importancia de la perspectiva chamanistica del mundo de los hablantes kamejeya.
Se sostiene que el sentido de la vista proporciona unas metdforas para el saber y el
poder del chamdn, donde el lenguaje proporciona el armazén.

Palabras clave: etnolingiiistica, lenguas amazdonicas, yukuna, ideologias lingiiisticas,
chamanismo.

LINGUISTIC IDEOLOGIES AND SHAMANISM AMONG
THE YUKUNA-MATAPI INDIGENOUS PEOPLE

Abstract

The article studies the conception of language of the speakers of the Kamejeya
language: the Yukuna-Matapi peoples of the Colombian Amazon, on the basis of
ethnographic and linguistic information. It starts out by presenting the approach to
language of indigenous co-researcher Uldarico Matapi, and then goes on to discuss
the concept of linguistic ideology from the perspective of M. Rosaldo (1982) and

A. Duranti (1993), in order to carry out a reflection on the assumptions underlying
any conception of language, including that of anthropologists-linguists. After
examining the particularities of certain representations of forms of communication
in the Amazon region, the paper takes up Ph. Descola’s (1996) idea of animism in
order to understand the importance of the shamanistic perception of the world

of Kamejeya speakers. The paper defends the view that the sense of sight provides
metaphors for knowledge and for the shaman’s power, which would thus be framed
within the structure of language.

Keywords: ethnolinguistics, Amazonian languages, Yukuna, linguistic ideologies,
shamanism.
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Contextualizacién

Los yukuna matapi son un grupo indigena de la cuenca amazénica colombiana.
Estdn asentados sobre las orillas del rio Miriti-Parand, afluente del bajo Caquetd
— Departamento del Amazonas—. Suman unas mil quinientas personas, organi-
zadas politicamente en AciMA —Asociacién de Capitanias indigenas del rio Miriti
Parand-Amazonas—. Los esfuerzos por conseguir reconocimiento oficial para sus
proyectos han llevado a que la organizacién adelante importantes actividades edu-
cativas, en el campo de la salud y la gestion, y hoy goce de reconocimiento en el
contexto politico del Departamento del Amazonas. Gracias a la participacién del
autor en proyectos de educacién bilingiie de Acima, la comunidad ha participado y
se ha beneficiado del trabajo lingiiistico y etnolingiiistico del que esta investigacion
es una muestra (Robayo, 2006).

De las practicas comunicativas que tienen nombre en kemejeya, sus caracteristi-
cas, las referencias y explicaciones que ofrecen los mitos y el arte verbal de yukunas
y matapis, analizados e interpretados por Uldarico Matapi, se pueden distinguir
unas ideas estructuradoras sobre la esencia, la forma y las funciones del lenguaje.
En tales concepciones, se puede reconocer una visién unificada del lenguaje en la
que priman sus efectos pricticos —la perspectiva del lenguaje como accién viene
de Austin, 1970— y en segundo término, se destaca una visién nominalista de la
realidad, una que toma literalmente el poder representacional de los signos y los
proyecta sobre entidades y hechos.

Las representaciones y prdcticas indigenas relativas al lenguaje que vamos a
encontrar se pueden caracterizar como concepciones chamanisticas del mundo
(Pandian, 1993) y como un tipo de antropomorfizacién del mundo, desde lo que
Descola (1996) ha reelaborado como “relacién animista entre sociedad y naturaleza”.
Ambas modalidades de interpretar la realidad son tipicas de numerosos pueblos sin
escritura, si bien los mismos principios y actitudes no son extranos al pensamiento
presente en las sociedades urbanas modernas (Fericgla, 1998).

Esta investigacion se desarroll6 con la asesoria de Uldarico Matapi, quien actu6
como coinvestigador y redacté la mitad del informe de investigacién presentado
a la Divisién de Investigaciones de la Sede Bogotd de la Universidad Nacional de
Colombia (Robayo & Matapi, 2009). El presente escrito elabora el andlisis etnolin-
glifstico presentado por el autor en dicho informe. Desde el principio del trabajo,
las afirmaciones de Uldarico dejaron ver una tendencia por poner en paralelo la
ciencia con el conocimiento indigena. Es asi como él tomé términos técnicos del

estudio del lenguaje y los interpret6 de acuerdo con las lineas de su cultura.

Forma y Funcién vol. 25, n.° 2 julio-diciembre del 2012. Bogotd, Colombia, 1SN impreso 0120-338x - en linea 2256-5469, pp. 139-160



142

CAMILO ALBERTO ROBAYO

Acercamiento al estudio del lenguaje por Uldarico Matapi

Uldarico trabajé hasta 1998 en investigaciones bioldgicas y antropolégicas du-
rante mds de cinco anos en colaboracién con su padre, don Carlos Matapi, conocido
chamdn y antiguo lider en el rio Miriti-Parand. Con respaldo de la Fundacién
Tropenbos y la cooperacién de su director, el bidlogo Carlos Alberto Rodriguez
Ferndndez, ellos exploraron y transcribieron saberes tradicionales sobre la confor-
macién del mundo selvdtico. Digo “tradicional” para remitir a la interpretacién que
los mismos indigenas daban a su herencia cultural en el momento de poner su voz
en casetes y, luego de debates sobre traduccién y presentacion, la llevaban al papel
o exponian sus resultados en conferencias divulgativas ante publico urbano —ver
las aclaraciones que proporcionan Rodriguez y Van der Hammen sobre el trabajo
de recopilacién, traduccién y elaboracién de textos orales para el libro sobre la
historia del grupo Upichia (Matapi & Matapi, 1997)—.

Esas versiones escritas de la “tradicion”, preparadas en un formato distinto al
del uso local, es justificada por los autores indigenas como una tarea de salvamento,
como un tipo de rescate de ese saber y de promocién de sus implicaciones morales,
importantes para los descendientes del grupo. Por dltimo, en ese trabajo se reelabora
la “tradicién” en dos sentidos: se acomoda a unos significados y pautas lingiiisticas
del espafol y se presenta ante nuevos interlocutores (Gillespie & Chambers, 2000).
El modo de comunicacién escrito, separado de cualquier antecedente y/o contexto
situacional, hace parte de nuevas précticas discursivas, no ya de socializacién o de
curacidn, sino de unas practicas académicas, cientificas, con otro sentido de validez.

Los investigadores no deben dar por descontados los sesgos que produce la
relacién de colaboracién entre el investigador indigena y el investigador de ese cono-
cimiento. Como sucede en el proceso de entrevista, la presentacion e interpretacion
del saber suele llevar al narrador a hacer ajustes discursivos sobre su conocimiento,
realzar aspectos convergentes con las expectativas temdticas, desdibujar o enfatizar
las divergencias que pudieran surgir.

Para enfrentar esa situacion, separé el trabajo con Uldarico en dos fases. Una
primera recoleccién la hizo él a partir de la pregunta muy general ;de dénde viene
y cémo es el lenguaje para los hablantes de kamejeya? Una vez que él desarrollé
con toda autonomia su respuesta, empezamos la segunda fase con entrevistas diri-
gidas. Para la primera, él elabor6 un escrito (cerca de so pdginas) donde aparece su
versién del conjunto de temas que relaciona con el lenguaje. Alli, no solo delimita
temdticas: las interconecta y luego las articula con historias, géneros, formas de

uso y de transmisién; también deja ver un intento de compromiso entre el saber
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tradicional, sus intuiciones sobre el lenguaje y lo que él considera la “perspectiva
cientifica”. El escrito fue elaborado en espafiol, si bien trae fragmentos, listas y
categorias en lengua kamejeya.

Buena parte de la terminologia que contribuye a darle estructura a su texto
incluye palabras que apuntan a acepciones técnicas, que con claridad obedecen a
interpretaciones desde su perspectiva: filologia, anfibologia, etimologia, por ejem-
plo. Tal acercamiento lo entiendo como respuesta a la tendencia antes sefialada de
valorar y reinterpretar sus saberes desde una proyeccién de validez y legitimidad
acorde con el contexto académico de la investigacién. A continuacién, analizo
algunas de las interpretaciones de Uldarico sobre el lenguaje, en las que asoma, a
mi parecer, su bisqueda de reducir las “diferencias” con lo que ¢l entiende que son
afirmaciones de la “ciencia”.

El consiguid, como referencia para organizar su informe, una serie de tecni-
cismos de procedencia diversa: filologia, palabras miticas y alegoricas, paleologismos,
neologismos, fervor sobre el dialecto, etc. La significacion que él les da no se relaciona
necesariamente con el saber académico, y si él no proporciona ninguna fuente, si
recoge una tendencia al cultivo del lenguaje, a través de la cual se revela, sin em-
bargo, el modo de interpretacién de su perspectiva cultural.

Filologia: “historia [...] acerca de la eclosion y el funcionamiento de palabras”.
Uldarico relaciona la historia de su lengua a través de uno de los simbolos que
remiten al origen: la eclosién del huevo del que habrian de salir los antepasados
del grupo. Al pensar en esa historia, él agrega la idea de “funcionamiento de las
palabras” que, sin embargo, no remite a los mecanismos gramaticales, sino que va
a tratar de las condiciones situacionales de uso, la adecuacién contextual socio-
cultural. El término alegdrico aparece para calificar los tiempos miticos y heroicos
del origen. Es una terminologfa de origen retérico tomada de los hispanistas cultores
del idioma, de quienes también toma el “fervor sobre el dialecto”. Esa alegoria y
fervor estdn en su texto para calificar los esfuerzos de unos héroes por rescatar algo
de la lengua materna upichia/matapi, que desaparecié hace muchas generaciones
por asimilacién a la kamejeya, lengua propia de sus cufiados, los yukuna.

La busqueda de una filologia para la lengua y la cultura indigena la desarrolla
tomando como referencia el eje secuencial derivado de las narraciones miticas. Ul-
darico identifica la “primera época”, donde acttian los primeros héroes primordiales,
los karipulakena, cuya misién es perfeccionar el mundo para sus herederos. Ellos,
ademds de inteligencia y valentia, detentan el poder por excelencia: lawichii, la

brujeria. La “segunda época” la inaugura el surgimiento de Ka'mari, el ancestro que
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inicié las generaciones sobre el mundo actual; con él aparece el lenguaje ordinario,
pura’kalo. Derivada de esa presentacidn, él propone la siguiente categorizacion del
lenguaje en tres formas/etapas:
*  palabra antigua, propia de los tiempos miticos, de donde se genera lo que él
llama paleologismos,
*  palabra nueva, después de que emerge el primer antepasado sobre este nuevo
mundo/época. De ahi que proponga, en contraposicién con la fase anterior, la
era de los neologismos; y por dltimo:

*  dialecto, el habla cotidiana que es la Gltima y en la que estamos.

Anfibologia: designa a los discursos y a las expresiones mixtas, que reinterpreta Ul-
darico como una capacidad cultural especifica, a partir del modelo biolégico de los
anfibios. En los mitos se mezclan la pertenencia de personajes al cielo y a la tierra,
o al aguay ala tierra, a lo material y a lo espiritual, a lo salvaje y a lo humano. Para
tratar esas combinaciones, ¢l construye un nivel o una categoria: “este hombre en si
se llamé Ka’'mari. La historia interpreta [...] que es una historia anfiboldgica, en el
sentido humano inhumano”. Esto significa que el héroe tiene atributos de dios, pues
no nace de padres humanos. Sin embargo, se desarrolla, procrea y muere aferrado
a su cuerpo humano. Esta naturaleza es estratégica, pues esa ambivalencia es un
atributo del chamdn, cuyo espiritu se puede convertir en animal.

Los puntos de encuentro entre chamanismo y ciencia occidental, segtiin Ul-
darico, sefialan con claridad un paralelismo entre el conocimiento indigena y el
occidental. En ambos, tenemos la distincién entre “conocimiento popular” o no
especializado y “conocimiento experto”. Esa clasificacion corresponde a unas estra-
tegias de transmisién del saber que construyen diferencias sociales (Taylor, 1996).
El segundo tipo de conocimiento no solo estd respaldado en ambas sociedades por
procesos de legitimacién social —la ciencia de un lado, el chamanismo del otro—,
sino que se le atribuyen los mayores indices de eficacia para intervenir en la realidad.

Ese paralelismo es precisado por Uldarico cuando caracteriza esos saberes por
sus lenguajes distintivos. Segiin su mirada, a través de las claves taxonémicas, el
bidlogo tendria acceso a un plano de la “realidad verdadera” —como caracteriza
Geertz (1982) el discurso sagrado—: el nombre/identidad de cada especie, su lugar
entre las demds; es lo que abre paso a la referencia directa al ejemplar de muestra que
yace en el museo; se trata de relaciones que él conoce directamente por su trabajo
con los zo6logos y botdnicos. Por su parte, el modo como el chamdn acttia sobre

el mundo se basa, en buena parte, en su conocimiento y posibilidad de interaccién
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con grupos de seres espirituales, de acuerdo con la jerarquia de estos seres y a partir
de las clasificaciones chamanisticas —ver, por ejemplo, la clasificacién de los seres
acudticos que hace Chédpune el chamdn yukuna, segtin Van der Hammen (1992,
p- 262)—. Los chamanes saben el origen mitico de cada una de las especies, conocen
las historias y lugares donde surge cada uno de sus antepasados. Ese conocimiento
mitolégico sirve de contexto para las oraciones rimandna, secuencias ordenadas,
bien delimitadas y exhaustivas de nombres de especies, de lugares, de genealogias,
etc. (Van der Hammen, 1992). Segtin esa mirada, la objetividad y la sistematici-
dad del acercamiento cientifico en taxonomia consisten en el conocimiento de las
denominaciones de las especies y subespecies. Esa designacién permite vincularlas
sin ambigiiedad con las descripciones anatémicas, hébitos y nichos, con los que el
indigena suele estar familiarizado.

Semejante analogia entre esos dos saberes encierra una doble extension del sig-
nificado: se proyecta cientificidad sobre el chamanismo y se atribuye chamanismo
a la biologfa académica. Estas asociaciones se apoyan en una evidencia lingiiistica
adicional y legitimadora: el lenguaje cotidiano se contrapone al latin de las taxo-
nomias, como el lenguaje profano pura’kalo —el habla— al lenguaje esotérico
del chamanismo: lawichi. Las formas de habla cotidiana no tocan la identidad ni
refieren a la esencia de los seres o las cosas, el lenguaje del chamanismo si, como lo

hacen las taxonomias —y el ritual catdlico en la forma en que llegé a esta regiéon—.

Oralidad y escritura

El reconocimiento de un saber sobre la “esencia del mundo”, materializado en el
lenguaje del chamanismo, estd insertado en una red de concepciones y practicas co-
municativas. Poner este conocimiento en accién “abre la puerta” a una intervencién
sobre la realidad, la cual consiste en entrar en contacto con los seres que controlan
un aspecto del mundo, los Rimindna de tal enfermedad, o de tal recurso, sus duesios
(Robayo, 2006). La manifestacién oral, la referencia a la autoridad y mediacion de
un ser poderoso, el modo reglamentado de propiciar su eficacia transformadora o
performativa —en el sentido pragmadtico de Austin (1970)—, y las condiciones para
ensenar ese saber, caracterizan al lenguaje religioso (Pandian, 1993).

Los aprendices de la tradicién oral saben que la eficacia de los textos sagrados
depende de su fidelidad al original; ese es un propésito temprano que resuelven los
sistemas de escritura (Goody, 1987). De alli que los yukuna matapi y algunos de sus
vecinos cuenten, desde hace décadas —antes de que los lingiiistas propusiéramos

alfabetos—, con transcripciones de sus oraciones y cantos. Por esa via, se entiende
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también la importancia que dan los indigenas a la version correcta y a la legitimidad
del narrador autorizado que respalda cada escrito tradicional. El trabajo de Uldarico
encuentra justificacién desde esa perspectiva: como reconocido experto tradicio-
nal, él ha tomado, desde hace varios anos, la disciplina de escribir, que, ademds de
responder a sus compromisos de investigador, re-legitima y es evidencia del valor
de su conocimiento.

Por cuanto proviene de uno de los linajes mayores de los matapi, Uldarico
afirma que algunos textos sobre el origen del lenguaje transcritos por otros autores
indigenas, no corresponden a la herencia que ¢l recibié o que simplemente estin
distorsionados, a pesar de que hubieran sido redactados colectivamente y con par-
ticipacion de varios mayores matapi y yukuna —ver introduccién al Diccionario

kamejeya publicado por la organizacién acima (s.f. b)—.

Planteamientos tedricos

Woolart y Schieffelin (1994) presentan el drea y los intereses del estudio de las:

[...] concepciones culturales sobre el lenguaje, su naturaleza, estructura y uso
—y concepciones del comportamiento comunicativo en cuanto puesta en accion
[enactment] de un orden colectivo mediador entre estructuras sociales y formas de
habla—.

[..]

Las ideologias del lenguaje son significativas para el andlisis social tanto como
para el lingiifstico, puesto que no solamente tratan sobre el lenguaje. Adicionalmente,
tales ideologfas enfocan y activan lazos entre lenguaje e identidad de grupo o personal,
entre el lenguaje y lo estético, lo moral o la epistemologia. A través de tales enlaces
se apuntalan instituciones sociales. [...] La desigualdad entre grupos de hablantes
[...] se proyecta en la ideologia lingiiistica con amplia resonancia (1994, pp. 55-56)

[Traduccién propial.

Vamos a considerar los muy oportunos planteamientos de Francisco Queixalos
(1990) sobre las teorias lingiiisticas de los indigenas americanos. Luego, contex-
tualizaremos ese acercamiento dentro de una nocién de ideologia que, ademds del
objero investigado por el lingiiista o el antropélogo, incluye su punto de vista en
cuanto miembro de una sociedad con representaciones sociales sobre el lenguaje.
Enseguida, revisaremos los supuestos sobre el lenguaje en cuanto accién social

(Duranti, 1997), para introducir las afirmaciones sobre el lenguaje en las culturas
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amazénicas de la regién conocida como “noroeste amazénico”. Voy a detenerme
luego en los andlisis del antropélogo Stephen Hugh-Jones (2002), quien ha tratado
muy de cerca las concepciones y précticas rituales de los tukano. Estos andlisis
servirdn de marco para entender nuestros datos.

En su trabajo pionero “Las concepciones lingiiisticas de los indigenas america-
nos”, Queixalos (1990) hace un extenso recorrido en la literatura etnografica de la
América indigena para buscar episodios, actuaciones, planteamientos y elementos
del lenguaje que tematicen la comunicacién verbal; componentes como mensajes,
c6digos, canales, referentes, emisores, receptores; unidades como vocales, conso-
nantes, silabas, tonos, entonaciones, morfemas, palabras y/o estructuras; patrones
sonoros, morfoldgicos y oracionales; correlaciones sociolingiiisticas y situaciones
de interlocucién. Su primer objetivo es explorar la manera como los elementos
encontrados son puestos en escena. De alli, anota el tipo de tratamiento que reci-
ben, considerdndolos como un principio del andlisis lingiiistico —en qué medida
hay un reconocimiento de las unidades, de los niveles a los que pertenecen, de las
posibles correlaciones entre forma y contenido—; o como un principio de andlisis
sociolingiifstico —relaciones entre forma lingiiistica y grupo social, identidad so-
cial, modos de ejecucién—. Su pregunta es si los principios que estdn en la base de
esas asociaciones, unidades y modos, esas que podemos llamar zeorias populares, se
pueden vincular con nociones de las teorias lingiiisticas occidentales.

Cuando ilustra y analiza las formas como los amerindios representan y mane-
jan la forma y el uso del lenguaje, Queixalos observa que ninguno de los grupos
referidos ha elaborado un modelo sofisticado del lenguaje (1990, p. 46). Con ello,
se refiere a algin grado de conocimiento metalingiiistico que vaya mds all4 del
hecho mismo de hablar sobre el habla, es decir, las reflexiones conscientes que
apuntan a elaborar instrumentos conceptuales para identificar, analizar y entender
la especificidad de las lenguas, del lenguaje, de sus distintos modos de ser y usos.
Precisamente, para sefialar que por incipiente que sea, una representacién siempre

es la semilla para la reflexidn, el autor hace la siguiente observacién epistemoldgica:

Es probable que el uso que una sociedad hace del lenguaje influya sobre su concep-
ci6n del lenguaje, asi como su concepcién del lenguaje influird a su vez sobre el uso del
lenguaje. De ahi que se pueda imaginar que en una coyuntura dada —totalmente inde-
pendiente de una preocupacién de orden cientifico—, el efecto virtualmente acumulativo
de esa retroalimentacién se amplifique y dé lugar a un verdadero metalenguaje. Nuestra

gramdtica no se inicié de otra manera, hace cerca de veinte siglos (Queixalos, 1990, p. 46).
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En otras palabras, él afirma que las concepciones sobre el lenguaje van a estar
en algtn tipo de correlacién con las representaciones y usos lingiiisticos del grupo.
La mutua dependencia entre préicticas y teorias locales, etnoteorias o teorias folk
(D’Andrade, 1995) apunta a que el sentido comiin, los supuestos, creencias, racio-
nalizaciones y las elaboraciones estdn asociadas a modos particulares del uso del
lenguaje (Woolard & Schieffelin, 1994).

Una de las investigaciones que pone de relieve las concepciones lingiiisticas nativas
y que, a la vez reflexiona, sobre las implicaciones de la ideologia popular en la que estd
inmersa la misma comunidad académica se debe a A. Rumsey (1990), con su trabajo
Wording, meaning and linguistic ideology. En contraste con las afirmaciones de Queixalos
(1990), que dan por supuesto un acuerdo entre lingiiista e indigena sobre la materialidad

y objetividad formal del lenguaje, Rumsey (1990) plantea que no hay tal acuerdo:

Cuando de manera inocente pregunté por el significado de cierta palabra u ora-
cién, la primera reaccién de la gente no fue la de darme algtin equivalente referencial
de la palabra o locucién, sino mds bien hablar sobre varios contextos situacionales
en los cuales la(s) palabra(s) podia(n) ser usada(s), o proporcionarme otra suerte de

locuciones que podrian ser usadas en la misma situacion (p. 12).

Para entender la situacién, Rumsey se enfoca en las diferencias entre el inglés
y la lengua ungarinyin en cuanto a las formas de citacién del discurso. Resulta que
los mecanismos para citar y aquellos para mantener la coherencia textual en inglés
—y en numerosas lenguas europeas— exhiben estrategias muy sistemdticas, pero
ninguna expresién comparable se encuentra en ungarinyin —ni en otras lenguas
indigenas australianas—. Rumsey (1990) explora esa diferencia y muestra una in-
teresante correlacién entre la presencia y ausencia de esas estrategias lingiiisticas, y
los habitos y creencias sobre la exterioridad y materialidad del lenguaje. A diferencia
del sentido comun occidental, para aquellos indigenas no hay identidad nazural
entre la forma de un mensaje y su significado, ni entre una forma lingiiistica y su
referente en el mundo (Rumsey, 1990, p. 12). Si nosotros distinguimos una palabra
en si misma y podemos definirla y explicarla, alld no es el caso. Para ellos, cuando
se inicia una reflexién metalingiiistica del estilo: jesto qué significa? o ;como se dice
tal...?, lo primero que surge es la integracion concreta entre contexto y texto, es
decir, los usos del término o expresién. De entrada, se sitdan en alguna relacién
social donde puede darse la expresién en cuestion; luego, van rastreando otros usos

para mostrar los cambios de efecto y las implicaciones de la enunciacion.
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Ideologias lingiiisticas

La idea de que las palabras guardan una relacién de contenedor a conteni-
do con su significado (Lakoff & Johnson, 1982) es una manifestacién de teoria
popular o, si se sittia en un contexto con implicaciones politicas, se trata de una
ideologia lingiiistica. La antropologia ha mostrado, desde la obra de Malinowsky
(Firth, 1982, p. 112), las limitaciones de ese acercamiento para entender pricticas
comunicativas como la magia o la cortesfa. La teoria lingiiistica ha avanzado en
la comprension de numerosos fendmenos, tanto de las lenguas europeas como de
las no europeas, gracias a las interpretaciones funcionales que tienen en cuenta
una perspectiva comunicativa mds alld de la funcién denotativa o referencial del
contenido (Givdn, 1982).

Otra creencia sobre el lenguaje sefiala la dependencia del significado con las
intenciones de los hablantes. Lewis Caroll pone ese tema en boca de los personajes
de Alicia en el pais de las maravillas, como cuando la Duquesa le dice a la nifia:
“cuida el sentido y los sonidos cuidardn de si mismos” (2003, p. 108). En esa misma
direccién apunta la etnografia del habla (Schieffelin, 1986) y la antropologia lin-
gliistica (Duranti, 1993), cuando muestran que es sobre la conciencia del hablante
donde se ha querido fundamentar la semdntica, y en conexidn con sus intenciones
como se ha buscado sustentar el sentido de los actos de habla (ver Duranti, 1993).

En direccién contraria, las investigaciones de Duranti (1993, 1997) y las de M.,
Rosaldo (1982) cuestionan aquellas teorfas del significado y del sentido, fundadas en
el contenido y en la subjetividad del hablante. Esos autores muestran las debilidades
de ese acercamiento, destacando la necesidad de buscar criterios y bases materialis-
tas y objetivas en el conjunto de la situacién de comunicacién para fundamentar el
sentido y eficacia de los actos de habla. Ellos ilustran sus planteamientos con andlisis
de eventos comunicativos y de usos del lenguaje en sociedades no occidentales. Por
ejemplo, a partir de las estrategias discursivas de las discusiones publicas fono en
Samoa (Duranti, 1993), o a partir del estudio de las disputas y los actos de habla
entre los ilongotes (Rosaldo, 1976, 1982). Para esos pueblos, lo dicho toma sentido
y llega a ser verdadero a partir de sus efectos concretos, en funcién de, por un lado,
las consecuencias reales y ptblicas que producen los senalamientos o las afirmacio-
nes del emisor, y, por otro lado, de la estructura social, los roles y los mecanismos
sociales de legitimacién. Por ejemplo, para participar en los debates for0 o en los
enfrentamientos verbales de los ilongotes, las intenciones y sentimientos privados de
los hablantes no tienen ningin valor argumental. El sentido, la validez y lo dicho

son interpretados a partir de negociaciones, debates y construcciones publicas, es
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decir, desde una politica de la eficacia de la retérica y a partir de los efectos y de las
acciones de reparacién de las consecuencias de lo dicho.

Michelle Rosaldo (1982) sostiene que, para los ilongotes, el lenguaje tiene una
vocacion inseparable de la accidn. Pero no se trata de un ejercicio de poder, sino de
la manifestacién de los deberes, expectativas y obligaciones asociadas a cada rol so-
cial, género, rango de edad y conocimiento atribuido a cada uno. Su andlisis confir-
ma la diferencia de ideologia que Rumsey anota entre estas sociedades y occidente:
en vez de reconocer naturalmente que hay un contenido y una intencién subjetiva

para ser puestos en palabras, ella encuentra que lenguaje y accién son inseparables:

[...] la mayoria de los lingiiistas occidentales han sido impresionados en primera
instancia por el lenguaje en cuanto recurso que puede representar al mundo —y que
el individuo puede luego wuzilizarlo como herramienta para discutir, prometer, criticar
o mentir—, el caso de los ilongotes apunta hacia una visién mds bien diferente del
lenguaje y del significado. Para ellos, las palabras no estin hechas para representar la
verdad objetiva, puesto que toda verdad es relativa a las relaciones y las experiencias de
aquellos que se supone que saben [...] Pienso que para los ilongotes, son las relaciones,
no las intenciones lo que viene de primero. Los ilongotes carecen de nuestro interés por
la sinceridad y la verdad; sus vidas los llevan mds bien, a centrarse en los lazos sociales

y los significados derivados de la interaccién (Rosaldo, 1982, p. 210).

Segtin la autora recién citada, para entender la ideologia y las concepciones del
(mundo y del) lenguaje, resulta indispensable analizar la estructura social, el tipo de
personas sociales: estatus, derechos y obligaciones (Foley, 1997, p. 263), articuladas a
las reglas de interaccién comunicativa en las que se desenvuelven. El concepto de
persona social —personhood, en la literatura anglosajona—, propuesto inicialmente
por Marcel Mauss (1938), se considera a la vez como condicién —el marco desde
donde se identifica al otro para interactuar con él o ella—, desde donde se evalda
la respuesta que se recibe.

Los andlisis etnogréficos de la etiqueta (Ochs, 1976) o de los saludos (Irvine,
1974) en sociedades de Melanesia y Africa muestran que las formas lingiiisticas
siguen las lineas del estatus de los interlocutores. El enunciador estd frente a una
serie de posibilidades predefinidas de acuerdo con su posicién social en el grupo
e, igualmente, frente a un margen de maniobra para manejar sus intereses. Esos
modos de comportamiento lingiiistico estdn inscritos en normas culturales que, a

su vez, estdn ancladas en la estructura social (Foley, 1997).
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Modos de comunicacién entre grupos y especies en la Amazonia

Un articulo de referencia obligada sobre el tema de la persona social en las tie-
rras bajas amazénicas se debe a Seeger, da Matta y Viveiros de Castro (1979), que
apunta a dar importancia a las formulaciones simbélicas con contenido socioldgico
y politico, como factor de igual importancia que las categorias de la organizacién
social. Una pauta para ese tratamiento se encuentra de forma ejemplar en Chris-
tine Hugh-Jones (1979), quien trata las categorias y relaciones de parentesco Ba-
rasana para llegar luego a sus dimensiones simbélicas respectivas, asumidas desde
la perspectiva femenina: socializacién/produccién de los nuevos miembros de un
grupo. Ella pone en evidencia el paralelo entre la domesticacion del recién nacido
y la transformacién de la yuca amarga en alimento comestible. La metéfora de la
cacerfa —cazador/presa— expresa que las unidades exogdmicas se alimentan de
personas cazadas por fuera de su mismo grupo.

Las metdforas que se proyectan sobre las especies no humanas proporcionan
guias simbolicas para modelar y expresar la interaccién social. Esa antropomorfi-
zacién Descola (1996) la ha llamado animismo, y no la plantea como una ilusién
enganosa, sino como un modo eficaz de concebir y dar forma a la interaccién entre
sociedad y naturaleza. Esta ideologia es inseparable del chamanismo, modo de
intervencién de los humanos en el mundo, que genera pautas e interpretaciones
para intermediar simbdlica y activamente con las fuerzas externas (Fericgla, 1998).

Al tener en cuenta la importancia de la relacién ecolégica de depredacién, el
animismo y las mediaciones chamanisticas en los grupos amazénicos, Viveiros de
Castro (1998) ha formulado una teorfa sobre la visién del mundo de estos grupos: el
perspectivismo amerindio. Cada grupo se reconoce a si mismo como la verdadera
gente, las verdaderas personas, mientras proyecta sobre aquellas que estén por fuera
de ese circulo, la imagen de presas o de predadores, siguiendo el modelo de las rela-
ciones ecoldgicas en la selva himeda. Las identidades de los grupos estdn asociadas
a especies naturales a la manera totémica: los matapi y los letuama descienden o
pertenecen a la misma anaconda. Por eso, tales matrimonios son muy escasos y
mal vistos (Schakht, 1989, p. 146), mientras que los tanimuka, que provienen de
un tigre, se casan preferencialmente con letuamas.

Las relaciones de caceria aparecen en primer plano como modelo para los
intercambios matrimoniales y para los rituales: “nosotros somos gente de x y en-
tablamos relaciones con ustedes, gente y”. Los nombres de grupo que predominan
en la regién amazénica traducen gente, persona, lo que corresponde a proyectar-

se, presentarse como sujetos orientados al intercambio lingiiistico, matrimonial y
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comercial. En consecuencia, Viveiros de Castro (1998) propone que, en esta region,
la identidad social no se expresa segtin el modelo de la significacién referencial de
los sustantivos —“yo soy esto, esta es mi sustancia”—, sino, mds bien, a la manera
de los pronombres: desde un ejercicio fundador del didlogo, donde se promueve la
alternancia nosotros/ustedes.

Esas précticas sociales revestidas en ritual y chamanismo, en cuanto modos
supremos de comunicacion, van a fundamentar un aspecto de las concepciones del
lenguaje. Los elementos simbélicos que toman quienes asumen el rol de emisores lo

muestran. Stephen Hugh-Jones (2002) lo describe en el articulo Os nomes Tukanos:

[...] identidad y posicién social se presentan, legitiman y reafirman recitando/
cantando [...] las historias de cémo los antepasados las adquirieron [...] aunque en los
rituales [los adultos ya iniciados] no revelan sus nombres secretos, sin embargo actian
como péjaros, [...] visten sus cuerpos con ornamentos, [sus nombres se] tocan en las

flautas y los entonan en sus cantos y musicas” (p. 6) [Traduccion propial.

La identidad social —pertenencia a clanes— y la identidad personal —roles,
como el de especialista ritual ligado al espiritu de un ancestro— son rasgos esen-
ciales, en cuanto pertenecen a la esfera de lo sagrado; e intimos, pues los nombres
sagrados de persona solo se manifiestan en escenarios muy restringidos. Los nom-
bres sagrados de persona reciben su calidad esencial por seguir el patrén de las

onomatopeyas:

Este lazo entre los nombres y los ornamentos [...] siendo probablemente signifi-
cativo para ellos el hecho de que los pdjaros cuyas plumas son utilizadas para la con-
feccién de los ornamentos, también dicen sus nombres cuando gritan (Hugh-Jones,

2002, p. 14).

S. Hugh-Jones (2002) sostiene que los nombres secretos o chamanisticos con-
densan la esencia del ser en cuestién: las propiedades visuales, sonoras y expresivas,
inseparables de la fuerza y cualidad especifica que se les atribuye a esos seres. Esa

proyeccién se entiende como el espiritu. Por ejemplo:
Las flautas sagradas y las trompetas o jurupari —lengua geral—, los huesos del
ancestro, también son hijos, en si mismos personas, seres espirituales —hee— [a

medio camino] entre los verdaderos ancestros y los verdaderos humanos. Ellos no
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tienen carne ni sangre, pero si tienen almas, [timbres de] voz y nombres sagrados

(Hugh-Jones 2002, p. 5).

Las cualidades del lenguaje que hemos visto en los grupos tukano las sintetiza
S. Hugh-Jones (2002) sosteniendo que el lenguaje es una manifestacién de la esencia
y potencia de cada grupo (p. 4). Como apoyo, ofrece los siguientes cognados: 1) el
significado de oka ‘idioma’, asociado con otras raices, remite a fuerza, proteccion,
poder defensivo, impetuosidad; 2) a un nivel mds abstracto, denota comportamiento,
cualidad, disposicion; y 3) la palabra wame, que “significa tanto ‘nombre’ como ‘cosa’
y wame-ro que en lengua tukano significa ‘fuerza™ (p. 4).

Para entender los datos de la lengua kamejeya, una primera diferencia con lo
anterior es significativa: el lenguaje cotidiano pura'’kalo —equivalente a oka en los
grupos tukano— no es reconocido por su poder, pero si lo es lawichi, el lenguaje
del chamanismo. En segundo lugar, la cualidad permanente que confiere poder
a lawichi viene de que es el lenguaje de los espritus y del tiempo/época mitico-
ritual. Los mitos cuentan cdmo el chamdn puede hablar con los animales y los
espiritus. Pero lo comtn al habla y al chamanismo es lo que los yukuna-matapi
traducen como pensamiento: ripechu (ri-pechu: 3 sg. ‘pensamiento/emocién de
algo/alguien’). El lenguaje oral es uno de los productos secundarios o derivados
de ripechu, que consiste en las representaciones mentales, intenciones y emociones
(tema desarrollado en Robayo, 2007), todas expresiones que derivan en dltima
instancia de un modelo metafisico del universo, donde el nombre y la cosa que
designa son univocos.

Pura’kalo, el lenguaje cotidiano, tiene como funcién comunicar, y asi participa
de las manifestaciones superficiales y actuales de la dindmica del mundo. A partir de
ripechu ‘pensamiento/emocion’, sostienen los kamejeya (aAciMma, s.f. a), se concibe
el pechuji —pechu-ji ‘pensamiento/emocién’-sufijo de absolutivo/abstracto— el
pensamiento del mundo, la corriente formada por las fuerzas e intenciones que ha
recorrido y se mantiene surcando el mundo a la manera de los ciclos climdticos y
astrondmicos, y que tiene incidencia en los acontecimientos que viven los hombres

y la naturaleza.

“Visualizar y hacer aparecer”, para los ancestros poderosos
En el relato de origen del lenguaje que cuenta Uldarico Matapi, dice que, en
el comienzo, los seres poderosos se comunicaban telepdticamente. El caos externo

es lo propio de ese estado primigenio. Para comenzar a darle orden al mundo, los

Forma y Funcién vol. 25, n.° 2 julio-diciembre del 2012. Bogotd, Colombia, 1SN impreso 0120-338x - en linea 2256-5469, pp. 139-160

153



154

CAMILO ALBERTO ROBAYO

héroes tienen que visualizar cada nuevo fenémeno o bien cultural, y luego buscan
la estrategia para traerlo a la realidad material. El fundamento de sus poderes, que
se reafirma en todos los relatos, consiste en el conocimiento chamanistico lawichii.
Primero, a través de un ejercicio de visualizacion, y luego, apoyados en las oraciones,
consiguen materializaciones de las esencias de ese mundo metafisico.

Retomo aqui unos andlisis iniciados en Robayo (2007). Veamos dos fragmen-
tos del mito de los cuatro héroes Karipulakena, los nietos de Kari. La historia
sucede al comienzo del mundo, cuando los cuatro héroes volaban por el espacio
y no habia un lugar apropiado donde pudieran asentarse las futuras generaciones.
El texto proviene de Fontaine (2002). En el enunciado (50), uno de los héroes da
o trae —no'chd ‘yoldar'— la tierra, el suelo. En (s1), el mismo personaje les dice
a sus hermanos que ahora lo que han de traer o dar al mundo serdn los nietos, los
descendientes de los héroes. En vez de mencionar solo dar tierra o traer nietos,
encontramos, en ambos casos, un segundo sustantivo pu’huakaje. Veamos c6mo
lo analiza y traduce Fontaine (2002, p. 542). Con el verbo dar en (50), dice: ‘di la

tierra’ y en (s1) ‘hagan aparecer’ a los nietos.

(s0) Caja no’chd pw’huacaje  te’ri,
ya yo he dado ? tierra

“Les he dado la tierra,”

(s1) Chubua a'd pw’buacaje  hualaquena.
Ahora  hacer/dar ? nuestros nietos

“Ahora haced aparecer a nuestros nietos” (Traduccién propia).

Para comprender el sentido de pu’huacaje, veamos otra escena del mismo mito,
esta vez en la versién publicada por el 1Lv (Schauer & Schauer, 1978). En un episo-
dio miticamente posterior al citado mds arriba, los héroes buscan otro bien para el
mundo: la noche. En el proceso que se describe en (212), el héroe dice que él sabe de
la existencia de la noche. Luego, en (213), propone a sus compaieros: 1) ‘sabremos’,

2) ‘para ver donde estd él/eso’.
(212) Re lapi nubuept,  que rimichaka.

hay  noche yosé como éldijo

“Hay noche, yo lo sé, asi dijo ¢éI”.
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(213) Chubua huabue’pijica,  huamdcaloje mere  que  ricd.
ahora  vamos a pensar para nosotros ver donde como ¢l
“Ahora vamos a pensar, para que veamos donde estd eso”.

(Schauer & Schauer, 1978 —Resaltado propio).

En un enunciado posterior (239), el héroe resume su intencién, comun a todos
esos casos, de consecucién de algo inexistente hasta entonces, ¢l afirma: pu'ubuakaje

aakand que Schauer & Schauer (1978) traducen como ‘dar revelaciones’.

(239) Yuwand  penaje loj¢  nuwata  pu'ubuakaje  aakand.
nifos finalidad para  yo quiero ? yo doy
“Yo quiero dar revelaciones para los descendientes”.
(Schauer & Schauer, 1978).

El andlisis morfoldégico de la palabra p#’ubuakaje muestra que esta construida
g p Yy q

sobre el adverbio pu'ubuakd, que significa ‘visible’, ‘perceptible a la vista'.

Kaja ijamani japicha,  puw’huakd nakajé amdko.
ya humareda  fue visible cosas verse
“Ya pasé la humareda, todo qued$ visible”.

(Uldarico Matapi, comunicacion personal).

En (239), se describe parte del procedimiento chamanistico para hacer los
prodigios pu’ubuakaje: 1) saber de la existencia de un objeto, 2) visualizarlo y 3)

‘traerlo a este mundo’.

El espejo, la luz y la captura

Atentos a los hechos de la visién, se tratard ahora la importancia de los ojos
para el chamanismo. Segutn el andlisis de varios episodios miticos desarrollado
en Robayo (2007), el robo de los ojos es una agresién que le sustrae los poderes
al chamdn. Cuando los mismos héroes Karipulaquena dejan salir de su empaque
madgico a la noche y caen profundamente dormidos, el duesio de la noche viene y
les roba los ojos. Al despertar, ellos siguen en la oscuridad y sin capacidad para
usar sus poderes. Como el hermano menor habia anticipado el peligro, durmié con
unas cdscaras sobre los ojos, por ello se sobrepone a la agresion y puede curar a los

otros, que estaban en total indefensién.
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En el mito del huérfano Kari’rimi, vuelve el tema de la pérdida de la visién.
El abuelo del héroe es un poderoso chamdn que ha tomado forma de boa y vive
sumergido en un lago desde que le robaron sus ojos. Cuando el huérfano y el abuelo
se encuentran, este tltimo le promete ayudarlo si recupera sus ojos. El nieto sigue
las instrucciones del viejo y pone una trampa al ladrén, el abuelo de los gavilanes.
El arma guardiana del gavildn es un espejo mdgico kand, que se quiebra cuando
ya no puede defender a su duefio. En ese mismo momento se produce un rayo. En
efecto, un trueno anuncia que el gavildn ha caido en la trampa, entonces el héroe
va a buscar la bolsa donde el gavildn guardaba sus herramientas de poder: ojos de
varias clases. “Ese matiri —bolso— es el corazén de é1”, aclara el abuelo-boa.

Cuando el abuelo se pone sus ojos, recupera sus poderes de inmediato, y, al ver
a su nieto desnutrido y sucio, lo manda a que vaya a bafarse antes del amanecer,
para que asi crezca y se fortalezca. Pero el joven tiene miedo, porque encuentra en
el rio unos peces que hablan y amenazan devorarlo —fortalecerse es la finalidad
del ritual de Yurupari y supone cambiar de cuerpo, que es lo que sin anuncio estd
a punto de enfrentar el nieto—. La situacién se repite muchas noches y el joven
trata de engafar al abuelo. Una noche el viejo, transformado en tigre, literalmente
‘dentro de tigre’ yawi chu, ve al muchacho en la orilla, lo ‘agarra’ ripatiako y lo bota

al agua. A continuacidn, ese episodio es relatado por Rodrigo Yukuna:
g p p g

Yawi  chu  ramichako e ripatiako rikhd.
Tigre entre ¢élvio entonces ¢l iluminé/agarré él
“Con ojos de tigre él mir6 y lo agarré [al nieto] de atrds”.

(Yukuna, 2003)

En el Diccionario de Schauer y Schauer (2001), el verbo pata- aparece como dos
palabras distintas: la primera es ‘agarrar’ y la segunda, ‘iluminar’. Pero siguiendo
la pista de las lenguas tatuyo' y wasohik —lenguas amazdnicas sin relacién filoge-
nética, pero si con afinidades culturales panamazénicas—, iluminar y matar son
una misma palabra. Tiene sentido pensar que se trata de una raiz polisémica en
vez de una homofonia casual, y unos datos etnogréficos apuntan en esa direccién.

Hay un verbo que designa una forma de caceria con luz: kanakaje, una deriva-

cién morfolégica del sustantivo kand, ‘espejo’. Segtin Uldarico Matapi, en su origen

I Comunicacién personal de la doctora Elsa Gémez-Imbert y del doctor J. Mario Girén.
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mitolégico kand es un cristal de cuarzo que usaban los chamanes para poner en
sus ojos y ver a través de los obstdculos. Dice él que con los cuarzos que quedaron
en este mundo se fabricaba otro espejo de resina negra, que los chamanes curaban

para ver a distancia.

Kand ‘espejo tradicional de breo’
Kanakaje  v.1. ‘alumbrar con linterna o antorcha —para la pesca o caceria—"’

(acmma, 2001, p. 11).

Riijnaké lapi  kaalaja  rijneeré  jaki kanage.
Flfue  noche cada él-puerto  dentro  alumbrar para
El iba cada noche a su puerto para alumbrar (peces)

(Schauer & Schauer, 2001, p. 26).

El tltimo ejemplo hace referencia a la técnica nocturna de caceria, que se basa
en el uso de la luz para encandilar y matar a las presas, prictica que vincula en un
solo término las nociones de ‘iluminar’ con ‘cazar’. Segiin el mito, los ojos de los
chamanes pueden conseguir el efecto de agarrar, como se ilustré para el abuelo boa
que mira/agarra a su nieto; mientras que el chamdn agresor del mismo abuelo roba
los ojos y los usa contra los demds. El mito de Majnori cuenta que una antorcha era
el instrumento con que el jaguar Je’77 fue a cazar al héroe que lloraba en un pozo.
Esa luz “tenfa un poder de atraccién como de un imdn”, cuenta el narrador Arturo
Yukuna (2004). Fue Majnori quien inventé la oracién que neutraliza el poder de
esa luz. La lengua kamejeya cuenta con estas dos palabras que remiten a la idea de

la mirada embrujadora, comdn en Suramérica.

Conclusiones

Las ideologias lingiiisticas estdn presentes en nuestra mente y comportamien-
tos, tanto en el hombre de la calle como en el lingiiista. Mientras que la escritura 'y
los diccionarios nos hacen pensar que el significado es el contenido de las palabras
sin mds, la relacién entre pensamiento, palabras y mundo viene de la historia y
la convencién social. Entre los kamejeya, se considera que hay varias capas en el
lenguaje, que estdn dispuestas de lo superficial a lo profundo, y esa tltima llega a
constituir lo mds real y permanente. Con esto, se constituye una especie de universo

metafisico poblado por las esencias de los seres y las entidades.
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El habla pura’kalo es un comportamiento que no encierra ningan valor social,
pues corresponde al mundo de lo comun, las apariencias y lo efimero. Por el con-
trario, el lenguaje valioso es el que remite al conocimiento tradicional: las historias,
yukuna, los discursos ceremoniales yukupereji, los cantos rituales ydleji y, por sobre
esos, la brujeria o chamanismo, lawichii. Esos saberes son trasmitidos con reserva
dentro del grupo familiar, y se manifiestan en desafios pablicos, donde se funda-
menta el estatus tradicional entre estas comunidades. Pero en los eventos sagrados y
solemnes o en las situaciones criticas de la vida, el chamanismo es el conocimiento
por excelencia, que aparece como la intervencién humana que puede afectar el curso
de los acontecimientos del mundo, por ser el lenguaje de la esencia, de lo mds real.

Para los hablantes de kamejeya, en el origen los primeros chamanes ‘pensaron’
napechu para obtener visualizaciones pu'wakdna. A través de ellas, fueron anticipando
y materializando este mundo y los bienes culturales que necesitarian las generaciones
posteriores. Tal poder de construir la realidad asocia el lenguaje, el pensamiento/
emocidn, la visién, la captura, el fuego y el rayo; representaciones mentales, fuerzas
emocionales y simbolos que encuentran diversos modos, pricticas, rituales y discur-
sos para legitimarse. Esta concepcién corresponde a una proyeccion metafisica del
lenguaje, apoyada en emociones e imdgenes de poder, que encuentra apoyo en un
aspecto de biologia occidental, al que identifica con ese lenguaje verdadero, reflejo

sistemdtico de la realidad: los inventarios latinos de las taxonomias bioldgicas.
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