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La perspectiva de los hablantes de la lengua warao

1 Introduccion
El presente trabajo fue escrito en base a mi tesis de doctorado redactada en aleman la cual se

encuentra centrada en el campo de la etnolingistica. Este concurso iberoamericano me ha dado
la oportunidad de reformular y ampliar parte de mis reflexiones, concretizando de esta forma mis
analisis.* Pero sobre todo, me parece una muy buena iniciativa para crear un puente de acceso
para los hispanohablantes a mis reflexiones acerca de la cultura y lengua warao.? Tomando en
cuenta que la mayoria de los Warao viven dentro del ambito cultural de un estado
latinoamericano hispanohablante; que es el venezolano.

Aunque el numero total de ciudadanos hablantes de lenguas amerindias no sea muy elevado en
Venezuela (éste alcanza aproximadamente un 2% de la poblacion indigena, sobre la poblacion
total). VVale destacar que el actual presidente Hugo Chavez Frias le ha dado en los ultimos afios
mayor importancia a este patrimonio nacional, asignandoles el estatus de lenguas oficiales del
pais, al lado del idioma castellano. Es mi esperanza que los venezolanos y otros latinoamericanos
revaloricen a las lenguas y culturas indigenas de sus respectivos territorios, ya que estos forman
parte de su patrimonio cultural. Por ende, entender a los indigenas amerindios es también

acercarse a un aspecto de la cultura criolla suramericana en su pasado y futuro.

1.1 Notas metodoldgicas
El presente texto explora las caracteristicas del idioma Warao como "lengua oral™ dentro de una

cultura oral amerindia. En vez de ver a esa lengua del delta orinoquefio como mero "objeto de
estudio” y explorar fendomenos que forman usualmente el enfoque de la linguistica universitaria
occidental,® quiero abordar el tema, planteando la perspectiva del hablante. Para este efecto se
tomo el reto de investigar; cual es la vision de los propios hablantes del Warao, sea la
perspectiva nativa o emica* (desde adentro de la cultura).

El concepto de “perspectiva” es un elemento central en este trabajo. Por este motivo se

introducira en algunas breves lineas, determinados elementos de la percepcion de esta

! Me parece importante agradecerle su ayuda a mi amiga chilena Geraldin Chavez, quien no solamente redactd ese
texto con respeto a asuntos de ortografia y estilistica castellana, sino que contribuyé valerosos comentarios criticos.
2 Por su puesto soy suficientemente presuntuosa de pensar que la versién completa de mi tesis podria ser de interés
para un publico hispanohablante. Mi meta es de traducir este trabajo completamente al espafiol. Esto sucederia en el
caso que encuentre algun financiamiento.

® Estoy aqui utilizando la expresién "occidental” en vez de la "europea” para subrayar el hecho de que esa tradicion
universitaria no existe solamente en el "viejo continente"” sino que me refiero al mundo universitario en general.

* La pareja semantica "emico/etico" fue formulado por Kenneth Pike y el primero (emico) significa "visto desde
adentro de una cultura" y en su anténimo (etico) "visto desde afuera de una cultura”. Se basa en los términos
linglisticos "fonémica" y "fonética".



herramienta de analisis. La idea de "perspectiva” no cree en una posible realidad "objetiva" y por
lo tanto no aspira a definir un solo "objeto™ con el nombre de “lengua warao™ sino que postula

més bien un "no objeto"™

dejando horizontes abiertos. Pero a su vez se observan algunas resefias
claras, permitiendo reconocer algunos aspectos los cuales quiero aclarar usando la siguiente
metafora: Dependiendo de la luz y de la direccion de la cual esta proviene se puede distinguir
alguna u otra caracteristica. Esa "luz" representa las diferentes perspectivas. En mi trabajo de
tesis la perspectiva nativa se investigara junta con dos perspectivas adicionales: comenzando por
una parte por la de los misioneros capuchinos que han contribuido con la mayoria de los trabajos
lingiisticos® acerca del Warao y por otra parte la del estado venezolano y su postura politica
frente a una lengua amerindia minoritaria que como ya mencionamos esta cambiando
actualmente. No obstante atn siguiendo el conjunto de todas las perspectivas imaginables acerca
de la "lengua warao" no podria aclararla por completo. Si eso le suena primeramente demasiado
evasivo al lector, se va a dar cuenta a lo largo de la lectura; que la idea de una lengua netamente
delimitada y definida es una peculiaridad del pensamiento occidental.

En mi posicién como antropologa cultural debo advertir que es precisamente la perspectiva de
los hablantes la cual toma en mi trabajo una mayor importancia. Aunque las fuentes de
investigacion relativas de este tema casi no existen, porque poco se han interesado los cientificos
occidentales acerca del conocimiento nativo que pudieran tener hablantes de una cultura oral. Sin

embargo, hay excepciones como los trabajos de la "gramatica nativa"’

y como el trabajo del
historiador francés Auroux® que compara tradiciones gramaticas, dentro y fuera de Europa.
Aunque los antrop6logos hayan investigado fendmenos de la tradicion oral sudamericana ellos
también han tenido sus limitaciones metodologicas concentrandose en la narracion mitoldgica 'y
dejando de lado otros géneros de la tradicién oral. Por eso voy a tratar de aclarar primero los
acercamientos antropoldgicos y lingiisticos occidentales, antes de exponer un esbozo del sistema
de géneros de la tradicion oral Warao.

Ademas de fuentes literarias cientificas, el presente trabajo se basa en observaciones durante
estancias de "trabajo de campo" etnolinguistico, las cuales tuvieron una duracién de un afio entre
abril 1999 y abril 2000 tanto como de 6 semanas durante 3 estancias mas cortas en los Ultimos

anos.

> En alemén serfa "Unding" que significa al mismo tiempo "escandalo” y como voy a razonar més adelante una
lengua oral en muchos sentidos representa algo escandalosamente inmanejable para las ciencias europeas. (Véase
Scharf 1994 que discuta la imagen que tiene Humboldt de la lengua frente a la imagen que tiene Chomsky de ella.)
¢ Utilizo aqui el término de lingiiistica en un sentido amplio que no se limite a la lingifstica de tipo universitario.
(Compérese el campo de estudio de la "linglistica misionera” (Wendt 1998, Zwartjes 2000, Hovdhaugen 1996)).

" Kniffka 2001.

® Auroux 1994,



1.2 ¢Quiénes son los Warao?
Hay diferentes grupos warao. Estos viven en la region del delta orinoquefio y en los territorios

adjuntos. Si bien es verdad que cerca de 1000 warao viven en el territorio del estado Guyana;’ la
mayoria se ubica en el territorio del estado venezolano, en los restrictos de Delta Amacuro y
Antonio Diaz. Con aproximadamente 30 000 personas forman el segundo grupo mas numeroso
indigena de Venezuela después de los Wayu (Guajiro). Por razones histéricas y ecoldgicas los
diferentes grupos warao no son completamente homogéneos; presentando diferencias tanto
culturales™ como lingtiisticas.™* Segun el Gltimo censo fidedigno: 90% de los warao venezolanos
hablan el Warao como lengua nativa, 48% de ellos siendo bilingtie en Warao y castellano.*? En
el delta central se localiza la region con mayor influencia capuchina, encontrandose alli sus
estaciones grandes equipadas con internados. El porcentaje de personas que ya no utilizan el
Warao en la vida cotidiana es méas elevado en esa region, que en la region del delta occidental,
donde hubo misién reducida de bautistas. Adicionalmente los warao que han emigrado hacia los
barrios pobres de ciudades regionales como Tucupita y Barrancas estan abandonando su lengua
nativa, cada vez mas, aspirando a un mejoramiento de su estatus social y econémico mediante el
uso exclusivo del castellano.

La cultura Warao se ha destacado por su pacificad, tomando refugio sus representantes en la
multitud de los rios y cafios delatanos frente a invasores europeos o indigenas. Es asi que los
misioneros capuchinos solamente lograron a establecer misiones permanentes en su territorio
después de la independencia venezolana a partir de los afios 1930. Promulgaron la agricultura
entre los warao que tradicionalmente vivian de la recoleccion de frutas y de la elaboracion del
almiddn de la palma de moriche (mauritia flexuosa). Otra actividad para subsistir fue la pesca,
mientras la caza era mas reducida. Los Capuchinos obligaron o animaron a los grupos a su
alcance de asentarse en pueblos grandes, siendo el asentamiento mas grande hoy en dia la
estacion misional de Guayo en el delta central.

La descendencia dentro de la cultura Warao es matrilineal, o sea los hijos forman parte del grupo
materno. Ademas los hombres al cazarse viven por lo general con la familia de sus esposas
(matrilocal) teniendo obligaciones hacia sus suegros. La estructura social warao es mas bien

igualitaria y caracterizada por la presencia de ambos sexos en todas las actividades cotidianas o

% Forte 2000.

1% Heinen y Garcia-Castro 2000.

1 No todos los autores estan de acuerdo con la existencia de dialectos o variantes regionales. Algunos niegan su
existencia (Romero-Figeroal997) y otros hablan de diferencias insignificantes (Osborn 1966a: 108f.). No hay un
auténtico estudio cientifico acerca de ese fendmeno. Sin embargo la mayoria de los investigadores parten de la base
de que hay por lo menos 4 variantes de la lengua warao distinguibles. Los mismos Warao nos informan que existen
grupos entre ellos, los cuales son dificil entender (datos de mi propio trabajo de campo).

12 \enezuela 1993.



rituales. Sin embargo, son mas bien los hombres quienes representan la familia y comunidad
hacia afuera mientras que las mujeres tienen mayor influencia al nivel de la familia extendida.
Como veremos a lo largo de la discusidn esos rasgos culturales se reflejan en la estructura de
géneros de la literatura oral de los warao.

No sabemos si antes existian varias lenguas de afiliacion warao. Hoy en dia se considera al
Warao como lengua “aislada".*® Sin embargo, tiene ciertas caracteristicas en com(n con otras
lenguas amerindias de la regién.** Segtn una clasificacion lingiifstica coman el Warao se puede
definir como lengua "aglutinante™. En ese tipo es frecuentemente posible de analizar palabras
individuales como compuestos de partes que tienen en el caso ideal, un significado 1éxico o una
funcién gramatica cada una. En el caso del Warao dominan los sufijos, sin embargo, hay también
algunos prefijos e infijos. Ese rasgo se va a observar en los ejemplos interlineares que forman

parte del presente trabajo.

2 El estilo cultural de la oralidad
Antes de poder entrar en reflexiones sobre la vista que tienen los warao sobre su lengua, me

parece de suma importancia, el aclarar un rasgo especial de su cultura. No quiero tanto hablar de
su economia o de su sistema de parentesco sino del tipo de cultura lingistica que ellos tienen
frente a la nuestra. Se trata de la diferencia entre una cultura oral y una cultura centrada en la
escritura.

Ahora bien, solemos definir a las llamadas "culturas orales™ desde nuestra perspectiva en
términos de carencia, de no tener escritura o de no haber desarrollado aun esa técnica linguistica.
Desde este punto de vista parecen sistemas incompletos o retrasados. Raramente nos viene a la
mente que podria tratarse de sistemas culturales solamente diferentes, pero completos en si. En
esa parte quiero precisamente constituir la oralidad como estilo cultural independiente

1. El indica que hay dos estilos culturales con respeto al uso que hacen de

basdndome en Minze
la lengua: las culturas orales por una parte y las culturas de escritura por la otra. Por lo tanto se
hace necesario ante todo de precisar los rasgos distintivos de la oralidad que la constituyen como
sistema cultural autonomo. Comprender la esencia de la oralidad se supone como punto de
partida cultural, para que nos demos también cuenta, de lo que significa la escritura dentro de
nuestra cultura. Ya que es cierto que la mayoria de las lenguas actuales no existen en un espacio

completamente libre de escritura, se plantea la pregunta, si realmente tiene sentido el hablar de

3 Weisshar 1982.

4 Tales fenémenos de convergencia entre lenguas de afiliacién diferente fueron propagado primeramente por el
linglista Trubetzkoy en 1928 con el término de "Sprachbund".

1> Miinzel 1986, 2003.



"lenguas orales™ en casos como el del Warao. Vinculando a mi analisis a este asunto, voy ha
examinar el valor de términos analiticos como "literatura oral" y "texto oral™ para acercarse a la

comprension de la “oralidad”.

2.1 Postulando la singularidad de lo oral
Estamos tan habituados de tratar con lenguas que sean normalizadas y estandardizada por

gramatica y escritura que nos cuesta imaginar una cultura sin esas técnicas linguisticas. En
cambio culturas sin tradicion de gramatizacion y escritura han sido consideradas como primitivas
de parte de los pensadores europeos. No se podian imaginar que dentro del reino oral existiera
algo igual a la intelectualidad de nuestra cultura escrita. Asi refiere el misionero capuchinoy
precursor de la linglistica venezolana, Cesareo de Armellada que no solamente era
completamente desconocida la literatura oral de los indigenas venezolanos en los afios 1920 sino
que se consideraba a los primeros investigadores que empezaron a hablar sobre tal literatura a
manera de poco crédito y se les acusaba de contradictorios. Solamente con la trascripcion de
textos orales empezaron a convencerse las personas que esos géneros orales eran dignos de
conservacién y de difusion.*® Eso nos remite a la centralidad que ocupa la escritura dentro de
nuestra propia cultura. Parece que se otorga una equivalencia entre la escritura con
intelectualidad y con las asi llamadas "civilizaciones desarrolladas".

Pero si partimos de la idea que la cultura oral es un sistema completo en si, seria absurda una tal
vista evolucionista. Fuera como acusar a los warao de "todavia no haber desarrollado la rueda"” o
reclamar a los habitantes de un desierto que ain no hayan inventado un barco. Es decir, primero
se tiene que plantear la pregunta si una técnica da sentido dentro de un sistema cultural.
Ciertamente, eso no es la perspectiva que asumiera un miembro de una cultura "sin escritura”. El
a su vez se consideraria como humano completo con una lengua completa. Y por su lado podria
constatar algunas "“carencias" que tiene nuestra cultura. Asi refiere el antropdlogo aleman
Minzel que se relata en un cuento mitologico de los Tukano que a los blancos se les entregaron
todas las riquezas del mundo a excepcion de la capacidad de poder recordar solo con ayuda de su
memoria. Por eso les toca a los blancos de poner todo por escrito.'” Tanto como el Tukéno no se
da cuenta de sus bases culturales nosotros tomamos por dado, 6 por normal, nuestro ambito
cultural. Miinzel nos invita a cuestionarnos, si realmente los otros son primitivos o si son mas
bien primitivos nuestros conocimientos que tenemos de ellos.'® Serfa entonces adecuado de
esforzarse por una vista menos "grafocéntrica” dentro de la cual las culturas orales no son

concebidas como culturas que carecen de algo (escritura y tradicion de gramatizacién) sino que

16 Armellada et al. 1975: 8.
" Miinzel 1986: 157.
'8 Miinzel cita aqui a Witherspoon. (Miinzel 1986: 170)



tiene una tradicion oral con dimensiones desconocidas por nosotros. Se puede evaluar y
comprender de esa manera a la cultura oral y la de escritura como dos sistemas de igual clase,

cada uno coherente y con su propia organizacion y logica.

2.2 Lo nuestro: Una vista centrada en la escritura
Para obtener esa meta se hace entonces necesario soslayar factores que inhiben una comprensién

de la oralidad de nuestra parte. Uno de estos factores es nuestra manera de concebir la técnica de
la escritura como valor en si. Por lo demas subraya Minzel ni la existencia ni la ausencia de la
escritura es un valor intrinsico. Ambas caracteristicas son simplemente elementos dentro de un
contexto cultural mas amplio. La cultura se transmite y cambia también sin escritura y por otra
parte la escritura no garantiza el desarrollo.™ Visto de esa manera hubo una exageracién por
parte nuestra sobre la importancia de la escritura. Esto se extendio hasta tal punto que los
europeos entendieron la escritura como condicion primordial para el pensamiento légico, y la
intelectualidad nos parecia inimaginable sin ella. Sin embargo es posible en otras culturas de
desarrollar plenamente sus facultades de humano y adulto fuera de lo escrito. La tradicion oral de
esas culturas no es lo que se quede si se sustrae la tradicion escrita, sino mas bien que abarca
multiples campos de la filosofia, estética, mitologia, historia, ética y religion permitiendo la
reflexion de alto nivel intelectual. EI hecho de que se nos hace tan dificil de aceptarlo, revela
mas bien que nuestros conocimientos de esas culturas son defectuosos y no comprueba que ellas
carecen de facultad de pensamiento abstracto.

Hay otro indicador el cual demuestra que es mas bien la extrafieza de la cultura oral la que nos
molesta. Ya que a los europeos de tiempos anteriores les era mucho mas facil de entender a las
culturas orales. Asi que los viajeros de los siglos XVI1'y XVII estan llenos de elogios para la
fuerza expresiva del arte verbal de los indigenas. Misioneros que vivian durante periodos
prolongados en Suramérica y que habian aprendido las lenguas naturales, insistian en que "los
salvajes eran genuinos maestros retéricos".?> Obviamente la retérica clasica era el punto de
conexion para €s0s europeos que vivian en un tiempo que habia justamente reencontrado el
conocimiento de la retorica antigua. Por esa razon se les hizo mas facil de ver técnicas similares
en las culturas ajenas y no es de extrafiar que hasta comparecieran lenguas amerindias como el

Guarani o Tupinamba con el latin®! las cuales eran en aquel entonces lenguas de gran prestigio.

1% Miinzel se basa aqui en el antrop6logo francés Claude Lévi-Strauss quien a demostrado que la humanidad llegé a
un desarrollo impresionante sin la técnica de la escritura en el neolitico mientras que las culturas de occidente
estaban paralizados durante bien tiempo teniendo a la escritura. (Miinzel 1986: 156)

20 Miinzel 1986: 172. (La traduccién del aleman es mia.)

2 Miinzel 1986: 177f.



Ahora bien, la exaltacion europea por la escritura no fue desinteresada. Supone Minzel que
después de todo, se trata de divulgar valores europeos. Para esa misién la escritura no es mas que
medio para lograr un fin determinado. Tener conocimientos de escritura funcioné como
indicador que equivalia al saberse su catecismo en el campo religioso. Ambos marcaron la
transicion del "salvaje” al estado de "civilizado". Se imaginaba entonces que los salvajes habian
vivido en un "estado de oscuridad de lo medioconciente” hasta que los misioneros cristianos les
trajeron “la luz de la conciencia".?> Que Miinzel est& aquf tocando un problema central, lo
comprueban mis propias observaciones de trabajo de campo en el delta del Orinoco occidental y
la lectura de la literatura misionera antigua. Representantes de la generacion de pioneros
postcoloniales tenian exactamente esa postura frente a los warao. Y los warao actuales llevan en
si esa imagen ajena resultando en una actitud que denomina "vergiienza étnica" en Venezuela.
Hoy en dia, ser cristiano (catolico o evangélico) es considerado como signo de modernidad por
los propios warao. Tanto como saber leer y escribir (en espafiol por su puesto) es un simbolo de
estatus que les libera (o asi aspiran) del estigma de provinciano ignorante. Los misioneros de hoy
en dia no ven la necesidad de obligar a los warao por la fuerza a dejar sus creencias o su lengua.
Les parece un cambio inevitable que va de si. EI padre Julio Lavandero, misionero actual de la
generacion posterior al 11 Concilio Vaticano por ejemplo, esta convencido de que la lengua
warao va a desaparecer necesariamente por falta de modernidad. En esta vision son los tiempos
modernos que empuja a los indigenas warao a abandonar su propia cultura e idioma.

El entusiasmo europeo para la escritura resulté también en una investigacion linguistica que
durante mucho tiempo no concedié a las lenguas sin escritura de ser sistemas de comunicacion
sustituto de igual valor. Peyorativamente se les designaba como "dialectos™ o "lenguas
primitivas"?® y no se juzgaron dignos de ser investigados. Lo que llevé a la linguistica
universitaria de basar su investigacion desproporcionadamente en la lengua escrita frente a la
lengua hablada. Sin embargo juzga Miinzel que hasta investigadores que trabajan con el tema de
oralidad/escrito demuestran carencias. Relata, como una discusion acerca de ese tema hacia una
comparacion entre "pensamiento temprano y moderno™: Se estimaba que solamente la escritura
facilitaba la l6gica y formalizacion dentro del pensamiento.?* En corto tiempo vieron el
desarrollo del proceso analitico como consecuencia de la literalidad. Resultaria entonces que los
textos preescritos (orales) no son dotados de logica y formalizacion. Esa linea de argumentacion

nos recuerda en la antropologia al trabajo de Lévy-Bruhl que a principios del siglo XX planteaba

22 Miinzel 1986: 167f.

2 E| término de "lenguas exdticas” que esta de usa en la actualidad no es menos problematico. Es una expresién que
a primera vista parece sin connotacién. Pero visto desde estructuras linguisticas son mas bien lenguas como el inglés
que son exaticos por ser poco comin de punto de vista de la tipologia.

2 Miinzel 1986: 169.



acerca del pensamiento de las "culturas primitivas™ que juzgaba el fuero del formalismo logico.
Aparte de considerar tales razonamientos como fruta de una arrogancia europea ese
malentendido podria también originarse en nuestra separacién entre "palabra intelectual" y arte
(visto como no intelectual).?®

Esa breve exposicion demuestra que es necesaria la vision antropoldgica bidireccional si se
quiere evitar la trampa etnocéntrica de solamente ver en el otro lo que uno ya conoce de su
propia cultura. Asi una cultura ajena nos parece facilmente caracterizada por carencias.
Precisamente en el caso de las culturas orales enfrentamos prepucios ancianos pero vigentes y
por eso profundamente enraizados. No es de extrafiar que la élite de los paises latinoamericanos
que a menudo recibié su educacién en universidades europeas 0 norteamericanas no aprecie a las
tradiciones culturales indigenas de sus tierras. EI hecho de las culturas de estos pueblos forman
sin embargo parte de su propia identidad criolla les puede causar sentimientos de apatridas y
desgarro interior. Al mismo tiempo los propios indigenas han frecuentemente integrado esa
perspectiva ajena europea dentro de su auto imagen lo que les lleva a despreciar su propia cultura

y lengua.

2.3 ¢Hay todavia culturas orales?
Si es cierto que el tipo de cultura oral existe como independiente y valido frente al tipo de la

cultura de escritura, todavia queda la pregunta, si hoy en dia tiene sentido de hablar de culturas
orales. ;O asumimos mas bien el caso que ya la escritura esta por todas partes y sobre todo en el
medio de la administracion y educacion nacional, y que ya no hay autenticas culturas orales?
Nos revela Miinzel que una tal inquietud parte todavia de la premisa etnocéntrica, asomando que
la técnica de la escritura es tan impresionantemente progresista que desbanca naturalmente a la
oralidad (atrasada). Ese pensamiento forma parte de un discurso en el cual se representa a las
culturas autéctonas como condenadas a desaparecer (véase la opinion del Padre Lavandero ya
mencionada) y forma parte de un razonamiento evolucionista. Contrariamente a este los
representantes de culturas orales tienen una postura diferente como nos deja suponer el cuento
tucano. De hecho sefiala Miinzel que la tierra baja del oriente suramericano no solamente fue
territorio sin escritura en tiempos precoloniales sino que no se conocen intentos recientes de esa
area de desarrollar un alfabeto segtin el modelo europeo.?® Aunque los grupos tengan
conocimiento de la escritura, el fendmeno no parece tener una atraccién igual a la que ejerce
sobre nosotros. Obviamente, eso es una caracteristica especial de las tierras bajas. En lo que

concierne la América Central se presenta una situacién completamente diferente. No solamente

% Miinzel 1986: 168f.
26 Miinzel 1986: 157.



que alli existian sistemas de escrituras autdctonas precolombianos sino que los descendientes de
los maya trataron de desarrollar su propio sistema de escritura. También hay hoy en dia una
"Academia de las lenguas mayas",?’ que cuenta entre sus metas principales la unificacion de una
escritura para todas las lenguas mayas. El hecho que tales intentos estén ausentes podria ser un
indicio de la facultad a desistir de la escritura. Una existencia "sin escritura™ no es vista como
estado de carencia por parte de los hablantes.

No obstante, se percibe una seguridad en el uso del medio de la escritura en algunas partes donde
la poblacion indigena tiene un alto grado de alfabetizacién. Alli los indigenas lo utilizan como
medio de delimitacién y elemento de orgullo étnico frente a sus vecinos no indigenas.? Si eso
parece contradictorio a primera vista no lo tiene que ser porque demuestra que se hace solo uso
de la escritura cuando parece util. O sea para retomar la imagen de la rueda en el delta del
Orinoco; en cuanto que haya carretera va a haber rueda. Pero como las carreteras son escasas en
el delta, en comunidades indigenas que no tienen contacto muy frecuente con la administracion
del estado nacional o las instancias educativas es suficiente tener a algunas personas que sepan
leer y escribir y que actdan de intermediario.

Lo mismo es aplicable al conocimiento de la lengua castellana. Los habitantes del pueblito,
donde hice mi trabajo de campo, no estaban dentro del &rea de influencia de los misioneros
capuchinos y sus internados. Por eso habian desarrollado su propia técnica para proporcionarse
con intermediarios bilingues. Asi la familia que me albergaba habia mandado a dos personas
durante su infancia para que vivieran con familias criollas. Una hija "estaba perdida™ durante
mucho tiempo porque su familia criolla se habia mudado al estado Bolivar y el hijo mayor se
hizo muy criollo y entré en la politica local. Sin embargo ambos han regresado y sobre todo el
hijo mayor ha servido de intermediario para lograr metas politicas de la comunidad. Un rol que
no siempre fue sin conflictos y fue objetado por uno de sus hermanos menores, quien
altimamente se unio al partido antagonista de su hermano. Ese ejemplo demuestra que la politica
local y por lo tanto también la politica nacional tiene su alcance en Wakajara. Sin embargo, la
escritura y el uso de la lengua castellana todavia son técnicas mas o menos exclusivas. Si es
cierto que los hombres y jovenes en gran parte son bilinglies, muchas mujeres ancianas o de edad
media no hablan el castellano aunque lo puedan comprender. Asimismo hay también jovenes que
se deciden concientemente contra un contacto intensivo con el mundo criollo. Se plantean una
vida méas o menos tradicional e independiente. Eso también demuestra que la situacion dentro de
una region y hasta dentro de un pueblo o una misma familia es heterogénea. De esa manera
siempre va a ser un acto de abstraccion de hablar de "los warao".

2" \www.almg.org.gt
%8 Miinzel 1986: 158f.



En el delta central los misioneros asomaron el rol de educar intermediarios en sus internados. Si
primeramente tuvieron que llevar los nifios por la fuerza luego muchas familias veian un
beneficio en mandar uno o dos nifios al internado. Los internos de la misién de Guayo por
ejemplo fueron casados por los padres luego de terminar la escuela. Se les construyeron casas
con paredes de tablas al lado de los edificios misioneros. Ese "pueblo de los casados” existe
todavia y constituye un segmento a parte del resto de la comunidad warao que vive mas
tradicionalmente. Los "casados" suelen hablar castellano hasta con los warao y algunos se han
hecho institutores de la escuela primaria. Ellos forman una especie de nueva élite warao. Una tal
capa nueva de "intelectuales indigenas" es un fenémeno que Miinzel refiere también para otros
grupos amerindios. Como en el caso de "los casados™ esa élite de hecho tiene un nivel de
educacion mayor, siendo muchas veces mejor que el de los graduados de las escuelas estatales.
Sin embargo, en el caso de los warao no les garantiza un mejor acceso a puestos de trabajo ya
que su identidad como indigena es visto como signo de ignorancia de parte de la poblacién
criolla. Por eso no es raro que las familias que se mudaron permanentemente a las ciudades de
Tucupita o Barrancas dejen completamente de hablar el warao con sus hijos para asimilarse

completamente a la poblacién no indigena.

Sin embargo, tanto en el caso del delta central como en el caso de Wakajara (delta occidental) el
hecho de que algunos miembros de las comunidades indigenas o algunos grupos elitistas hayan
adoptado la escritura (y como normalmente se alfabetiza exclusivamente en castellano también
el uso exclusivo de esa lengua) y se integraron en la "sociedad letrada™ no significa que todos los
indigenas warao hayan entrado en un contacto permanente con la cultura de escritura. De esa
manera me parece metodolégicamente razonable de postular que los warao se encuentran en un
estado el cual se puede denominar como sin escritura si este es visto como "antipoda
estereotipado™?® de una cultura de escritura importada de Europa. Y las letras quedan por la
mayoria de esas comunidades:

"un instrumento de poder ajeno con la ayuda del cual se les paga, registra y gobierna
cuyos mecanismos sin embargo dominan apenas y cuyo potencial poco lo conocen.” *

Es cierto que el gobierno actual que se ha planteado metas emancipatorias, esa situacion es
considerada negativo y se entiende la importancia que se le da a programas de alfabetizacion. Se
debe acotar, que por el momento existen estos programas solamente en versién castellana, de
manera que alfabetizacion y castellanizacién siguen formando un conjunto inseparable como en

tiempos coloniales.

2% “jdealtypischer Gegenpol" (Miinzel 1986: 161).
% Miinzel 1986: 159. (La traduccion del aleman es mia.)
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2.4 Alabusquedade la esenciade lo oral
Asi se puede dar una respuesta positiva a la pregunta si todavia es posible de hablar de "culturas

orales" en Suramérica por lo general y en caso de la cultura warao en particular. Y no seria
demasiado arriesgado de postular a ella como formando parte del "tipo estereotipado™ cultural de
la oralidad. Ya que la cultura warao no ha desarrollado una tradicion de textos escritos, los
Unicos textos escritos en warao son textos orales que fueron trascritos por misioneros,
antropologos y linglistas.

Ahora bien, si la oralidad no es simplemente un sistema cultural deficiente que carece de
escritura es necesario de aclarar en cual consiste la oralidad suramericana y como se integra la
cultura warao a ella. Porque Minzel que habla de la oralidad como "estilo cultural diferente al

nivel morfolégico-cultural™®*

no se refiere a la simple diferencia entre expresion por escrito o por
oral. EI méas bien hace alusion a una forma especial de actuacion de textos en culturas orales ya
gue un narrador no es un escritor sin lapiz sino algo a parte. Lo singular del proceso de poner
algo por escrito es el arrancar la lengua hablada a su contexto inmediato. En cambio la lengua
hablada mantiene vinculos estrechos con otras formas expresivas culturales formando un
conjunto con los gestos y la postura del cuerpo, la entonacion y a menudo también con la
musica, el baile, el adorno pintado del cuerpo, las prendas o el vestido. La lengua del ambito oral
no se encuentra separada de la vida sino que esta inesperablemente unido a lo musico-estético.
Forma parte de una "expresion global" que se pierde en el proceso de “traducirlo al escrito".* Lo
dicho nos pone en evidencia las limitaciones de la analogia de términos como "literatura oral" y
subraya la singularidad de lo oral en Suramérica. Podria ser la razén por la cual los indigenas del
terreno bajo selvatico suramericano tienen una vista mas pragmatica y mas acertada acerca de la

técnica cultural de la escritura en comparacion a la que tenemos nosotros.

2.5 Lautilidad de los conceptos "texto oral" y "literatura oral”
Hay dos conceptos que parecen Utiles para la comprensién global de la tradicion narrativa oral:

"texto oral "y "literatura oral". Como en el caso de Miinzel hablar de "textos indigenas" significa
emplear una definicion del término "texto™ amplia como se conoce por ejemplo en la "linguistica
del texto" alemana.®® Allf se entiende por texto entidades lingiiisticas conectadas que pueden ser
compuestas de mas de una frase. Utiliza entre otro un modelo de texto que se basa en la
pragmatica. Se trata de entender al texto especifico dentro de su contexto amplio. La palabra

%! Miinzel 1986: 162.

%2 Miinzel 1986: 196f.

* La "Textlinguistik" alemana corresponde més o menos a lo que es conocido por "discourse analysis" en la
tradicion angl6fona. Alli eso es un término general para designar a varios métodos de analisis de uso de lengua
escrita, hablada de signos.
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"contexto” implicando el significativo literal de "textos que van junto con ese texto™ tanto como
mas generalmente las circunstancias globales de la produccidn y recepcion del texto.

Otro término discutido por Miinzel es el de la "literatura oral". Designa por analogismo la
tradicion de textos artisticos orales y su sistema de géneros. Ese concepto es muy comdn con la
investigacion de la tradicion narrativa warao. Surge desde el principio de los afios 1960 en los
titulos de colecciones de textos transcritos por misioneros capuchinos®* o por antrop6logos.® Asi

n36

el padre Lavandero, misionero de la generacién "post-concilio™ clasifica a los mitos warao en

el tercer volumen de coleccion de textos bilingle "Uaharaho Ethos Narrativo” como "literatura”
que se deberfa estudiar y leer como cualquier otra literatura en su debido contexto cultural.*’
Todos esos autores han dado importancia al uso del termino "literatura”. Al mismo tiempo
destacaron que en el caso de esa literatura no se trataba de "literatura nacional” en el sentido
comun:

"La literatura de nuestros indios no era y no es de gabinete o saldn, sino popular y corriente;
y les broto del alma como una expresion vital, porque el hombre es creador y antes de todo
lo es con su palabra, cuerpo o vehiculo de sus ideas y sentimientos. Es y puede denominarse
folklérica, porque verdaderamente en ella esta la sabiduria del pueblo (...)" *

Si el capuchino Armellada gran racionalista y defensor del valor de las tradiciones orales de las
culturas amerindias aclara aqui que se trata de "literatura popular” como producto de la
"sabiduria del pueblo"” hace alusion a su caracter de oralidad sin precisarlo terminolégicamente.
Hace buena pareja con eso el titulo de la coleccidon de textos del antropologo alemén radicado en

Estados Unidos J. Wilbert " Textos Folkléricos de los Indios Warao. (...)"**

que aparecio en
1969. Armellada confiesa que haya elegido el término de "literatura” eufemisticamente para
sacar a la luz el valor de los productos intelectuales de los indigenas que a menudo fueron
menospreciados.

Parece que de esa manera la denominacion "literatura oral” tiene por meta una revaloracion del
arte narrativo oral para conseguir una equiparacion con las formas artisticas escritas. Bien
entendido eso parecia necesario a los autores a causa de los prejuicios que tenian los
representantes del estilo cultural de escritura. Pero del otro lado esa terminologia (texto oral y
literatura oral) queria también llamar la atencidn a ciertas caracteristicas que pueden ser Utiles

para un analisis de la tradicion artistica oral. Lleva a los investigadores de considerar por

3% Vaquero 1965, Barral 1969, Armellada 1975.

% Mosonyi y Barreto 1980, Vaquero 1965, Wilbert 1970.

% En la parte de mi tesis que trata de la perspectiva de los misioneros capuchinos yo sigo la definicién de periodos
del antropélogo J. Wilbert distinguiendo entre la misidn anterior y posterior del 11 Concilio del Vaticano.

%7 "|_as narraciones guaraos, como toda literatura, hay que leerlas desde dentro del ambiente y la corografia propios.
De aqui la necesidad de las notas explicativas y de una actitud de comprensién empatica y gentil." (Lavandero 1994:
15)

% Armellada et al. 1975: 10.

* Wilbert 1969.
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ejemplo diferentes géneros para textos orales como es comdn de hacerlo en el analisis de textos
escritos.

¢ Pero tiene sentido de hablar de "literatura” en culturas orales? ;/No corremos el riesgo de
convertirnos en victimas de una confusion terminolégica? Miinzel defiende el termino de la
"literatura oral™ porque hace resaltar que también en culturas orales existen textos que hay que
distinguir del discurso cotidiano y que igualen a nuestra literatura escrita. En vez de recurrir al
criterio europeo de no escrito versus escrito nos remite Miinzel a factores internos a las culturas

respectivas para definir el género literal nativo.*’

3 Caracteristicas importantes de la literatura oral amerindia
Es cierto que el sistema de géneros nativos asume un papel importante para llegar a un

entendimiento de lo que es "arte verbal oral" en una cultura especifica. Por lo tanto voy méas
adelante a proceder a un analisis del sistema de géneros warao. El concepto de genero (literal)
también tiene sus méritos para delimitar caracteristicas "continentales™ o sea de regiones
culturales extendidas. En ese sentido la literatura oral suramericana se parece distinguir en
ciertos rasgos de la tradicion oral africana. Faltan por ejemplo la fabula moralizante o el
proverbio como lo conocemos también en Europa. En Suramérica el interés pragmatico de emitir
mensajes moralizantes encuentra su forma en mondélogos personales o admoniciones
individuales. Es debido tiempo entonces, de hablar en més detalle de las caracteristicas
especiales de la literatura oral amerindia enfocando rasgos que se dejan habitualmente de lado de
parte de los observadores europeos. Son sobre todo la forma artistica y la individualidad artistica
tanto como la intelectualidad de los textos orales que no han recibido debida atencion. La
discusion de esas caracteristicas nos va a servir de fondo para reflexiones acerca de los géneros

nativos warao (véase 6.).

3.1 Forma artistica
Son las colecciones de textos mitologicos que forman la mayor parte del material que se haya

recolectado de la cultura oral amerindia. Eso tiene valor también en el caso de la literatura oral
de los warao. Segun Miinzel, la meta principal de un texto narrativo oral es su forma artistica.
Sin embargo, la mayoria de los investigadores ignora que esas narraciones sirven al artista oral
de ponerse en escena. Cuando graban ese material piensan que tiene por meta de transmitir un
esquema de accion narrativa. Pero no es el contenido que esta en primer plano sino la perfeccion

artistica que permite al narrador como individuo de sobresalir. El narrador no es mero "fiador"

0 Miinzel 1986: 186f.
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de una tradicion trasmitida anénimamente sino que mete en accion expresiones apropiadas,
perifrasis, ambigliedad, modulacion de la voz y velocidad del habla para proporcionarle una
forma perfecta al contenido.** En el caso Warao, como demuestra la denominacién de gran parte
de los textos coleccionados como "literatura” ese aspecto no fue dejado de lado completamente
por los transcriptores. Sobre todo en el caso de narraciones no mitologicas ese aspecto salto a la
vista como es el caso de la coleccidn de narraciones recientes que componen el segundo
volumen editado por el padre Julio Lavandero. El lo publicé precisamente para dar una
impresion de la cultura warao, desde adentro, con el fin de convencer a sus vecinos criollos que
los warao son personas humanas como todos los demas.

Sin embargo, en el caso de narraciones mitologicas se verifica lo que Miinzel observé para toda
la region: Se puso énfasis en lo colectivo. Se habla de la literatura de "los warao™ y de las
canciones de "los warao" sin mencionar caracteristicas individuales de los ejecutantes o de la
situacion. Y eso visto que ya los grupos regionales se pueden distinguir pronunciadamente.*? Asi
es que a menudo no se menciona ni al narrador ni a la regién de origen de él o del cuento*® o
bien las informaciones se limitan a una corta noticia. Eso es el caso de los textos publicados por
J. Wilbert en 1970. La version inglesa de coleccion de mitos extensa lleva el titulo de "Folk
Literature of the Warao Indians" (literatura folclérica de los indigenas warao) y el subtitulo
"Narrative Material and Motif Content™ (material narrativo y contenido tematico). Ese enfoque
corresponde a las metas cientificas de aquel tiempo y refleja por lo tanto la omision del individuo
tan tipico, segin Munzel. Residia el interés de la investigacion antropoldgica sobre todo en el
contenido narrativo que fue visto como emision de un colectivo andnimo. Sélo las colecciones
de textos extensivamente anotadas de Lavandero forman una excepcion a esa regla. Contienen
informaciones acerca de la identidad del narrador (raramente es una narradora) de su lugar de
origen y de la fuente del material narrativo (si se lo cont6 su abuelo por ejemplo) ademas incluye
algunas observaciones acerca de peculiaridades estilisticas y - de manera més reducida - acerca
de la situacion narrativa.

Para Mnzel, la razon de ese enfoque tematico reside en la educacién de los investigadores que
aprendieron de diseccionar "la obra de arte oral global " separando al gozo artistico del esfuerzo
intelectual. Esa aplicacion del “pensamiento de informatica” a textos amerindios resulta
problematico en el caso de que el material no es publicado bajo forma interlinear bilingiie sino

como "destilado” (resumen del contenido). Eso no hace justicia a los textos si se supone que son

! Miinzel 1986: 188.

*2 Sj bien es verdad que utilizo el término colectivo de "los Warao" quiero aclarar que se trata de una abstraccion.
Como la literatura acerca de los Warao se basa sobre todo en datos del delta central hay a veces divergencias con
mis propios datos provenientes del delta occidental.

*3 Mosonyi y Barreto 1980.
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literatura estructurada y no descripciones etnograficas para gente extranjera. Ademas esos textos
tienen sus funciones sociales que se dejan entrever solamente después de una comprension
profundizada de los aspectos formales de la narracion.** El antrop6logo social alemén Fritz
Kramer explica que la aplicacion de la metodologia de lectura de textos antiguos en la
investigacion etnogréafica fue una consecuencia de la educacion humanista del siglo 19. Sin
embargo, al contrario de la mirada hacia el mundo antiguo que necesariamente era
unidireccional, el encuentro etnografico actual implica al otro, que nos contempla a su vez.
Lastimadamente se desaprovechd por gran parte la oportunidad de ponerle preguntas a este otro

que él nunca se haya hecho y de obtener respuestas.*

3.2 Individualidad artistica
Este prejuicio de la supuesta colectividad se demuestra especialmente tenaz. Y esto no solamente

con respeto al material contado, sino también al estilo narrativo. Investigadores estructuralistas
como el celebre antropblogo francés Claude Lévi-Strauss no dejan cupo a la individualidad del
narrador y sus medios artisticos. De tal manera él dentro de su método concibe al contenido del
mito como expresion de procesos colectivos. Miinzel habla en ese contexto de la "degradacion
del narrador a informante™ y pone por contrario a la creatividad individual como fundamental
para la narracion mitoldgica. Esa tendencia "colectivista” que se encuentra mas alla del
estructuralismo se funda segun él en la supuesta colectividad de la transmisién oral y ésta se
encuentra estrechamente vinculada a un presunto colectivismo primitivo de las sociedades
tempranas. Parece un mito eterno por si, porque aun que se haya abandonado la metodologia
evolucionista del estudio de "sociedades primitivas"” sigue la idea dentro de la antropologia
actual que en el caso de mitos se trata de emisiones del pueblo entero y que es solamente al
poner esos textos por escrito que obtienen su forma individual (por parte del transcriptor bien
entendido). Es asi que el individuo se mantiene per definitionem fuera de la literatura oral. Es
interesante que esa vista no se limite a culturas orales foraneas sino que afecta también la
percepcion de la tradicién narrativa oral europea.*® Es asi que hablamos de los “cuentos de los
hermanos Grimm" en vez de denominarles “cuentos de la Viehmannin".*’

Resumir el contenido fue tal vez no solamente el camino mas facil, como lo sospecha Miinzel,
sino el Unico accesible para investigadores que no dominaban la lengua nativa a un nivel

suficientemente alto para concebir detalles estilisticos o la situacién narrativa global. Miinzel

“ Miinzel 1986: 189.

** Kramer 2005b: 111. Kramer juzga a esa manera de investigar como “inhumano". (Kramer 2005b: 112)
“® Miinzel 1986: 190f.

*" Dorothea Viehmann (*1755- 1 1815) fue la sefiora que servia de "informante™ principal a los folcloristas
contandoles mas de 40 cuentos.
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sefiala que hubiera sido necesario de conocer la personalidad e historia del narrador para integrar
al individuo en el analisis de un texto oral.*® Entonces, son tal vez razones de caracter
pragmatico que han llevado a la mayoria de los investigadores al "menosprecio” del individuo y
de la forma artistica de la literatura oral. Es cierto que la antropologia como ciencia universitaria
hubiera debido darse cuenta de esas carencias tanto como linguistas hubieran tenido que
entender que estaban investigando en gran parte la lengua normalizada y no "la lengua natural™.
Otro efecto de la vista del texto oral como producto de una colectividad es la siguiente idea:
Dentro de la cultura oral los textos si van cambiando, pero no por voluntad artistica individual
sino por la "desventaja del olvido™. Sea que cambios son vistos como consecuencia de un
proceso inconsciente. Miinzel no esta de acuerdo y subraya el papel que asuma la facultad

|:49

creativa del artista ora

"Las modificaciones de los textos orales que trascurren en el proceso de la transmision no
son tanto el resultado de un falseamiento progresivo causado por una memoria debilitada
sino mas bien la consecuencia de 'una reinterpretacion permanente de parte de
generaciones y sociedades sucesivas. No son adulteracion sino revitalizacion."°

Ahora bien, para tomar en cuenta la individualidad y forma artistica dentro de la tradicion
literaria oral se hace necesario un conocimiento profundo de la lengua y cultura en
consideracién. Hay que analizar la forma narrativa de los medios estilisticos y solamente una
comprension amplia de la situacion narrativa la cual incluye la estructura de los participantes.
Esto nos lleva a percibir todas las facetas de un texto e incluso su funcion social. ¢Pero es cabal
de postular que un foraneo (europeo) pueda llegar a un tal conocimiento profundo de una cultura
y lengua ajena? Hay que decir que en el caso del estudio de culturas ajenas "letradas” como la
china, la rusa o las civilizaciones antiguas se considera normal de exigir un nivel muy alto de
conocimientos culturales y linguisticos al investigador. Sin embargo, pocas personas quieren
confrontarse a las dificultades de compartir la vida cotidiana de un grupo "no industrializado”,
viviendo en la selva o en el laberinto deltano, durante un tiempo prolongado. Por este motivo,
muchos trabajos sobre grupos indigenas provienen de linglistas misioneros. Porque su meta de
transmitir la "buena fe" les obligaba a tales sacrificios.”* En el caso del warao quien llegd a un
conocimiento suficientemente intimo de la lengua warao para analizar textos orales mitologicos
en todas sus facetas fue el padre Lavandero. En el transcurso de su accién misionera grabé gran

cuantidad de textos orales, les transcribia y les traducia con un método meticuloso recurriendo al

8 Miinzel 1986: 192.

9 Miinzel 1986: 206f.

%0 Miinzel 1986: 208. (La traduccién del aleman es mia.)

%! No se trata aqui de discutir los meritos o lo errado de la misién catdlica (y més recientemente de la evangélica) en
Suramérica pero hay que reconocer que en muchos casos los conocedores mas expertos de culturas orales fueron los
misioneros los cuales nosotros los antropdlogos criticamos con tanta vehemencia y sin embargo, con tanta razon.
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hablante nativo en cada momento. En sus publicaciones nos provee de comentarios acerca del
origen regional de ciertos términos, identificando términos ya en desuso, nos informa acerca de
medios estilisticos variados y hasta nos indica la pronunciacion "real™ en vez de normalizarla en
lo trascrito. Nos proporciona también algunas informaciones acerca del narrador y de la situacion
narrativa. Es cierto que tampoco él escapa a la perdida necesaria de detalles de gestos, posturas
del cuerpo o de la mimica a la cual lleva el proceso de trascripcién, pero por o menos se ha
dejado influenciar por el estilo oral y por la presencia y experticia de los narradores. Resulté que
se negd durante toda su vida y hasta hoy en dia a una sistematizacién de su saber linguistico. En
su opinion cualquiera podria escribir una gramatica o elaborar un diccionario a base de los textos

|.52

publicados por él.>* Esto lo aprecio, como un signo de influencia de la perspectiva de los warao

hablantes sobre la perspectiva de este misionero linguista.

Para asumir una postura salomdnica, se podria decir que ambos acercamientos son entendibles.
Los estructuralistas en busqueda de lo abstracto y unificado se contentaban con lo que las fuentes
podrian proporcionarles y el misionero capuchino que vivia mas de 40 afios con los warao se
concentraba en lo que era importante para los hablantes, para llegar a conocer mejor su mundo,
con el fin de llevarles la "buena fe", no cediendo a las suplicas de los demés europeos
interesados en el campo de la cultura y lengua warao de sistematizar sus conocimientos. Sin
embargo, los antropologos que hacian abstraccion del narrador individual y de su logro artistico
hubieran debido mencionar y criticar la insuficiencia de sus fuentes y de sus conocimientos. El
hecho que no lo hicieron demuestra una falta de sensibilidad para el individuo dentro de la
cultura oral como lo ha criticado Muinzel. Pero demuestra igualmente que grande es la influencia
de la educacion universitaria humanista que constituye la base de esos pensadores europeos.
Miinzel también nos propone, una posible razén de un tal comportamiento. Supone que los
investigadores se escabulleron de confrontarse con “el indigena inmanejable™ que el artista oral
puede ser a menudo. Prefirieron tomar como fuente a una persona cualquiera que no sea experto
en narracion mitolégica pero si hablaba espafiol y sea "décil”.>* Lo que puede parecer una
exageracion grosera no lo es si una ha vivido tales experiencias en carne propia. Minzel describe
la investigacion de textos mitoldgicos "inmediata” como calvario acordandonos la literatura
misionera como las anécdotas del padre Barral, pionero de la mision deltana. En su libro "mi
batalla de dios" se compara una que otra vez a los santos y su martirio.>* Miinzel, a su vez nos

cuenta, como el era objeto de burla de parte de los narradores, reconocidos de textos mitoldgicos.

%2 Entrevista con Lavandero 2003. Analizara la perspectiva de los misioneros en gran detalle en el segundo capitulo
de mi tesis doctoral.

>3 "der sperrige Indianer" Miinzel 1986: 192.

> Barral 1972.
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Sabiendo éstos que el antropélogo ain no dominaba suficientemente bien la lengua ajena,
trataron los narradores de encontrar su gozo intelectual divirtiéndose con poner al investigador
tan hambriento de cuentos mitolégicos al centro de la atencion comun.

Sin embargo, el investigador de linguistica en una sociedad oral raramente se plantea la
complejidad socio-cultural de los fendbmenos de la lengua hablada, ignorando el valor artistico de
la literatura oral que ni siguiera todos los antropdlogos han reconocido. Y eso es también la
razon por la cual (como se vera bajo el punto siguiente) la complejidad intelectual de los textos
orales no se ha identificado facilmente. Tal vez algunos "informantes" se dieron cuenta de eso,
negandose a presentar su literatura. Como por lo general se necesita una situacion narrativa
adecuada para permitir a la actuacion oral llegar a su plena forma artistica. En el caso de los
mitos warao por ejemplo hacen falta varios "respondedores™ que a menudo llegan a ser
auténticos "conarradores". Eso nos induce a comprender que también la idea de un solo narrador
el cual cuenta un material colectivo bien definido, se orienta en nuestra literatura escrita donde
por lo general no hay mas que un autor por obra. Sin embargo, como lo vimos en el caso de J.
Wilbert y el chaman madrugador puede también ocurrir lo opuesto, porgue el hecho de asumir el
rol de profesor de un extranjero es potencialmente prestigioso. Le puede dar espacio social
adicional al narrador para poner en escena su arte lo que equivale a un aumento de influencia
politica en muchas culturas orales. Si por ejemplo, el rol de narrador mitoldgico ya esta
perdiendo prestigio en los ojos de la poblacion joven la presencia de un antrop6logo interesado
podria tener el efecto de revalorizacion de esa préactica.

Se puede resumir que hay dos tendencias de la interaccion entre antropélogo y artista oral. Por
una parte el investigador europeo ha demostrado menosprecio a la individualidad artistica
concentrandose en el contenido, por otra parte su interés y presencia lograban un aumento de
prestigio para el narrador individual que hacia las veces de "informante”. Mé&s esas practicas
antropoldgicas dejan sus huelas. En el delta central (el area de trabajo de mis predecesores
antropologos Wilbert y Heinen) encontré a muchas personas que me preguntaron si queria
escuchar un cuento mitoldgico, suponiendo que eso es lo que gusta a los foraneos. Sin embargo,
como en el delta occidental yo fui la primera antropéloga europea, ejecutando un trabajo de
campo, era sumamente dificil de empujar a la gente hacia la narracion de un cuento. Eso tenia
por su puesto también otras razones como se va a explicar mas tarde en este trabajo (6.2).
Ademas como nos deja entrever el caso de J. Wilbert no es siempre el antropélogo (trasnochado)
que tiene el control del proceso de investigacion. Esa influencia del "otro" puede hasta dominar
todo el trabajo linguistico de un investigador como en el caso de la concentracién del padre

Lavandero en lo oral y su trascripcion lo mas realista posible. Otro caso de interaccion entre la
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perspectiva de los warao hablantes y de investigadores europeos es el caso del desarrollo de la

metodologia de Briggs y Bauman que se discutird mas adelante (6.3.3).

3.3 Intelectualidad oral
Es caracteristico de la perspectiva occidental de subestimar a la intelectualidad de la literatura

oral amerindia, mistificAndola como forma precoz de produccién intelectual. De esa manera el
aspecto de la produccion intelectual no entra en las observaciones cientificas y se aparta a la
narracién mitolégica como “folclore no intelectual”.”® Esta vista se basa igualmente en la idea de
la tradicion oral como producto colectivo relativamente pasivo. Asi tomando como punto de
partida un "subconsciente colectivo".”® Sin embargo, hay diferencias "regionales" dentro de la
investigacion antropolodgica acerca de la oralidad. Precisamente, la literatura sobre la oralidad
africana evalUa esa tradicion desde comienzos del siglo XX como poesia intelectual o "ciencia de
las palabras".>” En lo que concierne a las culturas amerindias de Latinoamérica sin embargo, es
tal vez poco desarrollado una tal comprension a excepcion en el caso de las reconocidas
“culturas desarrolladas” de Centroamérica.”®

Esa comparicion de las tradiciones europeas acerca de varias tradiciones orales, sugiere una
conexion entre "objeto" (oralidad en Suramérica/Africa) y el desarrollo de la perspectiva
correspondiente (concentracion en el contenido/ en la filosofia). ¢Seria que algo de la tradicion
oral suramericana llevo a los investigadores a concentrarse mas bien en el contenido, a diferencia
de la tradicidn oral africana, la cual les inspiraba a considerar su fondo filos6fico? Una
indicacion ya es la mencién de parte de Miinzel que hay la fabula moralizante y el proverbio en
esa tradicion oral africana. ¢Es posible que la forma narrativa y la estilistica de los textos orales
africanos fueron mas faciles a comprender para los europeos que su equivalente suramericano?
Seria eso un tema que valdria la pena de ser investigado. Sin embargo, en este trabajo me limito
a sefialar que hay ciertamente una conexion entre el motivo de la transformacion el cual es
primordial en la mitologia suramericana y la metodologia estructuralista de "Claude Lévi-
Strauss". Los dos encajan demasiado bien para no sospechar algo. Lo sobresaliente de ese rasgo,
junto con la limitacion lingdistica de los investigadores, la cual los conducia a detenerse quizas

solo en el contenido, podria ser responsable de que se descuidaron los demas aspectos.

% Compérese el titulo de la coleccién de textos mitolégicos de J. Wilbert "Textos Folkléricos de los Indios Warao."
(J. Wilbert 1969, 1970)

*® Miinzel 1986: 193.

> paulhan 1982.

% Miinzel 1986: 194.
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3.4 Espontaneidad
Los textos orales se distinguen de los textos escritos, en el hecho de que son creados para el

momento 0 mas precisamente para el "evento de oir". Los problemas que surgen entonces en la
comprensién de tales textos ejemplifica Miinzel con un mito kamayura.>® Tal vez
correspondiente a la tradicion cientifica acerca de la oralidad africana, el autor habia esperado de
encontrar la filosofia del pensamiento indigena dentro de sus mitos. No obstante, el sentido del
texto se le hizo accesible solamente a lo largo de un proceso de traduccion mental permanente
que exigia mayor paciencia. Mientras que Minzel traté de entenderle poco a poco de menaras
diferentes, el texto "original” se iba alterando. ¢Seria entonces, se pregunta Minzel, que el
antropologo que no quiere dejar de comprender un texto hecho para el momento no lo entiende
mejor sino de manera diferente?

"Experiencias educacionales, lecturas y conversaciones cambiaron mi comprension de un
texto (aparentemente no cambiante). En fin, mantuve la paciencia. Entre mas envejezco
mejor entiendo a Snake [el narrador] - tal vez, porque voy olvidando como fue realmente.

60
18 aflos mas tarde le revela un administrador de reservado indigena que la tltima deidad que
reside al fondo de los mitos kamayura es "el saber". Porque la palabra kamayura para "saber"
significa al mismo tiempo "entender". En otra ocasién®* aprendemos que en Kamayura la palabra
"escuchar" significa igualmente "comprender". Equivaler el acto acustico con el proceso mental
de la comprension es algo que encontramos de hecho también en el caso del Warao. La raiz
verbal "noko-" que esta vinculada con el sufijo "-noko" (lugar) significa antes todo "localizar",
luego "poder oir/escuchar" y ademas "comprender™ pero también en el sentido "ver la necesidad"
("einsehen” en aleméan) y de alli "obedecer". El significado basico de "localizar” corresponde con
el desarrollo del nifio que empieza a reaccionar a su entorno localizando sonidos y los Warao
utilizan este término para caracterizar el estado de desarrollo del bebé. Nuestras lenguas
europeas demuestran una metafdrica mas bien centrada en la cognicion visual. El aleméan y el
ingles utilizan el verbo "ver" ("einsehen™ / 'l see!") como metafora del proceso de comprender.
En Kamayura el que no oye no comprende y por lo tanto no tiene una visién clara de las cosas.
Si nos referimos ademas al "perspectivismo amerindista™ descrito por De Castro (véase 7.4) no
tener un punto de vista propio implica no ser persona. Mientras tanto Munzel nos sefiala que los
Guarani y grupos familiares de ellos son un caso especial, por haber desarrollado una auténtica

"religion de la palabra". Hasta que la denominacion propia Kamayura quiere decir "los que

> Miinzel 2003.
% Miinzel 2003: 112. (La traduccién del inglés es mia.)
®! Miinzel 1986: 252f.
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oyen".®? Sin embargo, como lo sugiere el ejemplo Warao la primacia de la cognicién auditiva

puede ser un rasgo repartido en las culturas orales de Suramérica.

4 Oralidad y tradicion linguistica occidental
Llama la atencidn el hecho que el intento de comprender la esencia de la cultura oral

suramericana lleva a Munzel varias veces a mencionar la escuela clasica de retérica. En tiempos
de la conquista las fuentes se refieren a ella y también autores actuales la aplican en su analisis.®®
Parece que frente a nuestra carencia de entendimiento del fendmeno de la oralidad es el punto de
referencia mas adecuado dentro de nuestras experiencias culturales. Se ha comprobado entonces,
que la comprension de la oralidad amerindia no se puede separar de una concienciacion de
nuestra propia tradicion de cultura escrita. Como lo referimos recurriendo a Miinzel la tendencia
de menospreciar lo oral es también presente en la tradicion cientifica antropolédgica o por lo
menos en la investigacion acerca de Suramérica. Podemos hablar de una marcada tendencia
"grafocéntrica” en este caso contrastando con un acercamiento mas filoséfico en lo que
concierne la oralidad africana. Pero como la antropologia no es la Unica ciencia europea que se
ha ocupado de fendmenos linguisticos falta la discusion de la actitud de la linglistica

universitaria al respeto de la oralidad.

4.1 Lengua habladay variacién
Las ramas mas influénciales de la linglistica universitaria, sobre todo las teorias estructurales y

generativas, tienen dificultades con la investigacion de la lengua hablada (la parole). Prefieren el
estudio del lenguaje en tato que sistema abstracto (la langue).®* Asi el sociolingiiista Briggs que
estudia fendmenos de la lengua hablada Warao y se interesa sobre todo en la variacion
lingtiistica refiere que se vio obligado de defender sus intereses contra la lingiiistica generativa.®®
De hecho para esa tradicion parece imposible de constituir el fenémeno de variacion como
objeto de investigacion cientifica. Ellos vean una contradiccion fundamental entre el objeto

central de su interés - que es la estructura - y la variacion, que para ellos es algo accidental y

%2 Miinzel 1986: 253.

% Miinzel menciona por ejemplo a Weiss 1977.

% as ensefiazas del lingiiista suizo Ferdinand de Saussure (1857 - 1913) aparecieron péstumo al afio 1916 bajo el
titulo "Curso de lingliistica general". Saussure que es considerado creador de la lingliistica moderna, desarroll6 una
teoria general de la semiologia. La lengua, en tanto tal sistema de signos abstractos (la langue) es vista como
independiente de los individuos que la hablan y constituye. Para Saussure ésta es el Unico objeto digno de
investigacién linguistica, todo lo contrario representa para él la lengua hablada (la parole).

% El norteamericano Avram Noam Chomsky (*1928) es una de las figuras més destacadas de la lingiiistica actual.
Cre6 la "gramatica generativa" que sitla a la sintaxis en el centro de la investigacion linglistica. Postulé el
innatismo de la gramética universal. Los problemas metodoldgicos que pone la variabilidad de la lengua hablada los
evita partiendo de un "hablante ideal" de una "lengua ideal" (Chomsky 1957, 1965).
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asistematico que va en contra de su meta de formular declaraciones generales lo mejor posible
sobre la lengua.®®

Por su puesto, estructuralismo y generativismo no son las Unicas ramas dentro de la linguistica
universitaria occidental. Hay también las tradiciones de la etnolinguistica y sociolinguistica que
se concentran en la investigacion de la lengua hablada en su contexto cultural o social,
incluyendo gran nimero de factores. Ambos estudian las variaciones que pueden darse dentro de
una misma comunidad linglistica reconociendo diversas "comunidades de habla" definidas a
partir de diferentes variables (raza, clase social, edad, sexo). El precursor de la etnolingdiistica, el
norteamericano Edward Sapir llevo el concepto del patrdn linglistico mas alla del nivel
puramente sintactico incluyendo también grupos sociales e individuos.®” Incluso que desde los
afios 1920 defendia la opinidn que la investigacion de la variacion linguistica fuera muy util para
identificar regularidades lingiisticas.®® Ademés figuras claves como Dell Hymes® y William
Labov’® trataron de mostrar que el estudio de la lengua hablada (parole) si tiene que ver con
estructura y sistematica y que alli habia reglas tanto como en estudio de la "langue”. Enfocaron
al mismo tiempo que reglas y estructuras no son suficientes para hacer justicia al fendmeno
global de las lenguas humanas.” No obstante etnolingiiistica y sociolingiiistica tuvieron una
influencia menor dentro de la politica universitaria que la lingtistica de proveniencia
estructuralista. Se complica la situacion dado que estas dos ramas no forman un conjunto
metodoldgico en si, sino que, hay tanta variedad entre y dentro de ellas como la hay en su objeto
de estudio; la lengua hablada. Constata Briggs que de esa manera el estudio de la variacion
lingiistica fue mas bien relegado a la periferia de la linguistica.

4.2 Laciencia"inmanejable" de lalengua hablada
El objeto de estudio de la lengua, en culturas orales le impone una realidad linglistica compleja

al investigador en la que fendmenos linguisticos estan entrelazados inseparablemente con
factores culturales en general. De ese modo las estructuras de poder entre el "objeto de estudio™ y

el cientifico se presentan diferentemente en comparacion con el campo del analisis de la lengua

% Briggs 1993b: 379.

¢7 Sapir 1927, 1928, 1929.

% Briggs 1993a: 179.

% Dell Hymes es profesor de antropologia. El es editor de la revista "Language in Society". Su teoria de la
"etnografia del habla" (1962) o de la "etnografia de la comunicacion” (1964) fue de gran influencia para el programa
de una lingtiistica que se ve como ciencia social empirica. Esta convencido que la lengua en tanto como constante
antropoldgica solamente se puede comprender si se estudia su variedad con respeto a las peculiaridades
socioculturales lo mas detalladamente posible.

" William Labov (*1927) lingiiista norteamericano se le considera el fundador de la sociolingiiistica. Sus trabajos
incluyen Sociolinguistic Patterns (1972). En sus estudios del inglés afroamericano argumenté que esa variedad no
deberia ser estigmatizada por no ser estandar; sino considerada una variedad con sus propias reglas gramaticales.
™ Briggs 1993b: 381.

"2 Briggs 1993b: 380.
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escrita. EI mundo de los hablantes no se puede dejar de lado. De tal manera, que el investigador
lo tiene que aceptar de tomarlo en cuenta. Tal vez es esa una de las razones por las cuales la
lengua hablada sea investigada de manera menos entusiastica. Haciendo alusion a una expresién
de Miinzel que hablé del “indigena inmanejable™ (der sperrige Indianer)’ quiero proclamar la
lengua hablada y la tradicién oral como objetos de estudio de caracter "inmanejable™. Y si es
verdad que el objeto de estudio tiene mayor influencia sobre los métodos de investigacion como
lo proclamo seria entonces normal que contagiara la "lengua oral inmanejable"” al investigador de
manera que se puede declarar la ciencia de la lengua hablada "ciencia inmanejable™. Como lo
parecen los etno- y sociolinguisticas en los ojos de la linglistica estructural. ;O podria ser que la
ciencia linguistica universitaria de tradicion europea es lo inmanejable, visto desde la perspectiva
de los hablantes? Sobre todo cuando se niega a adaptar la perspectiva de los hablantes dentro de
una cultura oral. Porque nuestra tradicion de linguistica se ha concentrado en gran parte sobre la
lengua escrita estandardizada. No puede negar sus raices en la tradicion de gramatica mas bien
prescriptiva que descriptiva. En ese sentido una lengua escrita no es simplemente "lengua puesta
por escrito™ sino que la técnica cultural de la escritura ha dado origen a toda una tradicién de ver
a la lengua como algo netamente delimitado, una idea que iba junto con la formacién de estados
nacionales que declararon a una sola variacion de lenguaje como obligatoria para todo su
territorio. Al contrario, la tradicion oral se alimenta de la diversidad de variantes linguisticos de
una region. Ese "ecosistema linglistico™ se puede comparar a la biodiversidad en ecosistemas
bioldgicos.”* Ademas llama la atencién la unidad entre literatura oral y otras Artes no verbales
"pre-formativos" como lo ha sefialado Miinzel para las culturas orales de la Suramérica oriental.
Asi los dos tipos de culturas (orales y de escritura) tienen una imagen diferente de lo que es una
"lengua”. Sin embargo, hay también influencias entre las dos perspectivas como lo demostrara el

desarrollo metodoldgico de Briggs y Bauman que sera discutido ahora mismo.

5 El desarrollo metodoldgico de Briggs y Bauman
Por lo dicho anteriormente se hace necesario un acercamiento nuevo a la lengua hablada de las

culturas orales. Una metodologia que parece prometedora fue desarrollada por el sociolinglista
norteamericano Charles Briggs y su colega Bauman basandose en datos warao.” Tiene su

enfoque metodolégico en la variacién linguistica y la actuacién/ejecucion.”

* Miinzel 1986: 192.

™ \/éase la metodologia de la "ecologia lingiistica” (Miihlhdusler 1996).

> Baumann y Briggs 1990.

"® No resulta facil la traduccion del término ingles "performance"”. Estoy utilizando: presentacion, actuacion y
ejecucion segun los casos.
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5.1 Laregularidad de la variacion linguistica
Destaca Briggs que seria una equivocacion de considerar la lengua hablada (la parole) como

algo sin reglas vigentes aunque esas sean dificiles a concebir. El por su parte habla de varios
"conjuntos de reglas"” que entren en vigencia precisamente por factores de la ejecucion de actos
de habla que la linguistica estructural relega a lo "extralingiistico”. Para determinarles es
inevitable de considerar al contexto cultural, social y geogréafico (para mencionar solamente
algunos) de un texto hablado. Una vez determinados estos factores sirven a su vez a la
explicacion de fenomenos linguisticos de todo nivel: Iéxico, morfologia, fonologia, sintaxis y
pragmatica. De esa manera despedirse de un objeto de investigacion limpiamente delimitado
abre al mismo tiempo el camino hacia nuevas posibilidades analiticas llevandonos a nuevos
horizontes de comprension.

¢Pero como podria ser el linglista experto en campos tan variados como los de la cultura, de lo
social, de la historia, de lo regional y de otros tantos? ;No son demasiado grandes los
conocimientos que se necesitarian para poder trabajar de tal manera? Una posible solucion al
problema seria el trabajo interdisciplinario y la cooperacién de un equipo de expertos nativos de
la lengua en cuestion. Queda la duda si esas personas autdctonas van a compartir el interés de los
linglistas universitarios occidentales. Seria cuestion de compromiso entra la perspectiva
autoctona de una cultura oral y la de una cultura de escritura. Tal vez la metodologia de Briggs y
Bauman es una de esas vias, porgue lejos de perderse entre la multitud de los posibles factores a
considerar, se centran en la ejecucion de actos de habla.

5.2 El enfoque de la actuacion (performance)
La metodologia de Briggs y Bauman pone su enfoque en el fendbmeno de la actuacion que segun

ellos nos provee con instrumentos potentes para la investigacion de gran nimero de pautas
lingUisticas diferentes. Un concepto central en su trabajo es el del género que es complementado
por el de la "metapragmatica” (metapragmatics). Se ubican de esa manera en la tradicion del
etnolingiiista Dell Hymes, fundador de la "etnografia del habla/de la comunicacion"”” basandose
también en la teorfa del "acto de habla" del filésofo J. R. Searle”® y de su profesor J. L. Austin.”
Queda la pregunta, porqué un analisis centrandose de la actuacién de lo hablado tard6 tanto en
concretizarse. Eso es segun Briggs la consecuencia de dos tendencias opuestas dentro de la
investigacion linguistica. Por una parte la concentracion en lo estético separaba el estudio de la
actuacion de otros campos linguisticos. De ese modo se trataba solamente de textos con ciertas

caracteristicas poéticas que cabia netamente dentro de un solo género dejando de lado textos que

" Hymes 1976.
78 John Rogers Searle (*1932) (Searle 2001)
7 John Langshaw Austin (*1911 - 1960) (Austin 1962)
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no tenian gran densidad de esos elementos. Por la otra parte era contraproducente una
metodologia que se oponia al analisis del discurso en general como poético de antemano. Aparte
de ser un elemento de integracion entre la socio- y la etnolingtistica el concepto de la actuacion
esta también central en las culturas orales suramericanos como lo ha sefialado Miinzel aclarando
su relacion con otros Artes "performativos” como por ejemplo el baile o la cancion. Siempre
postulando la fuerte influencia del objeto de estudio sobre el investigador ¢no seria posible, que
los mismos datos warao empujaron a Briggs y Bauman hacia su metodologia centrada en la

actuacién?

5.3 Laraiz "wara" en Warao
Antes de discutir el desarrollo metodoldgico de esos dos autores seria interesante si podriamos

identificar un termino nativo warao que designe es fendémeno de la actuacion de lo hablado. De
hecho hay una raiz verbal en Warao que mejor se traduce por "ejecuta/actuar™: "wara".

Todavia tengo presentes las dificultades que se me presentaron cuando quise destilar un termino
basico (una glosa) a partir de las diferentes significados que tiene ese radical en aleman/ingles/ y
espafiol para la elaboracion de textos interlineares. En tanto que radical verbal "wara" significa

narrar”, y "rezar".® Segin mi comprensién designa el proceso de meter en

"hablar", “cantar
escena la palabra bajo cualquier forma resultando como sentido basico "actuar”. A partir de esa
base se deducen los demaés significados compuestos de "dokotu wara-" como por ejemplo
"actuar una cancion" o sea "cantar"; de "deje wara-" como "actuar una narracion" o sea narrar.
Ademas se encuentran varios temas verbales derivadas de "wara" por adiccion de un sufijo. Lo
que subraya la importancia de esa forma basica. Entre otros hay "dewara-" (narrar, hablar)
compuesto por "deje" y " wara-" (cuento, narrar) que en funcion nominal "dewara" da
"habladuria, chisme". Existe "emowara-" con el elemento "emo" (fuera, alejado) que literalmente
quiere decir "presentar algo fuera de lugar" o sea "mentir". Tal vez también el verbo caminar
(kawara-) forma parte de ese grupo con el sentido literal de "actuar la pierna". Sin embargo, las
demas raices verbales formados con prefijos se niegan a un analisis semantico comprensible. Son
"nawara" (inclinarse hacia delante), "nowara™ (banquete ritual) y "nowara-" que como verbo

significa "organizar un banquete" tanto como “contar (nimeros)".2! Temas verbales adicionales

8 Barral 1979b y Higham 2003.

8 E| prefijo verbal "na-" significa "enérgicamente" (Barral 1979b) e es caracterizado como "“intensifier" por Oshorn
(1967: 76.). "no-" Segun Barral "es un prefijo verbal que expresa pluralidad”. Sin embargo Osborn parafrasea como
"individually" (Osborn 1967: 76.)

25



son "yewara-" (terminar(se))® y "yawara-" (arrastrar).* Se complica la situacién porque en
algunas regiones "ye-" se sustituye por "ya-".

Podemos retener que la raiz "wara" es pronunciadamente productivo y que su sentido basico
mejor se traduce en esparfiol por "ejecutar/actuar"”, en aleméan por "darbieten/vortragen™ y en
ingles por "perform/enact”. Con relacion al desarrollo metodologico de Bauman und Briggs es
posible de identificar el elemento linglistico warao "wara" como término autoctono que
condensa el concepto de actuacion (performance) tan central en la teoria de estos autores. Es una
indicacion de que los warao hablantes y su perspectiva hacia la lengua hayan influenciado a
Briggs y Bauman en el desarrollo de su propia metodologia.

5.4 El concepto del género
El concepto de género tiene una funcion clave en la lengua hablada porque logra formar

entidades discursivas muy largas y complejas, ejerciendo su influencia simultdneamente a todos
niveles linglisticos de la fonologia hasta la morfologia, el I1éxico y la sintaxis y la pragmatica.
Como lo refiere Briggs™ la investigacion de géneros se hizo muy popular desde los afios 1970.
Gran parte del empefio se dirigio hasta el descubrimiento de ciertos géneros y de sistemas de
géneros para aclarar su relacion con tipos de actos de habla (speech events), roles sociales y
situaciones interactivas para nombrar solamente algunos.

Ahora bien, contrariamente a estos enfoques le llamé la atencién a Briggs que habia algunos
géneros en la tradicion oral warao que presentaron gran permeabilidad frente a otros géneros. En
algunos casos como en el de las lamentaciones rituales, sana, esa constituye hasta un rasgo
caracteristico. Por eso Briggs vio la necesidad de ir mas alla de un concepto de género con
limites firmes e impermeables. Advierte que, sin embargo, no aspira a un "analisis
microscopico™ que tome en consideracion todo factor sociocultural imaginable:

"Quiero mas bien formular la tesis que algunas de las dimensiones basicas forman las pautas
formales/funcionales del discurso y que han sido atribuidas al género éstas recibirian mejor
explicacion si se pone al género dentro de un sistema mas amplio de pragmatica que incluye
elementos como musica, movimiento, cultura material, estructura social e historia."®®

Visto de esa manera, el concepto de género mantiene su importancia como herramienta para el
analisis de la lengua hablada y de la literatura oral solamente que tiene que ser completado por

otras dimensiones. Le parece importante a Briggs de no concebir al género como algo

82 E| prefijo "ye-" (Rep/Inv.) sefiala (dependiendo del autor) un movimiento en direccion vertical o una accién lenta,
intensiva o repetida: "Particula verbal. Implica sentido de lentitud. (...) indica repeticion e involvencia." (Barral
1979b) / "ye- vertical" (Osborn 1967: 46)

8 E| prefijo "ya-" (transitivo) también sefiala la repeticién de una accion y le vuelve transitivo al verbo: "prefijo
verbal, expresa reiteracion y ademas, relacion del verbo hacia alguien o algo, bien en el aspecto fisico o bien en el
sentido intencional." (Barral 1979b)/ "ya-: transitivizer" (Osborn 1967: 46)

8 Briggs 1993b: 385f.

% Briggs 1993b: 413. (Traduccién del inglés es mia.)
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prefabricado sino como concepto que es formado por caracteristicas sociales (como sexo, clase,
rango o edad) y por factores culturales.?® Y que forman esas categorias a su vez. Por eso tiene
sentido de no solamente analizar variaciones entre generos diferentes sino de investigar la
variedad que se da dentro de un mismo género. A base de sus datos warao Briggs descubri6 que
ciertos elementos provenientes de otros géneros fueron integrados en un género diferente.®’

Es cierto que la idea de tener en cuenta la relacion que mantiene un texto con otros textos dentro
de una tradicion literaria no es nueva. Asi se habla por ejemplo en la "linguistica de texto"
alemana (Textlinguistik) de "intertextualidad™ (Intertextualitat). Sin embargo, cuando Briggs y su
colega Bauman destacan que la comprensién de un texto actual depende de otros textos tanto
pasados como futuros ponen el enfasis en el comportamiento de elementos singulares que se
utilizan como componente dentro de géneros diferentes. Eso va a ser ejemplificado en el

transcurso de la discusién del sistema de géneros warao mas abajo en el punto 6.

5.5 Metapragmaticay conceptos metalingilisticos autéctonos
El concepto del género revierte especial importancia también para antropdlogos y analistas de la

lengua hablada en culturas orales, porque la delimitacién de géneros dentro de un sistema de
géneros corresponde a un saber explicito el cual tienen los hablantes acerca de su idioma. Los
hablantes de cualquier idioma se dan cuenta que hay maneras diferentes de hablar y desarrollan
una categorizacion de ellas a base de la cual juzgan a actos de habla que oyen. Los términos que
describen esos géneros en lengua autdctona son conceptos metalinguisticos verbalizados y
representan por lo tanto un saber metalingdiistico dentro la comunidad nativa. De esa manera
forman parte de lo que se ha llamado "gramética autéctona”.®® Porque los lingtiistas
universitarios no estan ahi solo para reflexionar sobre la lengua y su uso sino que siempre hay
representantes de una comunidad de habla que se interesan de manera mas intensiva que otros de
su propia lengua. Ese interés puede ser fruto de una sensibilidad artistica verbal o bien nacer de
un bilingismo o multilingtiismo.

Segun Briggs son frecuentes los discursos metalingtisticos o como él les denomina
"metapragmaéticos™ entre los warao. Discuten a menudo sobre la influencia que tienen factores
como geografia, el sexo, el rango social, la edad, el género del texto, el contexto de la interaccion
sobre variaciones al nivel de la fonologia, del léxico o de la gramética y pragmatica.?® Por eso la

inclusién del concepto de la "metapragmatica™ dentro de la metodologia de Briggs corresponde a

% Briggs 1993b: 386.

8 Briggs habla de la "entextualizacién” (entextualisation), detextualizacion (detextualisation) y retextualizacién
(retextualisation) de tales elementos.

% Kniffka 2001.

% Briggs 1993b: 419. (La traduccion del Inglés es mia.)
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la importancia que le dan los propios hablantes. Por "metapragmatica” el entiende "signos que
apuntan hacia la pragmatica de una presentacion™. Los ejecutantes se apoyen en eventos de habla
anteriores (discusiones, pleitos, reuniones y repeticiones) y hacen al mismo tiempo con sus
actuaciones contribuciones a actuaciones posteriores bajo la forma de critica, informe o
conclusion. La observacion de variaciones linguisticas (que existen entre varios hablantes y entre
sus presentaciones verbales) da a los warao la base para juzgar la competencia comunicativa de
los participantes.

Briggs ejemplifica ese concepto discutiendo las diferentes orientaciones pragmaticas que puede
tener un "mismo" cuento mitolégico (deje nobo)® relatado por el mismo hablante en contextos
diferentes. Discuta tres versiones que no solo se distinguen por su duracion y minuciosidad sino
que también varian con respeto a rasgos fundamentales formales y funcionales de la
metapragmatica.”! Esas variaciones se deben a la estructura de participantes cada vez diferentes.
En el primer contexto la narracion se desarrolla dentro de un contexto autoritario. EI deje nobo
formando parte del principal ritual anual Najanamu. Alli la referencia metapragmatica se empled
para desprender el auditorio de tiempos presentes transportandoles a tiempo mitolégicos. La
segunda sesion narrativa era un encuentro de dos viejos amigos y representd una situacion de
diada no autoritaria. Los hablantes hicieron mucha referencia a la relacion que tenia la accion
narrada con el comportamiento de habitantes actuales de la region de Mariusa. No fue tanto la
narracion en si el enfoque sino mas bien esa sirvié como punto de partida para una conversacion
entre amigos. La tercera situacion narrativa por Gltimo se destaco por su orientacion pedagogica.
Un narrador viejo y algunos hombres menores de su grupo familiar (hijos y yernos) estaban
discutiendo detalles del cuento sin darle mucha importancia al proceso narrativo. Esa situacion
contrastaba netamente con el comportamiento mas sumiso de parte de los hombres jévenes
durante una discusion previa sobre actividades de subsistencia que tradicionalmente es un sector
que cae bajo la autoridad del suegro en esa sociedad matrilocal. Pero delante del Arte todos son
iguales, o asi parece. De manera que los hombres menores son habilitados de cuestionar la
version del hombre mayor como incompleto y falso sin que ese ultimo pierda prestigio. Por lo
visto el ritual anual del Najanamu es un contexto en el cual una tal actitud estaria fuera de lo
aceptado porque alli estan de enfoque el comprendido del cuento mitoldgico y su relacion con el
contenido religioso de ritual.

Gracias a estos ejemplos surgen definiciones muy diferentes de la funcion comunicativa que

puede tener el acto de narrar un cuento mitoldgico. De una evocacion autoritaria del mundo

% Acerca de ese género nativo warao véase el punto 6.1.3 "Los mitos “deje nobo".
% Briggs 1993b: 407-410.
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primordial pasando por la restauracion de una vieja amistad de hombres iguales a una exposicion
del proceso narrativo en si para el aprendizaje del género de deje nobo por hombres menores.

El enfoque de la metapragmatica cambia respectivamente: Una vez sirve para agravar la
distancia entre la sociedad actual y el reino mitoldgico proceso en el cual el narrador bloquea
cualquier interrupcién de la narracion por parte de otros (normalmente hay siempre algunos
oyentes que van a asumir el papel de respondedor). La actuacion diada por su parte tiene por
meta de sondear la relacion entre los tiempos mitologicos y los tiempos actuales por medio de la
metapragmatica. La actuacion pedagdgica por fin pone énfasis pragmatica explicita en el arte de
la narracién misma. El contenido tanto como el proceso de transmitir una tradicién y la

competencia del narrador mayor se convierten en objetos de discusion.

6 Categorias nativas de la literatura oral warao
En las partes restantes de este trabajo se trata de acercarse ain mas a lo que podria ser la

concepcion del fendmeno de la lengua por los representantes de culturas orales. Procedemos
ahora a una inspecciéon de categorias nativas del Warao. Con relacion a la metodologia de Briggs
y Bauman se tratd de encontrar una posible categoria autdéctona que denomine el concepto
central de actuacion (performance) que fue la raiz "wara". Proseguimos ahora con un analisis de
los géneros de la arte verbal de los Warao y del sistema compuesto por ellos. Esto nos permitird
una primera orientacion acerca de la vision que tienen los hablantes del Warao de su propia

lengua.

6.1 El sistema de géneros warao descrito en la literatura
A continuacion se va a exponer los diferentes géneros que emplean los hablantes del Warao para
clasificar a sus actos de habla, tanto como el sistema de géneros que estd compuesto por ellos.

Como en toda Suramérica oriental®?

el género del mito asume una posicion prominente en la
literatura Warao. Por eso vamos a dar un ejemplo del "deje nobo" después de la vision general de
unos de los géneros mas importantes. Hace falta nada mas que la nota que la lista presentada
aqui no pretende ser completa sino que da ante todo una impresion de la diversidad de la

tradicién oral de los Warao.

6.1.1 Nota apoéstrofe histérica
Seria equivocada una visién de la literatura oral warao como ahistérica. Pero casi no tenemos

fuentes acerca del uso que hicieron los Warao de su lengua durante tiempos coloniales. Lo Unico
que se conservo de estos tiempos son listas de palabras y un ensayo el cual describe la estructura

de dicha lengua. Es en los afios 1930 que nace el interés por la estructura de la lengua Warao. Se

92 Miinzel 1986.
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publican los primeros textos en version interlinear® y aparece la primera gramatica.® Pero hasta
los conocimientos mas modernos sobre el Warao no son suficientes para capturar los detalles de
uso de la lengua. El siglo veinte vio la publicacién de numerosos colecciones de textos
(mitologicos ante todo). Sin embargo esos Ultimos - con la notable excepcion de los trabajos del
padre Julio Lavandero® - no nos permiten sacar conclusiones acerca de la manera y del contexto
de la actuacion por falta de datos adecuados.

Muiinzel cita fuentes que nos refieren una retérica muy desarrollada en el area de las tierras bajas
suramericanas en tiempos coloniales. Parece que habia hasta una verdadera obsesion retdrica no
disimular a nuestra predileccion por lo escrito. Las fuentes demuestran que se presentaron
importantes discursos y que habia lugar para auténticas batallas discursivas e incluso se observa
un gran interés de parte de la poblacién local que los escuchaba y valorizaba por la "etiqueta del
silencio atento". Es asi que los Tupinamba y Guarani, por ejemplo, entregaban el titulo
honorifico de "Sefior del discurso™ a oradores destacados que no siempre fue separable
claramente del de cacique lo cual implicaba gran poder politico. Aparte de tales discursos de
tipos mondlogo al pueblo, las fuentes coloniales hablan de otro tipo discursivo politico que fue la
discusion en un consejo. También alli dominaba la cultura del oyente silencioso de manera que
hasta el discurso dialogistico parecia tener cierta estructura de monélogo.® Esos dos tipos del
discurso politico en tiempos coloniales se encuentran tambiéen en las culturas indigenas
actuales.”

Eso nos deja entrever que el arte de hablar esta ligado a la influencia politica en el oriente de
Suramérica. Esa caracteristica asuma validez en los Warao actuales. Briggs por ejemplo sefiala
una relacion estrecha entre discurso y autoridad en la comunidad warao. Todo en mencionando
el rol especial de los lideres politicos y medico-religiosos masculinos pero también subrayando
el rol prominente que juegan las mujeres durante las lamentaciones de tipo sana. Se designan
junto como “aidamo" (mayores) los dos grupos masculinos anteriormente mencionados.*® El

hablante de los "aidamo", el "dibatu"®

tiene funcion de portavoz frente a los que llevan cargos
politicos oficiales presididos por el kobenahoro que es acompafiado por un o varios kabitana,
bisikari y borisia. Sin embargo en otras comunidades otros cargos como el del komisario o

komando que originan en el militar venezolano, ya estan en aquel entonces en uso.

% De Goeje 1930.

% Olea 1928.

% Lavandero 1991-2002.

% Miinzel 1986: 173ff.

% Miinzel 1986: 179.

% Briggs 1993b: 384.

% Dibu arotu (Duefio del discurso) o "dibu arotoida" (Barral 1979b)
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Ademas Miinzel en el analisis de un discurso indigena que fue dado en tiempos coloniales
constata una conexion entre pasion y estructura intelectualmente elaborada para la region de las
tierras bajas orientales suramericanas como se solaba exigir en la tradicion clésica europea.'®
Identifica figuras retdricas de la antigliedad entre otros el medio retérico de insultar al pablico
tanto como la alteracion foneética de la lengua que es tipica por algunos grupos suramericanos.
Menciona en particular el ejemplo de vocales finales alargados y el uso de variedades fonéticas
(como “para ella"/ "pa’ ella").*** También comprueba un parentesco entre el cuento mitolégico y
la oracion politica tanto como una fusion gradual de estos géneros. De esa manera una
admonicién se seguia de un mito fusionando la didactica del mito y del discurso exhortativo.'*
Como veremos ahora mismo a lo largo de la exposicion del sistema de géneros warao son rasgos

regionales de la literatura amerindia que también estan aplicables al warao.

6.1.2 Las reuniones "monikata mome anaka"
Es una de las funciones de los aidamo de supervisar proyectos de trabajo que incluyen toda la

comunidad. Son también responsables de restablecer el orden en caso de conflicto dentro de la
comunidad. Son las reuniones de mediacion o "monikata mome anaka" que sirven esa meta. La
palabra es compuesta por los elementos "monikata™ (equivoco, problema), "nome" (cierto,
verdad) y "anaka" (no tardamos en) lo que da el sentido literal de "vamos a arreglar los
problemas".’® Tal reunién de mediacion se inicia si se presenta un conflicto delante de un
miembro de los aidamo. Provisto que ese mayor lo juzgue de suficiente importancia, el va a
iniciar una reunion de noche en una casa. Cada parte implicada es invitada a referir su punto de
vista y familiares u otros miembros de la comunidad pueden hacer de testimonios o de
intercesor. El aidamo quien preside la reunién regula la serie de los hablantes y a menudo da
comentarios sobre los puntos de vista referidos.'*

Segun Briggs son dos tipos de discurso que entran en accién durante esas reuniones® *

dar
consejo™ y "narrar sucesos". Solamente cuando el aidamo logra conciliarlos de forma dialéctica
el disturbio muestra silueta sobre el fondo del lenguaje autoritario y socialmente ordenadora.
Uno de los tipos discursivos se designa por la raiz verbal ya discutida "wara-" (actuar). Se trata
de la narracion de acontecimientos que llevaron al conflicto y el relato del conflicto en si. El
segundo tipo se sefiala como "dibu moa-" o "deri-": dar consejo. Se trata de un modo de habla

exhortativo que se emplea por parte de los aidamo pero también por parte de otros participantes

1% Miinzel 1986: 176.

198 Miinzel 1986: 181.

192 Miinzel 1986: 182f.

103 En Warao la expresion "monikata” no tiene el sentido de problemas en general sino de disturbios graves.
104 Briggs 1993b: 414.

195 Briggs 1993b: 414f.
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de la reunion, cuando esos Ultimos se auto citan dando consejos a las partes en litigio
anteriormente. Los actos de habla de narrar y de dar consejo se distinguen por el registro
empleado. Mientras que el narrador cita "mala lengua™ sea discurso provocante y enojado que
implica palabrotas con quienes origino la disputa. Este estilo no se encuentra en el dar consejo o
sea solamente bajo la forma de citacion. Sino que alli se trata de caracterizar de manera general a
los eventos de habla (speech events) con formas normativas del estilo: "cuando un hombre y una
mujer se quieren cazar, les decimos X"

Los dos tipos discursivos se encuentran ademas en otros eventos de habla. Dar consejo también
ocurre en soliloquios o didlogos al amanecer o atardecer cuando el suegro convoca
indirectamente lo que desea que se haga de parte de sus yernos. Lo importante en la reunion de
mediacion es sin embargo la combinacion exitosa de los dos tipos discursivos por parte de los

aidamao.

6.1.3 Los mitos "deje nobo"
Los Deje nobo (literalmente "cuentos viejos”) son el género de la literatura oral warao que ha

recibido la mayor atencion de parte de los actores europeos tanto misionarios como etnélogos.
Ellos transcribieron grandes cantidades de textos mitologicos. Ese enfoque recae sobre la
responsabilidad del interés que ha desarrollado la educacién humanistica por los antiguos textos
mitoldgicos. Transcribiendo textos parecidos en otras culturas, parecio la mejor manera de
acercarse a la vista del mundo de estos. Nos advierte Kramer'® que esa concentracion en el texto
(sea escrito o trascrito) dejo de lado la posibilidad e importancia de hablar con los forasteros algo
gue no se pudo hacer con respeto a los antiguos que ya no hablaban en sus tumbas. Ademas lo
que constituye a un texto mitoldgico era necesariamente idéntico en el nuevo y viejo mundo.*”’
Ahora bien, los propios Warao tienen al cuento mitolégico como género resaltado que forma
parte importante de la vida cotidiana y ritual. Asi fueron el pasatiempo mas comun en el
creplsculo y las tempranas horas de la noche. Su actuacion aparte del goce artistico tenia de
todas formas una relacién pragmatica con el presente. Cuando el suegro contaba de madrugada
un mito eso era de hecho también una interpelacién indirecta a sus yernos para orientar el trabajo
0 comportamiento de esos Ultimos. Por lo ritual los deje nobo forman parte de rituales tan
importantes como lo es el Najanamu.*®

El género del deje nobo se define con relacion a otros géneros de la literatura oral warao e

implica una clase especial de mitos de transformacion, los "anamonina”.'® El enfoque en el

195 Kramer 2005b: 111f.

197 | as diferencias seréan aclaradas bajo el punto titulado ,,Perspectivismo amerindista“.

108 | a palabra "najanamu" tiene varios sentidos. Cuando denomina el ritual la escribo con mayuscula.
109 (- namoni -na: Pos- originar/ser transforamdo -Nzer) (su transformacion)
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tema de la transformacion frente al mito de la creacidn es algo tipico por Suramérica y fue
observado por varios autores. **° Los mitos relatan los pasos que llevaron al orden actual del
mundo. Es de interés que los antepasados a menudo toman medidas equivocadas y muchas

calamidades tienen su origen en los errores cometidos por esos antepasados.

deje (cuento/historia) (isa monika: para reir) (Lavandero)
clase expresiéon temporal tipo termino espafiol
denobo kaina ajidoma anamonina mitos
(< deje nobo) | ateje kaidamotuma are
dewara atejeana nobotuma are leyendas y historias, relatos
(< deje wara) | mate kaje / marima are
mate kwai

La tabla da una vision global de las denominaciones de narraciones en warao y de las
expresiones temporales que van con ellas confrontandoles con los términos espafioles empleados
por Lavandero. Ese en su funcién de padre capuchino recolectaba de manera infatigable una
enorme cantidad de relatos y mitos warao™! haciéndose de esta manera experto incontestado de
la literatura oral warao. Su clasificacion refleja la clasificacion emica warao de la narracion (are,
de o deje).? El termino "mito" lo define Lavandero como “narracién sobre los origenes

paradigmaticos"**

una indicacién gue esas narraciones tienen una implicacion moral para el
presente. Aparte de eso, reflejan esa clasificacion las ediciones de textos publicadas por él en tres
tomos: "Ajotejana Mitos", "Ajotejana Relatos™" y "Uaharaho Ethos Narrativo". Son los tomos
numero uno y numero tres que contienen textos mitologicos. El segundo tomo, sin embargo tiene
por contenido relatos que se desarrollan en tiempos cotidianos no mitoldgicos.

Esa clasificacion representada mas arriba forma parte de la introduccion de cualquier narracién
warao. Son las expresiones temporales que orientan a los oyentes con respeto al género. Los
cuentos de tiempos mitoldgicos emplean las expresiones "kaina ajidoma" (cuando nuestra tierra
aun esta joven) tanto como "ateje” (hace mucho tiempo). La primera expresion es tipico de los
mitos de transformacion (anamonina) mientras que la segunda clasifica los cuentos de los
antepasados (kaidamotuma are). Se nota que lo que definiriamos como "mito" se divide en dos
clases emicas en warao: el mito de transformacion, por un lado, y por el otro lado,
acontecimientos en tiempos mitoldgicos. Aunque estos Ultimos pueden contener incidencias de

transformacion, esa no es el tema principal del mito. Ademas de narraciones del tiempo

119 Briggs reconoce por ejemplo que ademas de los mitos *namonikitane" (transformar) existen también los
"takitane" (hacer, crear, suceder). Las historias "deje nobo", por otra parte, se concentran en relatar como algo se
transformaba. (Briggs 1993a; 181).

11 avandero 11991-2002.

12 avandero 1992: 22f.

13| avandero 1994: 12.
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mitoldgicos, los relatos del tiempo normal 0 sea mas 0 menos contemporaneos emplean por
introduccidn las expresiones "atejeana™ ("no hace mucho tiempo") y "mate kaje" (literalmente:
"todavia ayer": no hace tanto tiempo) asi como "mate kwai" (literalmente "todavia arriba": un
cuento reciente). Mientras que la primera expresion hace referencia a un relato de la generacion
de los abuelos, el término segundo y tercero se refiere a una generacion mas reciente, la de los
padres del narrador.

Llama la atencién que no haya un termino técnico general para la clase de cuentos no-

"114 o5 compuesto

mitologicos en warao que delimitara estos de "habladuria™ en general. "Dewara
por "deje" (narracion) y por el radical verbal "wara" (presentar/ejecutar) y tiene un significado
muy amplio de "habladuria®, "lo que dicen, cuentan, chismorrean™ o. "relacion de algo sucedido,
dicho, etc."'*> En tanto que verbo "dewara-" significa "el/ella platica" o segin Lavandero
“relatar un cuento, mito una narracion."*'® Barral nos da para la variacién regional "dejewara-":
"[1] Referir. Delatar. Contar. Denunciar. Acusar. Decir algo de alguien. 2. Chismorrear.
Murmurar. 3. Interrogar."

El termino "deje" en si es como lo ensefia la tabla; el mas general:

"(...) cuento, narracion, mito, noticia, murmuracion, calumnia... segun el contexto y el verbo
utilizado en cada caso (...)""*’

Barral lo define en su diccionario como "[1.] Cuento. Dicho. Leyenda. Historia. 2. Chismorreo.
Murmuracién Habladuria." A fin de cuentas "dewara" si €s un género propio seria uno poco
marcado abarcando todo lo que se manifiesta en general. Contrariamente en el caso del termino
"denobo™ como denominacion de cuentos de los antepasados que se desarrollan en tiempos
mitoldgicos si se trata de una denominacion de género autéctono o emico warao. EI compuesto
"Denobo™ en si es una combinacion de "deje" (relato) y "nobo" (viejo). Visto que "nobo" como
sustantivo se refiere al abuelo y a toda la generacion de este se podria también interpretar como
combinacion de dos sustantivos "cuento de los viejos/antepasados.” Barral por su parte interpreta
"dehe nobo" [denobo] como: "Cuento arcaico (lo que contaban los antiguos)”.™®

Aparte de la identificacion del género, el narrador a veces sefiala, que va a contar su texto de
cierto estilo narrativo, es decir " iasa monuka/iasa abane™ (como para reir) de manera chistosa
confrontando esa version a una mas serena. Como artista verbal el narrador tiene la opcién de
adaptar el texto a su gusto o a las circunstancias de la actuacion. Segun Briggs los narradores de

deje nobo son por lo general hombres, mientras que mujeres suelan relatar mas bien "deje jiro"

114 No es de confundir con "deje waraya": el/ella cuenta un cuento/relato.
115 Barral 1979b.

116 | avandero 1994: 48.

17| avandero 1992: 48.

118 Barral 1979b: "dehe”
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(relatos nuevos). Sin embargo lo hacen raramente en publico si no estan entre si.**° En cuanto a
los oyentes de deje nobo no hay limitaciones. Mas, los oyentes son indispensables una o dos
personas asomando el rol de "respondedor”.*?° Responder en este sentido embarca no solamente
la repeticion de las ultimas palabras o frases del narrador sino la propuesta de ciertas frases antes
que el narrador principal las pronuncie hasta que el rol del narrador puede pasar de una persona a
otra en el transcurso de la actuacién del mito.***

Aunque los deje nobo se desarrollen en tiempos mitolégicos llenos de chamanes y espiritus
(jebu) no se emplea el lenguaje ritual o "jebu aribu", lo que si ocurre en los cantos de tipo "joa"
(véase mas abajo) o en los rituales. La causa por esa omision reside en el caracter preformativo
de éste. Si este lenguaje se utilizara, llamando a los espiritus, sin que el género del deje nobo
contara con técnicas adecuadas para controlar esas entidades, podria formarse una situacion
peligrosa desde el punto de vista preformativo Warao. Asi se emplea el lenguaje (0 registro) del
habla cotidiana pero hay sin embargo peculiaridades. De manera muy general se puede decir
que el deje nobo se distingue sobre todo por su rica morfologia verbal. Una gran variedad de
sufijos temporales aspectuales entran en accion. Los verbos son marcados por pasado, presente y
futuro mientras que el tiempo de la narracién mueve del tiempo en que se desarrolla el mito al
tiempo presente del acto de narrar. Adicionalmente la distincion entre durativo / no-durativo
juega un rol clave en la aclaracion de la relacion de los sucesos entre si.

Briggs hizo la observacion que el sufijo no-durativo del pasado "-ae" ocurre en las primeras
frases de un cuento mitoldgico donde se trata de explayar el fondo narrativo. En cuanto
empiecen los acaecimientos principales a desplegarse, se emplea una forma durativa del pasado
que se obtiene por un cambio de acentuacion a la Gltima silaba de la raiz del verbo. Esa forma
verbal es muy frecuente en narraciones, aunque ocurra también en otros tipos discursivos. Junto
con la morfologia verbal, los textos mitoldgicos se sirven abundantemente de la deixis espacial y
temporal. Gestos que son caracteristicos para la actuacion de deje nobo complementan la
gramaticalizacién del espacio, del tiempo y de la persona. *%

Briggs menciona también la acentuacion suprasegmental. Cada frase tiene una curva fonoldgica
que contiene un levantamiento de la voz tanto como un momento en que se pone la voz mas
grave. El punto mas alto puede ocurrir en cualquier momento después de la primera silaba y es la
Gltima silaba que normalmente se realiza sobre el tono mas grave. Pero algunas lineas terminan

sobre una tonalidad media lo que puede indicar una acentuacién especial pero también una alta

19 Briggs 1993b: 385.
120 Briggs1993b: 393f.
121 Briggs1993b: 401 y 404.
122 Briggs1993b: 394f.
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conexion contextual con la proxima linea. Esa ultima meta sirve también la omision de la pausa
al final de una linea. Asi se juntan lineas que describen sucesos que son intimamente asociados.
Una tercera medida gramatical de juntar el contenido de dos frases es la omision del verbo que
normalmente forma parte de cada frase apareciendo en posicién final.*®

Otra caracteristica del género de los deje nobo describe Briggs como "autoreflexividad™. Con
diferencia a otros géneros, el narrador de Deje nobo da a menudo comentarios sobre el cuento y
el desarrollo de su accion en el transcurso de la misma actuacion. Si son varios los que hacen las
veces de narrador eso puede dar origen a un discurso que Birggs llama "metapragmético”.*** De
esa manera se discuten o ponen en duda partes del contenido tanto como el estilo narrativo del
narrador. Una de las funciones de este comentario metanarrativo es de identificar la relevancia
de los episodios mitoldgicos para el mundo warao actual.

Visto la importancia que reclama el deje nobo dentro del sistema de géneros warao vamos a
analizar un mito ejemplar mas alla, para ain ocuparnos mas con las peculiaridades de ese género

(vease 8.).

6.1.4 El registro especial de los chamanes
Antes de contemplar otro género muy importante como lo son los cantos "joa", es necesario

detenerse un poco y darle espacio a una descripcion de un registro especial del mundo religioso
Warao. Por que los "joa" son sobre todo canciones de los chamanes que llevan su nombre dentro
de su denominacion, los joaraotu o "duefios de la joa". Se cantan en un lenguaje especial que es
casi no inteligible por parte del hablante laico, no iniciado. Tanto como el lenguaje del deje nobo
se distingue por ciertas caracteristicas, el 1éxico de la joa es un léxico especial comin para todos
los especialistas religiosos. Los autores antrop6logos y linglistas no estan de acuerdo sobre el
origen del 1éxico de este lenguaje ritual pero identifican varios elementos caracteristicos.

|125

Barral™ parte de la idea que los "tedrgos" obtuvieron su "jerga” de la lengua tradicional

126 g6 trata de un

conservando esa escrupulosamente. Para en el caso del lenguaje de los "piaches
"dialecto de casta de la elite” con un Iéxico profesional. Es notable que los propios chamanes
nieguen de tener un rol creativo en ese proceso. Un viejo chaman él cual yo entrevisté con el

objeto de averiguar sobre "wai arokotu™ (el canto del araguato) indicé que el habia recibido el

texto de la cancion a traves la comunicacion con los espiritus (jebu) durante sus suefios. Por eso

123 Briggs1993b: 395f.

124 Briggs se refiere aqui a Silverstein (Silverstein 1976).

125 Barral 1958.

126 E] termino "piaches" viene del caribe "piasan" y es netamente peyorativo. Barral lo utiliza en el sentido de
"brujo".
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el llamo al lenguaje ritual "jebu aribu” (lenguaje de los espiritus). Briggs por su parte, prefiere el

termino de "anobajatu aribu" que el traduce por "curer speech"?’

(habla de curandero).

Son cuatros técnicas identificadas por Barral que contribuyen al "ocultismo" de este registro: El
uso de expresiones arcaicas que ya no se usan, la importacion de expresiones exoticas que son de
origen de lenguas vecinas y la "deformacion™ del l1éxico Warao normal:

"(...) por adicidn, supresion o sustitucion de letras, silabas y hasta palabras a veces con
sentido, otras sin él, a fin de desviar hacia ellas la atencion que debiera fijarse en las
otras. Esta mania de deformar los términos viene a constituir (...) una especie de
‘camouflage o carnaval literario’, ya que apenas hay palabra que no lleve su careta ..."*?
Ademas hace referencia al uso sostenido de metaforas. J. Wilbert supone que algunas
expresiones se hayan tomado de lenguas ajenas que hoy en dia ya no existen en el delta. Dieter
Heinen me comunico que a su parecer se incluyeron palabras de origen espafiol y del Yekwana
(una lengua amerindia de afiliacion caribe).'?

Briggs por su parte habla igualmente de técnicas de disfraz que se hayan aplicado al 1éxico del
warao cotidiano para obtener el Iéxico ritual. Juntando por ejemplo los prefijos "ana(e)-" (ana=
negro) o "aoko-" (oko= nosotros) que ellos por su parte carecen de contenido semantico.™* J.
Wilbert me indicé algunas palabras en los que se afiadié una "-e" por ejemplo "natue"” de "natu"

(abuela/antepasada).’®*

Otras lexemas reciben un significado completamente nuevo en el
contexto del lenguaje ritual™*? y otros no tienen semejanza ninguna con palabras del habla
“normal”.

La funcidn de esa tactica de disimulacion es para Barral de crear un ambiente de misterio para
mejor sugestion de los enfermos (Barral parte de la idea que los warao son gente "ignorante e
ingenua").™** Como vamos a ver mas adelante lo que Barral llama “camouflage literario” de
hecho refleja una practica estilistica Warao ampliamente empleada en diferentes géneros como el
del "deje nobo" o en canciones no religiosas. Para los hablantes warao el uso del lenguaje ritual o
"jebu aribu™ identifica un acto de habla como performativo dentro del reino religioso y funciona
como marcador de género, dentro del sistema de géneros warao. Partiendo de una vista
pragmatica es un medio de comunicacién con los jebu que llega a controlarles al mismo tiempo.
Si el lenguaje cotidiano designa solamente lo que es obvio en la percepcion normal y corriente,
el lenguaje ritual sefiala ademas la propiedad espiritual de las entidades. Como de hecho muchas

palabras se refieren simultaneamente a un fendmeno visible, su caracter invisible y la base de su

127 "nobaja" quiere decir "cebo" y podria referirse al acto de llamar al espiritu.

128 (Barral 1958: 30)

129 Comunicacién personal en diciembre 2005.

30 Briggs 1993b: 393.

131 3. Wilbert comunicacién personal del 03. Nov 2004.
132 Briggs 1993b: 393.

133 Barral 1958: 30.
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eficiencia sobrenatural fomenta de esta forma que el lenguaje ritual Ilegue a ser semanticamente

complejo, condensando de manera poética.*

6.1.5 La"joa" des los chamanes
Como muestra de competencia les es necesario a las especialistas medico-religiosas de aprender

varios tipos de cantos rituales. Uno entre ellos es la joa."* Si los chamanes por lo general son
hombres, es cierto que también hay "chamanas". Normalmente son mujeres casadas con un
oficiante medico-religioso que aprenden su arte asistiendo a las sesiones curativas de su marido y
comienzan a oficiar después de la menopausia. Parece que contrariamente al hombre chaman no
se someten a una iniciacion extatica.

Delante de la intencién de aclarar el significado del término ritual warao de la joa se nos revela
como complejo o sea multisemantico. Lavandero lo etimologiza como "jo-ua”, jo que quiere
decir "agua" en el lenguaje normal segun Lavandero significa aqui "esencia, sustancia y poder de
los seres naturales™ y "wa" con el sentido de "vehiculo".** Sea la joa tiene la funcién de
transportar el poder o la fuerza natural de los seres. El término "joa" designa ante todo un tipo de

canto ritual:*" " w38

joa tiene un sentido genérico de ‘formula’ sea religiosa, sea 'magica
Por ampliacion el término se refiere también al tipo de ritual en el cual la joa es central. Ese
manipula la fuerza vital de los seres que también se denomina joa. *** Esa denominacion de
género nos indica que el acto linguistico de habla se percibe formando un conjunto con los actos
no linglisticos. Junto permiten al chaman de manipular la fuerza viva de los seres, de curar o
matar a sus pacientes o victimas. Las sesiones joa publicos de caracter curativo comprende a
parte del chaman y del paciente (su cliente) a menudo algunos familiares de éste. Pero el canto
de la joa no se dirige hacia ellos. Si no son chamanes a penas van a comprender algo y en las
raras veces que dos chamanes oficien en una misma sesion cada uno va a cantar su propia joa.
En el caso de que el chaman cante una joa dafiosa lo tiene que hacer al escondido porque si esa
accion llega a la luz publica resultaria en sanciones de parte de la comunidad afectada.'*° Esos
cantos dafiosos tienen una denominacion a parte, se llaman "miana™ y su practica presupone una
iniciacion extatica con trance de nicotina.'** J. Wilbert, refiere que las joas de tipo miana se
asocian con un olor fétido parecido a los vapores mal olientes que a veces se manifiestan en el

delta. Este olor latente fétido forma parte de toda cosa y puede tal vez identificarse con la fuerza

134 Briggs 1993b: 390, 393.

135 Mas informacién acerca de las canciones de los chamanes se encuentra en Olsen 1973 - 1981.
136 |_avandero 2000: 27.

37 Barral 1979b, 1958.

138 |_avandero 2000: 27.

139 |_avandero 2000: 25f.

140 Briggs 1993b: 394.

141 Entrevista con J. Wilbert 2002.
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natural de todos los seres de la naturaleza. Si el jaorotu quiere curar, él tiene que identificar
primeramente la(s) joa que causé/causaron la enfermedad en el paciente. Si un chaman utilizé la
joa de un ser natural por ejemplo de una palma, para enfermar a alguien, esa palma individual se
va a morir privada de su joa.*** Para los padres capuchinos como Barral o Lavandero la joa o
ensalme se puede observar bajo dos tipos; dependiente de su intencién dafiosa o curadora.**
Para los chamanes el acto de mandar una joa dafiosa puede ser un acto de defensa de la

comunidad asi que para la vista emica no hay una clara distincion entre curativo u ofensivo.

A parte de eso hasta Barral no puede evitar expresar su admiracion para las cualidades artisticas
de los cantos de los chamanes:

"(...), [la joa] se nos revela materializado en una descripcion poética salmodiada. Son
auténticos poemas descriptivos, cargados de contenido magico y de recia y auténtica
poesia. Los hay de dos tipos (...). Los segundos los emplean en las curaciones de
enfermedades atribuidas [sic] a la joa. Creo que es en este tipo de ensalmes (joa) donde
se encuentra lo mejor y lo més interesante de la poesia de los guaraos."***

Barral siente admiracion para "las bellezas auténticas e insospechadas sobre todo en
descripciones de animales y seres imaginarios.” Impresionan por su lenguaje vivo lleno de
metaforas y expresiones mitolégicas.'* El sociolingtiista Briggs ve el discurso ritual de los
chamanes como fenémeno linguistico complejo por basarse en un Iéxico esotérico, por tener una
estructura poética y musical compleja, por sus modos especiales de interpretacion y por su alto
grado de ejecucion (performativity).2*® Si bien es verdad que el lenguaje ritual warao en general
utiliza la gramatica del habla cotidiano, nos informa Briggs que la joa tiene peculiaridades a
nivel de las estructuras gramaticales. Siendo la distribucion de ciertas clases gramaticales
altamente contrastiva con la en el lenguaje normal. Mientras que cada frase en un texto
mitoldgico deje nobo generalmente termina en un verbo la joa carece de construcciones verbales
casi por completo. Esa carencia no encuentra una compensacion al nivel de gestos, como el
cantador normalmente mira fijamente para delante durante la actuacion de la joa. Sus manos
solamente se mueven para dar un masaje al paciente. Y si la joa se canta por fines educativos, el
chaman no mueve sus manos en absoluto. Esa relacion contrastiva entere la supresion de toda
morfologia verbal y la meta netamente ejecutiva de la actuacion de la joa llama la atencion.
Mientras que mas la joa quiere conseguir el control sobre espiritus malquerientes mas la

morfologia verbal es ausente.

12 Entrevista con J. Wilbert 2002.

143 Corresponde para los cristianos a la distincién entre magica blanca y negra o entre préctica religiosa y magica.
144 (Barral 1979b 204f.)

145 (Barral 1979b: 27)

146 Briggs 1993b: 384f.
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Segun Austin y su teoria del "acto de habla” (speech act theory) todo acto ejecutivo
(performativo) es acompafiado por un verbo performativo nombrando su fuerza "ilocutiva".**’
Contrariamente a eso, los datos Warao sugieren que en este idioma uno de los actos de habla mas
ejecutivo (el de la joa chamanica) se defiende sin el uso de ninguna construccién verbal.**® Del
otro lado la metapragmatica explicita que a menudo forma parte de la actuacion del mito deje
nobo no tiene papel en la actuacion de una joa. Los ejecutantes pueden acordarse de quien hayan
aprendido la joa pero nunca hacen alusion a actuaciones previas de esa joa. Aparte de que la
cantidad enorme de conocimientos que son necesarios para la comprensién de una joa se
presuponen sin explicacion. Y todo eso a pesar de que la efectividad de la joa reside
precisamente en la manera en que los textos mantienen relacion con los actos arquetipicos de
cada joa al comienzo de los tiempos (jokonamo). Y al mismo tiempo depende de la relacion de
esos textos con la accion de curativa o dafiosa del chaman en relacion con los sintomas del
paciente. Llama la atencién también, el uso de una voz ronca, tanto como la estructura musical
de los cantos de la joa. Junto con las limitaciones de caracter temporal asi como espacial y con el

patrén lexicolégico y gramatical forman la metapragmatica implicita de la joa.**°

6.1.6 La"joa" de los laicos
Aparte de las joa que son ejecutadas por los especialistas religiosos con meta curativa o dafiosa,

ha observado el antropélogo Johannes Wilbert un tipo adicional de joa actuadas por laicos:

"Los cantos no chamanicos curativos se llaman soplar-dolor (ahitemoi) y algunos
individuos (ahitemoi arotu) se consideran mas expertos que otros en eso. En tanto
que género esos cantos joa pertenecen al conjunto de soplar-dolor de amplia
distribucion en la Suramérica nativa y en otras partes (...)" >

Como en mi sitio de trabajo de campo no encontré tanta actividad chamanica, las joa que
algunas personas cantaron como repuesta a mi solicitud, eran mas bien del tipo laico. A mi
parecer son hombres y mujeres que cantan ese tipo de joa. Asi yo grave por ejemplo una joa para
curar cortadas de machete (buari ajoa), una contra mordeduras de serpiente (juba ajoa), una
contra picaduras de escorpiones (kaje ajoa) y una para amansar al jaguar (tobe ajoa) llamado

147 Un *acto de habla’ es la emision de un enunciado en un contexto dado para llevar a cabo los fines de la
interaccion comunicativa, tales como solicitar informacion, ofrecerla, pedir y ofrecer disculpas, expresas nuestra
indiferencia, nuestro agrado o desagrado, etc. La teoria de los ‘actos de habla’, que se basa en la idea de que siempre
gue emitimos un enunciado estamos realizando acciones o cosas por medio de palabras, fue formulada en los afios
sesenta por el fildsofo britanico J. L. Austin (1962) en su célebre libro Cémo hacer cosas con palabras, y fue
desarrollada més tarde por el fil6sofo norteamericano J. R. Searle (1969). (...) Todo ‘acto de habla canénico’ consta
de: (a) un acto locucionario/locutivo; (b) un acto illocucionario/ilocutivo, que realmente constituye el nicleo del
‘acto de habla’; (c) un acto perlocucionario/perlocutivo. (Alcaraz Var6 y Martinez Linares 1997: 14-15.)

148 Briggs 1993b: 394f.

%9 Briggs 1993b: 399f.

150 johannes Wilber 2004: 48f. Nota de pie: 7. (La traduccién del inglés es mia).
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"tigre" en Venezuela. De este Gltimo me cantaron una version larga y una version corta.>! El
vocabulario de la joa laica tampoco es siempre entendible para el cantante. Para dar un ejemplo
les refiero la joa para curar cortadas de machete (buari ajoa), cantado por el Sefior Juancho
Alois de Wakajara. De manera explicativa el dijo:

aji ajanoko yawanaya, takore ataijese
aji a- janoko yawana -ya ta -kore a- tai -jese
comejen  Pos- casa destruir -Dur ser/hacer -Sim/Cond Pos- Pron.3.Sg -lo mismo

nonakitane, atoma orioamejerei.

nona -kitane a- toma (y)ori- oa -mejerei

hacer -Inf  Pos- carne Rec/Refl- agarrar -que_haga_3.p.

(Cuando uno destruye el nido del comején el empieza de una vez a repararlo. Qué la carne
[cortada] se junte de esa manera.)

Para dar un ejemplo de la estructura de la joa y su ejecucion voy a citar el texto completo en
espanol y luego dar el analisis de una linea a fin de demostrar caracteristicas estilisticas y de
actuacion:

Comején real, comején real,

sus/los™®? yernos se retinen para rejuntar las partes de la cortada.
Sefior de los comejenes, Sefior de los comejenes,

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.

Comején de alas, Comején de alas,

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.
Sefior de los comejenes, Sefior de los comejenes,

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.

Comején rojo, comején rojo,

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.
Sefior de los comejenes, Sefior de los comejenes,

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.

Comején duro, comején duro,

sus/los yernos se relnen para rejuntar las partes de la cortada.

muchos Pos- cara

sus/los yernos se retnen para rejuntar las partes de la cortada.
Llama la atencion la repeticion que da a la cancion su caracter de "ensalme™. Lo que varia de
verso en verso es solamente el nombre de las diferentes especies de comejenes. A cada linea
donde se nombra una nueva especie, sigue de modo de estribillo la misma linea; "Sefior de los

comejenes, Sefor de los comejenes.” En el analisis ejemplar del primer verso la primera linea o

151 No sé hasta que punto la "tobe a joa" pertenezca a la tradicién chaménica ya que los dos ejecutantes eran un
chaman viejo y su hermano menor.

152 E prefijo "a-" se unas en la construccién posesiva para la tercera persona del singular y plural tanto como para la
segunda persona del plural. Sin embargo su uso equivale a menudo a la funcion de un articulo si no se menciona al
poseedor de la relacidn posesiva.
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sea el primer nivel de andlisis representa el texto como lo he oido. La segunda linea da la
version, la cual se podria categorizar como normal, si se habla, siguen las lineas morfemas
glosas:

Aji witu aji witd,

ajiwitu, ajiwitu,

aji -witu  aji -witu

Comején -real Comején -real

(Comején real, comején real,) (001)

arawatuma orikwareya oriwitibo oritenejisokae, oritenejisokae.
arawatuma orikwareya oriwitebo

a- dawa -tuma ori- kware -ya yori- wite -bo
Pos- yerno -Gen.Pl Rec/Refl- junto_a -Distr Rec/Refl- mismo - ?

oritenejisa-isoakae (2x)

yori-  tenejisa isoaka -ae

Rec/Refl- juntar_dos_cosas juntarse -PasAcaba

(sus/los yernos se relinen para rejuntar las partes de la cortada.) (002)

Araramu, araramu,

gra amu, era amu,

era a- mu era a- mu
muchos Pos- cara muchos Pos- cara
(muchos Pos- cara) (003)

arawatuma orikwareya oriwitibo oritenjisokae oritenejisokae. (Véase la segunda frase)

Comparando la primera linea con la segunda se nota que las palabras reciben una acentuacion
diferente cuando son cantadas. En este caso hasta que el limite de las palabras cambia. Eso son
peculiaridades de la actuacion cantada. También se nota que hasta en la joa laica hay varias
palabras que no son corrientes en el habla cotidiano (como "araramu”, "oritenejisokae™,
"yujiyara™) incluso que algunas palabras eran desconocidas por el propio cantante (como
"oriwitibo"). "araramu" por ejemlplo explicé de la manera siguiente: "ajiamu eraja: aji arotu

isia tia." (EI comején tiene muchos o0jos, entonces asi llamamos al duefio de los comejenes).

6.1.7 Las lamentaciones "sana"
La sociedad warao se ha descrito como sociedad igualitaria™ en la que los hombres y mujeres

comparten el poder social y que ambos estan participando en cualquier situacion social incluso
en los rituales religiosos importantes. Ahora bien, los géneros hasta aqui descritos como las
reuniones "monikata nome anaka" o los mitos "deje nobo" nos han dado el ejecutor masculino
sobre todo. También la mayoria de los chamanes son de sexo masculino. Queda la joa laica

como género accesible a las mujeres o el "deje jiro", los relatos de origen reciente. Pero hay un

153 Kalka cita en ese contexto la palabra warao "deko" (ambos) como concepto clave. (Kalka 1997)
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género exclusivamente femenino™* de mayor importancia politica-social. Son las lamentaciones
que se ejecutan durante los rituales funerarios para un familiar fallecido. Esa tradicién parece
propia de todos los grupos Warao. Briggs que investigé el género de sana a fondo™ la describe
bajo el termino warao de "sana". La palabra "sana" significa "pobre, lamentable™ y se refiere al
hecho de que todo difunto se considera victima de un ataque sobrenatural. Los llantos consisten
en cantos que se actdan llorando cuyo texto las cantantes inventan espontaneamente. He tenido
la oportunidad de presenciar una de estas presentaciones, tratandose en aquella ocasion de oir
cuando un nifio se habia muerto. Esta tradicion es algo muy impresionarte y conmovedor,
parecen olas de lamento que van aumentando y disminuyendo.

Briggs describe su estructura como compuesta de un estribillo y de pasajes de texto. El estribillo
por su parte compone la primera siendo el prefijo posesivo de la primera persona singular "ma-"
seguido por el termino de parentesco que lleva el muerto respecto a la cantante. Por ejemplo "mi
pequefia sobrina". A eso se afiade una expresion formal de carencia como "iji sana, me" (o, mi
pobre) 0 "momoae” (me dejaste sola). Yo por mi parte escuché a menudo la expresion
"katukeme?" (¢por qué?). A eso se junta "ma-" de nuevo con el término de parentesco al cual se
agrega un "-0" que no tiene contenido semantico.

Los pasajes de texto que se cantan entre los estribillos cuentan del difunto, de su viday de la
relacion que tuvo con la actuante. La estructura de esas partes depende en parte de la
composicidn de las participantes de la sana. Una mujer que por lo general esta sentada junto al
cadaver (a menudo es la familiar mas préxima, sea la madre) empieza las lamentaciones y luego
cantan las parientes mas y mas lejanas. Es la familia mas proxima la cual canta el mayor nimero
de lineas. La mujer que esta cantando por el momento oficia de “chantre”. Mientras que ella
cante su texto, las demas cantan su estribillo quedandose sobre la "-0" final o se callen. Ahora
cuando la chantre empieza con su estribillo le toca a otra mujer de tomar este rol. A menudo es
aquella persona que antes ya asumié ese papel. En materia de contenido va a retomar el texto de
la chantre anterior. En lo que concierne la coordinacion de las voces la armonia se sitGa a lo
largo de un contindo que llega de polifonia a cacofonia, de entretejido a casi desintegrado. Esa
ultima caracteristica referida por Briggs no se limita a las lamentaciones. Como pude averiguar

|156

en grabaciones antiguas efectuadas en del delta central™> ocurren también en otros tipos de

canciones warao sea de pasatiempo o de uso ritual. Las voces individuales reclaman una libertad

134 Me referi la gente de Wakajara que también lamentan los hombres. Por ejemplo cuando se muero un nifio el
padre puede lamentar.

155 Briggs 1992.

158 Jorge Preloran, realizador argentino con sede en los Estados Unidos tuvo la gran amabilidad de dejarme un
material acUstico que el habia gravado en los afios 1969 trabajando en una pelicula sobre los Warao. Lo que me
permitié de obtener una impresién acustica de la multitud de tipos de canciones warao de aquellos tiempos.
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en ese proceso que es desconocida por la mayoria de nuestras tradiciones musicales europeas
tanto con respeto a la altura del tono como al momento de su entrada. Para nuestras orejas
desacostumbradas surge la impresién de cacofonia momentéanea. Sin embargo, esas voces
inesperadamente individualistas que parecen hacerse la competencia a veces al final se integran
en un conjunto comun. Esa peculiaridad de la tradicion musical warao evoca en mi punto de
vista el proceso de determinacion tradicional por consenso en el cual se escuchan todas las
opiniones hasta que se encontrara un modus vivendi aceptable para todos. La manera en la que se
retoma el contenido del texto de la cantante anterior es semejante a la practica discursiva en
didlogos donde la persona que quiere tomar la palabra va a repetir las dltimas palabras de la frase
del hablante actual antes de empezar su propia contribucion. La estructura de las lamentaciones
sana igual a la de otros tipos de canciones refleja de esa manera una estructura comunicativa
polifona general de la comunicacion warao.

Briggs por su parte sefiala la relacion estrecha entre la lamentacion ritual y otras partes
estructurales del rito funerario. En el transcurso de la lamentacion la intensidad de la accion
disminuye una que otra vez, hasta que la chantre solamente canta una linea de texto y de vez en
cuando. Mientras tanto las otras participantes alternan entre su estribillo y silencian, pero
aumenta la intensidad de las acciones cuando un suceso ritual es inminente. En ese caso el
numero de chantres se eleva de manera que muchas mujeres cantan pasajes de texto
simultdneamente. Lo mismo puede ocurrir si el texto de una cantante es emocionalmente tan
cargado o tan lleno de critica social que la intensidad del lamento de las demas mujeres aumenta
igualmente.’® Una fuente adicional de variacion se encuentra en el hecho de que el contenido de
las lamentaciones puede citar partes de cualquier género y exponerlas a la critica social. En esa
interaccion de géneros no se confrontan dos tipos discursivos como en la mediacion "monikata
nome anaka" sino que componentes de toda una serie de géneros son integrados en la sana. Las
mujeres se apropian de las palabras de otros a voluntad. El enunciado publico y privado de los
aidamo y chamanes, es decir no solamente se cita de esa manera a los hombres politicamente y
religiosamente influyentes, sino que se hacen objetos de burla y de critica. Si le ocurriera a una
mujer (0 a un hombre) de hacer algo semejante fuera de la sana se expondria a los ataques
sobrenaturales de parte de los apuntados. En cambio sana ofrece un marco que casi presupone
que las mujeres vayan pronunciar la verdad acerca de la vida y de las circunstancias de muerte
del difunto con toda franqueza y sinceridad. EI marco extremamente abierto de sana lo hace

posible de integrar declaraciones procedentes de cualquier area del discurso warao y de ponerlas

%7 Briggs 1993b: 412.
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como objeto de una vista critica.*® En su funcién de espacio discursivo femenino
complementario, sana pone de relieve el caracter igualitario de la sociedad warao. Asi sana
demuestra su importancia multiple como arte verbal, critica social y reflejo de estructuras

sociales.

6.1.8 Las canciones "dokotu"
Una obra extensa editada por Barral abarca mas de 400 canciones**® haciendo testimonio de que

aparte de las lamentaciones sana y de las joa existe (0 por lo menos existia) una tradicion
musical y poética muy rica en la cultura Warao. Una amplia documentacion sobre esta tradicion
se la debemos al misionero capuchino Barral. El fue un pionero en este campo, gracias a su
aficion musical, poseia una cierta sensibilidad para este tipo de fenémenos. Aparte de cantos
rituales, se trata de canciones festivas acompafiadas por el consumo de alcohol, de canciones de
cuna, canciones de amor y otras mas. En estas canciones no religiosas, se emplean a veces
medios estilisticos semejantes a los de la joa. Como por ejemplo la "deformacion™ de palabras
del lenguaje normal por ripios que en este caso sirve metas métricas. También se encuentra la
acentuacion extraordinaria para el mismo fin y metaforas poéticas como por ejemplo; la imagen
del caiman que muerde comparandola al mordisco del aguardiente. Ademas hay pasajes
puramente ritmicos del estilo "lalala™.

Es digno mencionar en ese contexto que las canciones dokotu no son considerados tanto como
herencia general sino mas bien como propiedad de los cantantes especificos a quienes se llama
"dokotu arotu™ (duefio/duefia de la cancion). Ese hecho hace referencia a la importancia del
individuo en la literatura oral de Suramérica destacado por Miinzel. Una contemplacion breve de
una "misma" cancion revela diferencias marcadas en cuanto al texto y a la melodia segun el/la
ejecutante. En el caso del material musical de Preloran es comdn para los artistas de introducir su
cancion con frases como "marokotu warakitia, nijarabaka warakitia” (voy a cantar mi cancion,
voy a cantar ‘el caiman™). Asi también, en ese sector de la literatura oral es sobre todo la
individualidad de los artistas que est& en primer plano aparte del material transmitido.

Los artistas de dokotu son tanto mujeres como hombres y ademas de la actuacion solista hay la
de choro que es muy parecido a las practicas de las lamentaciones sana. Puede llegar a un alto
nivel de "cacofonia”, para nuestros oidos. En caso de cantar a choro hay también un/una chantre
quien empieza la cancién los demas juntandose poco a poco a la actuacién. Si el choro esta
compuesto Unicamente de mujeres algunas de ellas cantan sobre un tono sorprendentemente alto.

De todas maneras los coros no son mixtos por o menos eso no ocurre en el material de Preloran.

158 Briggs 1993b: 415f.
9 Barral [1964] y 1979a. Véase también: Barral 1957a.
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Aparte de las canciones cantadas existe también una musica instrumental que reprende los temas
melddicos de la version cantada y que servia de musica bailable en tiempos anteriores al equipo
de masica electrénico y de los esfuerzos misioneros. En la aérea central del delta se ve una

160 tanto como la flauta éste es hecho con

especie de violin hecho en casa llamado sekeseke
hueso de venado, mujusemoi, que juega un papel importante también en el ritual del Najanamu.
Sin mencionar otros instrumentos que son de uso puramente sagrado.*®* Un poco como en el
caso de los cuentos miticos "deje nobo" la electricidad a jugado un papel importante en la
supresion de la tradicion de la cultura oral.

Cabe decir que lo aqui expuesto es solamente una corta enumeracion de tipos de canciones y de
su relacion con otros géneros. No es fruto de una investigacion propia o de un estudio extenso de
la literatura al respecto. Lo importante para los fines de este trabajo es el enlace que tienen los
géneros dokotu, sana y joa entre si. Falta también mencionar que canciones pueden ocurrir en
los mitos deje nobo cuando un personaje en ellos canta. Es un medio estilistico que siempre cae

bien a los oyentes, procurando diversion.

6.2 Peculiaridades de la estructura de los géneros en el delta
occidental
Después de haber descrito un sistema de géneros warao que se basa mayormente en datos del

delta central, quiero referir algunas caracteristicas propias de la tradicion oral warao en el delta
occidental contemporaneo. Como primer punto quiero designar que el evento de habla®
"monikata nome anaka" (la reunién de mediacion bajo la gestion del consejo de ancianos
(aidamo)) no lo he observado durante mis repetidas estancias en el delta occidental. En un caso
de pleito una de las partes se mudoé a otro pueblo para evitar confrontaciones futuras. Pero por lo
general solamente he visto ocurrir querellas de casa. No se me ocurri6 de preguntar por la
institucion de "monikata nome anaka" ya que me era desconocida la literatura al respeto. Pero es
muy probable que esa institucion existiera anteriormente cuando los hombres viejos (ancianos)
aun tenian influencia y los chamanes tradicionales eran una autoridad reconocida. Hoy en dia, la
mayor parte de los habitantes de Wakajara se consideran "warao modernos" y la religion
cristiana forma parte de una cultura "moderna"”. Al contrario del delta central la religion cristiana
no vino en persona de los misioneros capuchinos sino que fueron misioneros bautistas (entre
otros el linglista norteamericano Henry Osborn). Como la ideologia de los evangélicos tiene

como punto central la prohibicion del alcohol, del cigarro y del baile, la ejecucion de las fiestas o

180 seguin el diccionario de Barrals “sekeseke™ tiene el significado adicional de “cuatro®, la pequefia guitarra a
cuatro cuerdas que es tipica de la musica de Venezuela y Colombia. (Barral 1979b)

181 E] lector interesado encontraré una descripcion detallada de la tradicion musical en la obra del etnomusicéloga
estadounidense Olsen (Olsen 1996).

162 nspeech event"
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rituales tradicionales ya no fueron posibles. Y sobre todo el oficio del chaman que se basa en el
uso del tabaco. En Wakajara tampoco hubo un solo jefe o un dibatu. Parece que ese pueblo
estaba pasando por una fase transitoria entre las autoridades tradicionales y una nueva élite
compuesta de jovenes que tienen un mayor domino del castellano y que saben manejar el mundo
Criollo como el enfermero o personas que han entrado en el juego politico de los partidos
regionales. Esa situacion hibrida se pudo observar muy bien en las reuniones que propusieron los
diferentes partidos durante las elecciones que gano el actual presidente Hugo Chavez Frias.
Hablaron sobre todo los nuevos hombres influyentes de edad media, solamente al final, se dio la
palabra a uno de los fundadores del pueblo, hombre viejo y chaman. Pero casi no se escuché su
voz que se hundid en el mar de voces de mujeres y nifios. Era mas bien un acto de cortesia de
dejarle hablar a ese hombre que en una comunidad warao de antes hubiera tenido mucho mas
influencia.

Ese ejemplo de Wakajara muestra la estrecha relacion entre organizacion social y género. Del
otro lado la manera de llegar a una decision por consenso no ha desaparecido en Wakajara. Se
encuentra sobre el nivel de la familia (extendida) por ejemplo. En ese tipo de conversacion se
habla hasta que se llegue a una solucion aceptable por todos los participantes. Ese momento llega
cuando ninguno habla mas. Se presupone que él que levanta la voz tiene algo que decir que se
tiene que escuchar y evaluar. Linguisticamente es interesante en este respeto la raiz raiz verbal
"dibukona-" que significa "llevar/contribuir palabra” y como sustantivo "dibukona” quiere decir
proposicion. Eso acuerda la expresién "contribuir algo a la discusion™ y nos remite a la técnica
del consenso.

Tambien existe el tipo discursivo de dar consejo "dibu moa-", literalmente "dar palabra™ sobre el
nivel de familia extendida, que forma parte del "monikata nome anaka" del delta central. Como
cambio la estructura de autoridad esa ocurrié a menudo en las madrugadas cuando un hijo de la
familia donde vivia daba consejos a los demas familiares pero también a todo habitante del
pueblo, por ejemplo; proponiendo la venta mas profesionalmente organizada de artesania warao.
El hablante habia vivido parte de su infancia en una familia criolla de La Horqueta hablaba
mejor el castellano que el warao y muchas veces asumid una posicion de foraneo respeto a los
habitantes de Wakajara. Al mismo tiempo el cultivaba su conuco e iba a la pesca cuando no pudo
obtener cargos politicos. Es importante destacar que los oyentes no se sintieron obligados a
seguir el consejo del hablante como no reconocieron un jefe general para todo el pueblo de
Wakajara.

Para llevar a una conclusion mis reflexiones acerca de la ausencia de la reunién "monikata noma

anaka" parece que los tipos discursivos que la componen no hayan desaparecido de la ecologia
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discursiva de Wakajara. Tal vez se va crear un nuevo género y las reuniones politicas ya son un
paso en esa direccion. Lo que me llamo la atencion en ellas era el hecho que las mujeres que no
hacian papel de hablador y que estaban sentadas delante de los hablantes principales los cuales
se encontraron de pie hicieron su comentario simultaneamente a la ejecucion del discurso de
estos hombres. Los ultimos lejos de ignorar esas interpelaciones las retomaban incluyéndolas en
su propio discurso.

Ademas las mujeres asumian un rol importante en disputas de hogar o privada "orikuba™ en
Wakajara. Dado que las casas warao no tienen paredes una querella atrae por lo general gran
numero de observadores que lejos de quedarse en un rol pasivo dan comentarios acerca del
conflicto. Esos actos de habla son identificables como “dar consejo" con su modo de habla
normativo que fue descrito por Briggs en el contexto del "monikata nome anaka™:

En un caso, una pareja tenia problemas con un hijo que por falta de respeto golpe6 a su
padre, segun lo relatado. La "duefia de casa" de la familia donde vivia comento, que eso
era la consecuencia del comportamiento de los padres que solian contradecirse en la
educacion de sus hijos. De modo normativo ella dijo que madre y padre tienen que
hablar con una sola voz.

Toda mujer con hijos y sobre todo las ya tienen nietos, pueden asumir ese rol segun lo que me
fue permitido observar. La importancia que tiene el estatus de tener hijos parecié manifestarse en
la postura y los gestos que tomaban las mujeres cuando tomaron la palabra. Siempre un nifio
sobre la cadera y agitando vivamente con la mano libre. Es obvio que el control social de un
publico siempre presente en potencia es algo que los habitantes de Wakajara concibieron como
positivo y necesario. En el caso de esas orikuba las mujeres se hicieron porta voz de reglas
generales y normativas de la vida comunitaria warao. Una funcidn que corresponde a la de las
chantres en el ritual de lamentacion sana que también exista en Wakajara. Eso demuestra que las
mujeres, que desde un punto de vista externo, parecen tener poca influencia politica tienen gran
influencia moral adentro de la comunidad. Si entonces los hombres asuman el papel de persona
de contacto con el mundo exterior criollo a menudo son porta voces también de la opinién de las
mujeres, sobre todo de las mujeres ya ancianas "amas de hogar” (janoko arotu).

También se ve que la polifonia descrita por Briggs en la actuacion de sana no solamente se
encuentra en las reuniones publicas de caracter politico comunal sino también en las disputas de
hogar o sea en los comentarios acerca de ellas. El rol de las mujeres en las reuniones publicas es
parecido al rol de respondedor descrito por Briggs en la practica de la narracion del mito deje
nobo. Esa polifonia parece un tema importante de la literatura oral warao y un reflejo de la

relativa igualdad de la estructura social.
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Con respecto a la joa ya mencioné que la joa laica existe en Wakajara y que todavia hay algunos
chamanes en el pueblo y en los alrededores. La religion evangélica bajo la forma de bautistas, sin
embargo, le ha declarada la guerra a las practicas chamanisticas. No solamente prohiben el
consumo del tabaco sino que tratan de sustituir los cantos chamanicos por rezos cristianos que
enfrentan los espiritus o jebu. En el habla de Wakajara ese nuevo género religioso recibio el
nombre de "jebu saba jia" o sea "regafiar al espiritu”. De ese modo el espacio social de mayor
influencia de los hombres mayores se va disminuyendo. Un hombre de edad media asumio por lo
tanto el rol de predicador evangélico local, el cual es ahora una nueva institucion para tomar
influencia a nivel de la politica comunal.

En cuanto a dokotu no les he escuchado con excepcién de canciones de cuna. Como la mayoria
de esas canciones ocurre en al cuadro de las fiestas o rituales tradicionales, la influencia
evangélica que erradica esas précticas. Solicitando esas canciones me cantaron sobre todo
mujeres algunas incluyendo ya canciones evangélicas traducidos al Warao. Sali6 a la luz del dia
que la mayoria de las personas se saben pocas canciones o las recuerdan mal.

Queda como ultimo género el de deje nobo. Si bien lo hay en los alrededores de Wakajara
preguntando por un narrador me indicaron siempre un mismo hombre que vivia solamente a
veces en el pueblo. Asi fue solamente durante mi tercera visita posterior a mi trabajo de campo
extendido que pude gravar algunos cuentos. El contexto de los deje nobo ha desaparecido con la
luz eléctrica y el evangelismo. Asi todavia hay personas, tanto mujeres como hombres y hasta
jévenes que conocen un deje nobo y lo pueden contar solo o completandose uno a otro pero
como la actuacion tipica de deje nobo en la madrugada o en la noche ya no ocurre, es cuestion de
una generacion, la desaparicion de esa practica. Los tiempos descritos por Wilbert o Heinen los
pioneros de la investigacion antropologica de los warao recuerdan sesiones extendidas de contar
cuentos y la importancia que le daban los propios narradores a sus mitos es documentado en esa
anécdota de parte de Johannes Wilbert que empezd sus investigaciones en los afios 1950,
tratando de aprender el idioma por la trascripcion de textos mitologicos:

Su informante mas aplicado era un viejo chaman que segun Wilbert tenia una paciencia
sorprendente y que cada mafana a las 4:30 se present6 al lado de la hamaca del
antropologo todavia cansado con la pregunta retdrica "mate ubaya?" (todavia duermes?)
para dictar al investigador ductil hasta las 11:00 de la mafiana.'®

Dos a tres veces por semana Wilbert tenia que leer los textos delante de un publico méas
extendido. Asi el chaman contaba en principio también para los oyentes del pueblo y les
demostraba los efectos de su ensefiaza aumentando su prestigio social.

183 Entrevista con J. Wilbert 2002.
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Ahora bien, los "deje jiro" o sea relatos de tiempos presentes forman parte de la vida cotidiana
warao también en Wakajara. Como es muy comun la practica de visitarse dentro del pueblo o de
partir en viaje para ver familiares que viven mas lejos quedandose hasta meses en la casa de
estas. Existe mucho espacio social para este género. Aparte de relatos propiamente dichos se
intercambian rumores, novedades e informaciones Utiles de toda clase. Como la descendencia es
matrilineal (se define por la linea materna) en la sociedad warao los familiares que se visitan
forman por lo general parte de la familia de la mujer. En esas ocasiones se separan los hombres
que en una sociedad matrilocal provienen de otro grupo de las mujeres y forman un grupo aparte.
Muchas veces he visto que hasta se quedaron fuera de la casa en la orilla del cafiito bromeando
entre si. Para esas ocasiones existe un genero que también hay en el delta central y que Briggs
por ejemplo llama "mock insults” (insultos chistosos).*** Esos insultos por lo general hacen
alusion a la sexualidad masculina. Es frecuente acusarse de homosexualidad o entre hombres
mas viejos de preguntarse, si todavia esta vivo el miembro. Segin mis observaciones, ese tipo de
discurso no solamente es comun entre amigos sino también se usa para entrar en contacto con
hombres desconocidos. Es interesante comparar ese género con la manera de hablar de nuestros

hombres alemanes que més bien halaban del sexo con mujeres.

6.3 Observaciones generales acerca del sistema de géneros warao
De esa manera llegamos a unas observaciones generales acerca del sistema de géneros warao

aqui presentado. A parte de ser arte verbal, algunos géneros tienen una gran multifuncionalidad
como en el caso de sana que es a la vez una manera de manejar emociones fuertes, un
instrumento de critica social y que forma un contrapeso femenino a las areas de influencia
masculina dentro de la sociedad warao. También en el caso de sana llama la atencion la
penetrabilidad de los limites de ese género. Es caracteristico para sana de incluir una multitud de
citaciones provenientes de otros géneros. Tanto como hemos observado que la frontera entre joa
y dokotu no es absoluta si uno pone a la joa laica como género intermediario. De este lado los
medios estilisticos que se emplean en el lenguaje ritual jebu tribu comparten con los medios
estilisticos en canciones su funcién de "camouflage". Y, como vamos a ver mas adelante,
también en la narracion mitoldgica hay varias técnicas las cuales contribuyen a que el texto no
sea demasiado obvio, sino que conserva cierta tension narrativa. Todo eso podemos subsumir
bajo la idea del "camouflage literario" aunque el autor de ese término, Barral, no lo haya
concebido con un sentido tan amplio. Ahora bien, hay rasgos interesantes adicionales con

respeto a la estructura del sistema de géneros de las cuales no quiero privar el lector.

184 Briggs 1993b: 401.
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6.3.1 Relacion entre los géneros
Con respecto de las relaciones entre los géneros, Briggs sefiala una continuidad personal entre

los actuantes de deje nobo y los cantantes de la joa chamanica. Porque los iniciantes que quieren
aprender el arte del chaman joarotu no solamente aprenden varias canciones de tipo joa sino que
también llegan a conocer un gran repertorio de mitos deje nobo:

"Ejecutar deje nobo es un acto de poder y peligroso en potencia. Esos textos narrativos
proporcionan la base etioldgica de las practicas del hoarotu. Toda esa multitud de hoa que
constituye la base de rituales curativos y mortales se basan en deje nobo concretos." *®°

Otra relacion existe entre la joa laicas, la joa chamanistica y la cancién dokotu. Segun ya lo
expuesto, los medios estilisticos que ocurren en lenguaje ritual de las joa del propio joarotu
ocurren por lo menos en parte, también en otros tipos de canciones. Como las joa laicas
asimismo hacen uso del "camouflage literario™ y tal en el género de dokotu se usa igualmente un
lenguaje poético incluyendo "deformaciones” de la palabra alin que sea por fines ritmicos, los
limites entre esos géneros no son absolutos. Asi que se podrian considerar a las joa laicas como
clase transitoria entre las joa chamanicas y los dokotu. Las lamentaciones sana por su parte
comparten algunas caracteristicas estructurales de la reparticion de voces con la manera de
cantar dokotu a coro. Y como dokotu también aparecen en mitos deje nobo, hay conexiones entre
esas canciones no chamanisticas y sana y los mitos deje nobo.

Ese rasgo de limites abiertos encuentra una correspondencia en la relativa igualdad de la
sociedad warao en la que no es completamente hermético el saber de los chamanes. Como lo
demuestra el caso de las chamanas que han aprendido su arte participando en las sesiones de su
marido. Las joa ademas (con excepcion de las miana) son publicas y forman parte de rituales
curativos o comunales como el Najanamu. Tal vez es una caracteristica propia de la sociedad
warao que - sino es imposible hacer algo en secreto - es por o menos visto amenazador. De este
modo el chaman que canta su miana (joa dafiosa) lo hace fuera del publico.*®® La permeabilidad
relativa entre los géneros no significa que no se reconocieran los/las especialistas sea de joa
chamanica (los "joarotu"), sea de la joa laica (los ajitemoi arotu). De esa manera se llama a los
cantantes destacados de dokotu "dokotu arotu™. Son especialistas reconocidos y artistas del arte

verbal que hacen valer su talento y gusto personal en la actuacion de su género preferido.

Como relacion adicional entre los géneros, Briggs menciona la relacion funcional. Puesto que
esto ocurre entre las reuniones de mediacion "monikata anaka" y las lamentaciones sana. Ambos

fueron sefialados por parte de sus informantes warao como medio de revelar una verdad estando

165 Briggs 1993a: 181. (Traduccién del inglés es mia.)

166 parece una necesidad fundamental para la sociedad warao la publicidad de todo acto (aparte del acto sexual, del
parto, del estado de menstruacién y de la higiene personal). Quienes se apartan del control del publico se temen
como posibles enemigos de la comunidad.
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detras de un conflicto. El sentido practico de esta relacion funcional se puede observar, en la
medida que la muerte de cualquier persona es por lo general, entre los warao, considerada a
manera de resultado de una actividad malevolente por parte de un chaman que haya practicado

Su arte en secreto.

De ese modo se puede resumir que hay varios tipos de relaciones entre los géneros individuales
warao. Sea de medios estilisticos tal en el caso de joa y dokotu o de la forma de cantar como en
el caso de dokotu y sana. Ademas hay relaciones funcionales como las mencionadas por Briggs
en el caso de las reuniones "monikata anaka™ y las lamentaciones sana. Aparte de eso existen
conexiones entre los géneros al nivel de contenido asi es el caso de deje nobo y sana que pueden
incluir otros géneros dentro de si. Asi mismo Briggs utiliza precisamente el ejemplo de sana para
criticar el concepto linguistico vigente de "género”. Por este motivo parece interesante de
resumir sus observaciones. ¢Serian propias a un genero de una tradicion oral especifica (la

warao) o van a llevarnos a conclusiones mas generales?

6.3.2 "Eventos de habla" incluyendo varios géneros y sus implicaciones
metodolbgicos

Senala Briggs que las actuaciones son estructuradas por ciertos contextos metapragmaticos como
en el caso de sana por la composicion de las participantes. Sin embargo, eso no quiere decir que
esos factores metapragmaticos necesariamente causan el discurso dentro de una actuacion de
cierto género al ser homogéneo.'®” Aparte de géneros como la joa chamanistica donde eso es el
caso, hay otros géneros warao en los cuales hay una variacion enorme. Poniendo el ejemplo de
sana, en las lamentaciones rituales de muerte; varia tanto lo que se canta, como la coordinacion
de las voces, y esto en forma constante. Aparte de eso hay eventos de habla que se distinguen por
la insercion de géneros formalmente y funcionalmente distintos como las reuniones de

mediacion "monikata nome anaka". Como vimos alli se trata de reconciliar de manera exitosa los
dos tipos discursivos: tanto el narrativo, como el de dar consejo.

También en el caso de sana juega un papel importante la combinacion de géneros. Si bien no se
trata de poner un discurso al lado del otro, este género asume a su vez el papel de contexto
regulativo para la inclusion de toda una serie de géneros diferentes. Los mismos warao habian
identificado los eventos de habla sana y monikata nome anaka como medio para conseguir la
verdad y reconciliar dos partidos en pleito. La diferencia reside en lo que monikata nome anaka
se desarrolla bajo la supervision de hombres mayores (aidamo) mientras que sana es un evento

de caracter casi exclusivamente femenino.

187 Briggs 1993b: 415f.
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A este momento surge la pregunta si esa manera de combinar varios géneros dentro de uno solo
es algo singular de la etnografia del habla del warao. En la tradicién de la investigacion del
discurso de citacion se ha subrayado la funcion de aumentar la heterogeneidad ideoldgica por la
combinacidn de varias voces. Briggs opina por su vez que esa calidad dialogante no ocurre
Unicamente en ciertos tipos de actuaciones, sino que es mas bien una caracteristica esencial del
proceso de actuacion en si.*®® Los autores abogan aqui por la utilidad de la perspectiva del

actuante'®®

para aclarar cuestiones de forma, funcidn, contenido, estilo y contexto. Esa
importancia destacada al hablante critica por inclusion otras metodologias que desatendieran el
actor del acto de habla como por ejemplo la vista que pone al texto como central de la
"Textlinguistik" alemana o del "analisis del discurso™ angléfono.

A pasar de lo dicho, el concepto de género sigue asomando un papel central como forma
expectaciones estructurales con respeto a la organizacion de las diferentes entidades. Asi provee
de esquemas para la produccion e interpretacion del discurso. Al mismo tiempo no es un
concepto cerrado. Como lo demostraron los dos contextos de sana y de monikata nome anaka
gue ambos implican la creacion de relaciones dinamicas y complejas entre géneros diferentes.
Asi los géneros llegan a ser en la vista de Briggs "recursos para la comunicacion™ que se forman

y agrupan constantemente de nuevo.

6.3.3 Lainfluencia de los datos warao sobre la evolucién metodoldgica de
Briggs y Bauman

Después de lo dicho de los géneros warao sobre todo acerca los de sana y monikata nome anaka
no parece tanto una coincidencia que el sociolinguista Charles Briggs haya desarrollado un
acercamiento a base de datos warao que tenga un enfoque de la actuacién y del rol del hablante.
Esa vista del funcionamiento del arte verbal parece muy cerca de la vista emica de los
waraohablantes. Sea en este sentido el acercamiento de Briggs y Bauman nos da una
informacion - aunque sea de manera indirecta - acerca de la perspectiva que asuman los warao
hablantes nativos frente a su lengua. Si ademas asumamos que la lengua warao es también una
propia lengua oral entonces lo que demuestra la metodologia de Briggs y Bauman como puntos
de enfoque seria caracteristico para las lenguas orales por lo menos de la parte oriental de
Suramérica.

Es una tesis que presupone una accion reciproca entre el "objeto de estudio” (la lengua warao) y
el desenvolvimiento de una teoria sociolinguistica. De hecho la dimensién de la relacion entre

"objeto de estudio” y formacion de metodologias y teorias cientificas a menudo se subestima. Y

168 Briggs 1993b: 416.
169 Briggs 1993b: 417. (a more agent-centered perspective)
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si se parte de la idea que el objeto de estudio™ es algo pasivo también hay equivocacion con
respeto a la cualidad de esa relacion. Como hemos visto los lingistas estructurales no
encuentran mas que estructuras y lo mas abstracto que se proponen su "objeto de estudio” lo mas
abstracto sus teorias se vuelven hasta el punto de la gramética universal de Chomsky. No quiero
decir que esa teoria no tenga sus meritos solamente estoy convencida que no describe todo lo que
es la lengua humana porque es un fendémeno mas amplio. Ademas no se da cuenta de ser
enraizado firmemente en el ambito de una cultura de escritura. Puesto otramente parece que el
acercamiento de la gramatica universal nos revela tanto sobre el del fenémeno de la lengua que
sobre el fendbmeno de la cultura de escritura. Siendo una diferencia fundamental entre Chomsky
y Briggs/Bauman el trato que recibe el hablador. Por una parte es visto como el productor
impersonal (ideal) de datos linguisticos, por la otra asuma un papel importante como punto
departida metodoldgico. Como yo personalmente me intereso a perspectivas no se trata aqui de
presentar una evaluacion de los dos acercamientos sino de referirlos a sus respectivos fondos que
se encuentran en diferentes tipos de datos linguisticos dentro de diferentes ambitos culturales.
Quiero demostrar que lo que constituye una lengua puede ser algo muy diferente segun las
perspectivas.

Ademas surge un momento de influencia mutua entre las diferentes perspectivas. Se podria decir
que la perspectiva de los warao hablantes trasciende la perspectiva del sociolingtista Briggs.
Como se compromete a la "inmanejable™ lengua oral warao se hace mas propenso a influencias
que investigadores estructurales. Esa "propension”, signo de espiritu abierto, me parece muy
positiva desde el punto de vista antropoldgico. Ya que solamente de esa manera es posible
acercarse a la comprension de un fendmeno primeramente ajeno. Parece mas bien absurdo al
antropologo de presumir que lo que él ya sabe de manera heuristica acerca del fendmeno de la
lengua sea lo Unico que hay a saber en una cultura ajena acerca de ello. La perspectiva de Briggs
no aspira una radioscopia "objetiva" de la lengua Warao sumergiéndola en una luz de
comprension siempre igual, sino que refracta en la lengua warao y la perspectiva de sus
hablantes: La énfasis que pone Briggs en la permeabilidad de los géneros tiene sus raices de
manera obvia en los datos warao. Si hubiera investigado él el sistema de géneros de otra lengua
(oral) tal vez ese aspecto no le habia llamado la atencion de igual manera. Es por eso que él se
pregunta si la relacion firme entre ciertas estructuras de participantes, patrones formales y
parametros funcionales es caracteristico solamente para algunos géneros dentro de algunas
comunidades linguisticas. Los datos warao de todas maneras llevan a la conclusion que no es

aconsejable de comprender el concepto de género como entidad aislada como demuestra el caso
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de "sana". Subrayan la importancia analitica de la metapragmatica explicita en textos orales y la

necesidad de poner al hablante en primer plano.

7 Detalles acerca del género de la literatura oral warao "deje
nobo"
Después de habar dado una vision general sobre el sistema de géneros warao quiero ahora

proceder al analisis mas detallado de un género en especial que es lo del cuento mitologico o
"deje nobo" en Warao. Es para darle al lector una impresion de lo que significa la arte narrativa

oral en la préctica.

7.1 Laimportancia de género mitolégico en la oralidad suramericana
La importancia que fue atribuido al género de cuentos mitoldgicos por parte de los

investigadores occidentales tiene su correspondencia en la perspectiva amerindia. De hecho
historias del tiempo mitoldgico son un género resaltado dentro de la literatura oral de muchos
grupos amerindios viviendo en la selva de tierras bajas. Y parece que ese tipo de cuentos es mas
frecuente en Suramérica que en otros continentes como por ejemplo Africa.}™

Para los Amerindios la importancia del cuento mitoldgico reside en su relacion con el presente
como ya lo sefialamos para el caso de los "deje nobo™ warao. Aclara Miinzel que los mitos son
actuados en el contexto de situaciones actuales que mantienen un lazo estrecho con la forma, el
contenido y el significado de la narracién. Pueden ser narrados en funcion de comentarios acerca
de acontecimientos ya sucedidos o como indicacion hacia acciones deseadas de parte del
narrador para el futuro. Aparte de eso sirven para actualizar una cosmovision, lo que quiere decir
gue no transmiten contenidos invariables. Es mas bien que el pasado se refleja tanto en los mitos
como lo hacen préacticas y reflexiones o experiencias del presente. Aparte de lo cotidiano se
incorpora también lo histérico de una cultura o experiencias con mundos ajenos, como en el caso
de los Warao la confrontacion con los Amerindios caribes o el contacto con los Criollos y
Europeos. Aparte de esas funciones tienen como objetivo divertir y dar al artista oral la

posibilidad de poner en escena su individualidad y habilidad artistica.

7.2 Laactuacion de los mitos warao
Segun Munzel la forma narrativa del cuento mitolégico se distingue como genero mas

distanciado y calmoso en comparacion con otros de la literatura oral de la Suramérica oriental.
La postura distanciada del narrador con respeto al contenido referido es una caracteristica que en

mitos warao se realiza por el uso de un sufijo especial de citacion. Ese sufijo "-yama" no

170 Miinzel 1986: 198f.
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solamente se agrega a formas verbales sino también a substantivos y palabras que corresponden
a lo que en nuestros idiomas es el adjetivo. Se puede traducir por "asi dicen/relatan” en el caso de
los cuentos. Pero como su uso es muchas veces limitado a la parte introductoria del mito es mas
bien un medio de ubicacidon del oyente que un medio estilistico que se emplee a lo largo del
cuento entero. Sin embargo, hay algunos narradores que lo utilizan mas frecuentemente que
otros, siendo eso otro ejemplo mas de la "libertad artistica” o individualidad artistica del
narrador. Una vez delimitado el cuadro mitoldgico la narracion asume una forma mas directa y
cautivadora de manera que los oyentes tienen la impresion de estar trasladados al tiempo
mitolégico de los sucesos.

Por otra parte no puedo afirmar que las presentaciones de mitos warao sean especialmente
calmosas. Es cierto que los oyentes escuchan con la "etiqueta del silencio atento™ como lo ha
caracterizado Munzel pero quien se imagina un ambiente silencioso estaria equivocado:

" (...) lareverente atencion que prestan los oyentes con el asentimiento de cabeza o repitiendo
las ultimas palabras de cada frase importante iajoraba, a pesar de que se trata de relatos tan
conocidos por ellos, nos obliga a admitir que éstos son mitos vivos, operantes (...)""

Julio Lavandero, como experto de la oralidad warao, nos da aqui el termino nativo warao de
escuchar adecuadamente a un mito: "yajoraba". Esa palabra como verbo significa "escuchar"
pero también "aceptar lo dicho", “creer" y "responder".}”> Nos orienta referente a la etiqueta
warao que exige del oyente no solamente escuchar pero también dejar entrar las palabras del
narrador en sus reflexiones y demostrar alguna reaccién acerca de ellas. Precisamente el acto de
no quedarse silencioso y de asumir el papel de respondedor repitiendo los momentos claves del
cuento es visto como evidencia de la atencion de los oyentes y de su envolvimiento emocional.
Las pocas veces que he podido escuchar un cuento warao el ambiente era alegre y sereno. Los
oyentes se reian a menudo e hacian comentarios cortos animando al narrador. Este por su parte
era una persona alegre que parecia gozar ain mas de su propia narracion que su auditorio, ¢fue
eso entonces una caracteristica individual de su actuacion?

Parece que no. El contenido de los mitos warao es en ocasiones bastante "picante” y los
acontecimientos se suceden de manera turbulenta. Practicas sexuales se describen con detalle y
sacar a la luz publica esos asuntos intimamente privados da origen a gran alegria de parte de los
oyentes. Sin embargo no todos se rien de la misma manera. Un narrador de Lavandero, Evaristo
Valor, le habia relatado que siendo joven no solo el se habia reido al escuchar el cuento del

origen de los Warao narrado por su abuelo. No, todos los hombres se habian destornillado de risa

71| avandero 1994: 15.
172 Higham 2003: "aceptar(palabras)/creer." Barral 1979b: "yajoraba-": "Escuchar // 2. Contestar."
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mientras que las mujeres se habian quedado serenas. Mas bien ellas suelen protestar cuando se
hablaba de las transgresiones sexuales masculinas, como nos refiere Lavandero:

"La narracién no pretende provocar al vicio sino a la risa que desprecia y sanciona las
desviaciones sexuales, una risa convencionalmente protestada por las mujeres presentes
con su, al parecer, indiferente silencio, que luego explota en carcajadas y picaras
alusiones cuando se creen solas."*"

Eso discrepa del cliché de la mujer propensa a reirse. En el caso de la cultura warao son mas bien
los hombres que no se contienen mientras que las mujeres guardan la serenidad.

Como ya mencionamos la fabula moralizante esta ausente en Suramérica y falta la moraleja final
en los mitos amerindios en general y en el mito warao en especial. Pero como lo destaca
Lavandero que en tanto que misionero tiene preocupaciones especiales no es que el
comportamiento referido en los mitos warao seria un patron para la conducta humana de todos
los dias. Asi la descripcion de algin comportamiento sexual aberrante no invita a la imitacion
sino provoca la risa de sancion. Mas generalmente hay una discrepancia marcada entre el
comportamiento de las personas en los mitos y el comportamiento ideal de la sociedad warao.
Me Ilam¢ la atencidn esa manera de "leer" los cuentos en un contexto mas moderno que es lo de
la television. Durante mi trabajo de campo me extrafiaba la practica de miembros de la casa que
me hospedaba de elegir videos de guerra y batalla asiatica para verlos en el equipo de video.
Como en la sociedad warao son raras las erupciones de violencia les comunicaba mi inquietud
acerca de su gusto cinematografico. La respuesta fue muy reveladora. Les provocaba ver esas
peliculas en funcion de ejemplo disuasorio. De hecho los mitos tienen frecuentemente como
tema la trasgresion de normas de moral que luego son sancionados por el destino.

Con diferencia a nuestras fabulas el mensaje moralizante se transmite méas bien por implicacion y
no se encuentran de manera condensada al final del cuento. Le deja al oyente la labor o la
posibilidad de establecer una relacion con condiciones actuales o acontecimientos recientes:

"(...) pero en los comentarios se deja caer la alusiébn como quien no dice nada. Este
procedimiento didactico, muy tipicamente guaraino, tiene la expresion que le hace
referencia: a kojokoia uara = "hablarle por las orejas”. Como quien dice: de refilon. En
vez de "hablarse en las orejas" = a kojoko eku uara-"*"*

No se le mete la moraleja activamente dentro del oido del auditorio (akojoko-eku warakitane)
sino que se ubica cerca de los oidos (akojoko-ya warakitane).”> Eso deja mas libertad de
interpretacion a los oyentes y evita acusar alguien directamente de manera que todo el mundo
puede gozar de la actuacion artistica. Sin embargo el mensaje moralista aunque sea por

implicacion esta presente.

173 | avandero 1991: 42.
74| avandero 1991: 211, nota de pie: 10.
175 mojoko™: oreja. "-eku™: en, "-ya" sufijo nominal que indica distribucion: alrededor de.
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Hay que mencionar ademas que hay varias maneras de contar un mito con contenido semejante.
Como ya vimos en el ejemplo formulado por Briggs y Bauman segun la situacion de habla
pueden tener los mitos diferentes implicaciones metapragmaticas. Sin embargo me refiero aqui a
una distincion que el narrador formula en la parte introductoria de su texto oral. Asi hay dos
versiones en el primer tomo de Lavandero'’® de un mito contado por el mismo narrador (Evaristo
Valor) en el lapso de pocos dias. Trata de la transformacion del murciélago (s& anamonina):

"... cuando el contaba para la gente, ésta se reia por las gracias dichas, y le excitaba con
interjecciones de aliento y aplauso: isa! ama o! ama seke! nomer'isia! nome katane! etc." '’

Cuando Lavandero pregunta al narrador si podria contar el cuento de esa manera para su
grabacion. El concede ese favor al misionero y declara que lo va a contar "como de risa" (iasa
moika). La segunda versiones se distinguen por el estilo mas vivo y la estructura narrativa mas

libre tanto como por la descripcion mas detallada de las escenas de contenido sexual.

Como no he podido asistir a muchas presentaciones de mitos solamente puedo referirme a lo que
cuentan otros investigadores como por ejemplo J. Wilbert, D. Heinen o J. Lavandero. Ya
mencioné que los mitos de preferencia se contaban en la noche o la madrugada como pasatiempo
pero a menudo con fines pragmaticos adicionales. Sin embargo, con la introduccién de la luz
eléctrica en muchos poblados warao y con el cambio de los patrones matrimoniales esas
situaciones tradicionales de habla van desapareciendo. Hoy en dia los hombres casados jovenes
tienen méas movilidad y pueden irse en grupos de amigos a trabajar en la talla de madera
(mangle) o la recoleccion del palmito para ganar dinero. Eso aflojo la autoridad del suegro
dentro del grupo matrilocal que tradicionalmente era el jefe del grupo de trabajo compuesto por

SUS yernos.

7.3 El tiempo mitoldgico de los Warao
Lo especial del mito es sin duda su ambiente fuera del cotidiano. Desarrolla sus acciones dentro

del tiempo mitologico que es un tiempo aparte del tiempo presente de las experiencias humanas
de todos los dias. Sin embargo, este tiempo mitoldgico en Suramérica aunque sea un tiempo
pasado no es un tiempo acabado. Como anota Munzel y como lo confirmaron mis propios
interlocutores warao es todavia posible que uno encuentre a los seres de tiempos primordiales
sobre todo en la selva apartada. Como es el caso en otros grupos amerindios también los mitos

warao forman parte de y son expresion de una cosmovision de caracter religioso y filoséfico.

176 | avandero 1991: cuentos nimero 8 y 9.
Y7 _avandero 1991: 142.
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Como el tiempo mitoldgico de los warao nos es ajeno parece oportuno exponer algunas
caracteristicas de su cosmovision ubicandola dentro del contexto mas amplio de la Suramérica
oriental.

Para ese fin vamos a ponernos dentro de la perspectiva del misionero capuchino J. Lavandero
para compartir sus primeras observaciones. A lo largo de su practica de trascripcion de mitos
warao se dio cuenta de algunas caracteristicas que le parecian extrafias y remarcables
confundiéndole a veces. Asi Lavandero notaba que las personas dentro de los cuentos
mitoldgicos aparecian tanto en forma humana como animal transforméandose en ambas
direcciones. Esas transformaciones ademas se hacian a escondidas dentro de la selva o en el
santuario warao por medio de un ritual de tabaco:

"inamonekitane inabe iarubuae: fueron a transformarse a la selva, a escondidas. Es
curioso constatar que la transformacion se hace en la selva, a escondidas, como si fueran
a cambiar de ropa.'™

Primero Lavandero pensaba que era eso una inconsistencia tipica de los mitos de transformacion
(a namonina) donde la fantasfa podia deformar la realidad a su gusto.'” Pero luego se daba
cuenta que los seres se transformaban sobre todo a base de la forma humana: "(...) todos los
seres 0 al menos los mas representativos tienen su origen en el guarao, son guaraos
transformados™'®° dando de esa forma origen a animales o plantas. Se preguntaba entonces si los
animales y plantas fueron guaraos en los tiempos primordiales. Porque asi lo parecian creer los
chamanes iniciados.'®

Bien es verdad que los mitos de tipo anamonina contaban el "origen™ de los seres pero no se
trata de "mitos de origen" propiamente dicho. Es que relatan como el mundo llegé a su orden
actual, pero no lo hizo a causa de creacion sino de transformacion. Y eso obviamente a base del
ser humano. Ademas el cambio de formas no es necesariamente de naturaleza permanente. Esas
creencias chocan con la mitologia cristiana tanto como con nuestra vision bioldgica que el ser
humano desciende del reino animal permaneciendo en Gltima instancia un animal. Estarian los
Warao convencidos que entonces los animales quedan después de todo seres humanos? Eso
explicaria también la préctica de los chamanes de conversar a través de la cancién "joa" con toda
clase de seres incluyendo los animales y espiritus. De hecho dentro del tiempo mitoldgico
humanos, espiritus y animales no solamente conversan uno con otro sino que se unen

sexualmente y llegan hasta a engendrar descendientes. Junto con la observacion de Lavandero

178 | avandero 1991: 233, nota de pie 18.
79| avandero 1991: 80, nota de pie 2.
1801 avandero 1991: 232.

181 | avandero 1991: 184, nota de pie 2.
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que la transformacion se parece al cambio de vestido, siendo de manera superficial, eso confirma
la suposicidn de que la naturaleza humana sigue bajo la superficie de forma animal.

Como nos va a demostrar el mito "Mako™ los espiritus, animales y seres humanos se parecen en
los tiempos mitoldgicos y pueden todavia asumir forma humana hoy en dia. No obstante esa
vista es insoportable para el ser humano actual y le enfermara mortalmente. Solamente los

chamanes iniciados son capaces de sobrevivir un tal encuentro sin dafio.

Resumiendo podemos entonces distinguir tres caracteristicas del tiempo mitolégico que nos
parecen ajenos y necesitan explicacion: Primero es el hecho de que el tiempo mitoldgico aunque
sea un tiempo pasado no estd acabado y sigue en conexion con la realidad. Segundo parece que
los animales actuales no fueron creados sino que se transformaron a base del ser humano
conservando esa forma humana bajo la superficie como si su forma animal no fuera mas que un
disfraz. Por lo tanto pueden volver a tomar apariencia humana. Y tercero hay una concentracion
tematica sobre la transformacion. Efectivamente nos confirma otro experto de la mitologia
warao:

"Hay una gran preocupacién y familiaridad con el motivo de la ‘transformacion en la
literatura folcldrica warao. La transformacion sucede a gente y cosas, como medio de fuga,
castigo, 0 porque es conveniente. Ese motivo (...) no solamente sucede como medio deus
ex machina para terminar un cuento pero también como evento conectivo."'%?

7.4 El" Perspectivismo amerindista" y el tiempo mitoldgico de los
Waraos
Ahora bien, precisamente ese motivo tan sobresaliente de la literatura mitoldgica warao esta

también presente en otras tradiciones narrativas y cosmologias de culturas amerindias. Es asi que
Viveiros de Castro en un ensayo sobre el "perspectivismo amerindio™® describe un
razonamiento con "calidades perspectivistas" como tipico para las culturas amerindias en
general. En ese modo de pensar se percibe al mundo como poblado por diferentes clases de
sujetos/personas que contemplan la realidad desde puntos de vista desiguales. Lo que sin
embargo no equivale a nuestro concepto de "relativismo™. La comparacion de nuestra
cosmologia occidental de "culturas maltiples™ con el concepto amerindio de "naturalismo

maltiple™ da lo siguiente:

multi-culturalismo occidental multi-naturalismo amerindio
unidad de la naturaleza y multitud de culturas | unidad espiritual y multitud corporal
Se garantiza por una universalidad objetiva Aqui la cultura o el sujeto son lo universal

del cuerpo y de la sustancia frente a la mientras que la naturaleza y el objeto son
particularidad subjetiva de la mente y del lo singular.
significado.

182 3. Wilbert 1970: 32. (La traducci6n del inglés es mia.)
183 De Castro 1998.
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Estamos habituados a la idea que los seres humanos se perciben a si mismos como seres
humanos, los animales como animales y los espiritus (dado el caso que se perciben) como
espiritus. De Castro por su parte aclara que dentro del "perspectivismo amerindio™ los animales
(carnivoros) y espiritus perciben a los seres humanos como animales (de captura) y que de esa
manera los animales y espiritus se perciben a si mismos como seres humanos. "Percibirse™ se
tiene que entender aqui en el sentido de un "percepto” no de un "concepto™ entonces esa
reflexion nos lleva a la conclusion que animales son seres humos o por lo menos se perciben
como personas. El concepto de "persona™ es central en ese razonamiento y se puede verificar en
muchas autodenominaciones amerindias. Segn De Castro esa expresion no designa a los seres
humanos como especie sino a su condicién social de ser personas (personhood). Para él esos
etnénimos funcionan como pronombres al nivel pragmatico y no como nombres. Designan la
posicion del sujeto (de la persona como ser social). De alli surgiria la enorme amplitud
contextual de esas categorias de identidad que demarca respectivamente a los familiares de "ego”
(mawarao: mi gente), a su grupo local (Wakajararao: la gente de Wakajara), los seres humaos
en general (warao) hasta todos los seres que tengan subjetividad (warao-sa: la persona-
murciélago).

Por lo tanto la palabra "warao" en su sentido mas general mejor se traduce por la expresion
"persona”. La etimologia de la palabra no es incontestada. La méas probable siendo la de Heinen
y Lavandero™* por razones semanticas, fonoldgicas e historicas. "Warao" serfa entonces la
contraccion de la palabra "wajarao” (< waja -rao: barra/arenal-gente) y significaria literalmente
"gente de tierra baja " contrastando con la expresion "jotarao” (< jota -rao: tierra alta -gente) o
sea gente de la tierra alta que se utiliza para los Criollos.*® En la narracién mitolégica "warao"
significa "ser humano” o "persona” dependiendo del contexto. En el momento en el cual
animales revierten caracteristicas de sujetos y aparecen como personas se les llama "warao".
Frecuentemente un mito de transformacién empieza por una frase del estilo siguiente:

Taiseke Burerobo, ebe, tata, kwai warao, oko monikajase.
tai -seke burerobo ebe tata kwai warao oko monika  -jase
Pron.3.Sg -Enf blanco_Zamuro antes alla arriba persona Pron.1.Pl semijante -también

Traduce Lavandero: "El tal Zamuro, antes, alla arriba, era un hombre tal como nosotros." &

Siguiendo De Castros seria mas adecuada la traduccion "persona como nosotros"”. Lo que define
a personas es que son sujetos hablantes que pueden tener un punto de vista propio, facultad de

accionar y intencionalidad conciente. Esas facultades se resumen en la expresion de "alma" o

1841 avandero 1994: 18-28.
185 En el delta occidental se utiliza respectivamente la expresion “kiri'tiana" (cristiano).
186 |_avandero 1991: 73.
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"mente” que también tienen esas personas no humanas. En este sentido las almas amerindias -
humanas o no - son para De Castro "deicticos cosmoldgicos”. Eso explica también porque un ser
humano muy joven, recién nacido que todavia no tiene la cualidad de persona social puede ser
"no warao" como lo ejemplifica una parte de mi diario numero VI:

"Anteayer en la noche nacié muerto un nifio. Todo el mundo se fue a verlo. A pesar de
que la madre estaba bien agotada y segiin mi punto de vista era también triste dentro de
su chinchorro me dijo Nora que no era triste: "Kakobe eku wabakore aruwanerawituana.
Misa jisaka takore dijana aruwanera. Takore onaya. Warao jame."

Esa frase warao significa: "Si muere dentro de nuestro vientre no estamos realmente tristes. Si ya

tiene una semana de edad etamos tristes. Entonces lloramos su muerte. Porque ya era persona.”

De Castro llega a la conclusion de que el proceso de diferenciar entre cultura y natura (como la
postuld Claude Lévi-Strauss tema central de la mitologia amerindia) no distingue tanto humanos
de animales, sino que dentro de la visién amerindia ser humano es la condicion basica. Siendo
los animales anteriormente humanos y no los humanos animales. El punto de referencia comin
para todos los seres de la naturaleza no es el ser humano como especie sino la condicion de ser
humano (persona social). Es la base de la idea de la forma animal como vestido bajo cuya
superficie se esconde la esencia mental comdn de forma humana. La perciben solamente los

seres de la misma especie o sea seres "tras-especificos” como los chamanes iniciados.*®’

7.5 Los mitos de tipo "anamonina" dentro de la literatura oral warao
Esas explicaciones filoséficas nos deberian ser Gtiles como informacidn de fondo para entender a

una clase importante dentro de los mitos warao de tipo "anamonina".’®® Estos mitos forman gran
parte de los textos orales recoleccionados por Lavandero y J. Wilbert. La traduccién occidental
para estas ha sido a menudo "mitos de origen". Sin embargo es evidente que no se basan en el
concepto cristiano de la creacion acabada una vez por todas. De esa manera Lavandero quien
primeramente también clasificaba esas narraciones como "narraciones de origen™ o0 mas
neutralmente como “cuentos mitoldgicos "**° luego traduce "anamonina” adecuadamente por
"aparicion de los seres”. Lleva consigo la connotacion de no ser acabado una vez por toda y deja
lugar a una naturaleza basica comun, punto de partida de toda transformacién. Los seres
transformados son:

" (...) de tal naturaleza que pueden volver a la forma original humana a voluntad hasta
el punto de poder unirse sexualmente con guaraos mondos y lirondos y tener con ellos

87 De Castro 1998: 471f.
188 \/éase 61.3 para el esquema de la clasificacion emica de los “deje nobo".
189 |_avandero 1992: 22.
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descendencia hibrida. Esta descendencia hibrida, desafortunadamente, muere a causa
de la transgresion de algin tabg."**

La importancia gque tienen los mitos para la vida diaria se basa sin duda en el hecho de que el
tiempo mitologico no ha finalizado. Después de todo ningun ser se puede considerar a salvo de
la transformacion. Uno hace sus actividades de noche pero hace sexo en pleno dia, y pesca
serpientes en vez de peces,jy ya se transformé en murciélago! Eso hace sentido en la medida que
violar las reglas de la comunidad le pone a uno afuera de esa mismo quitandole en el caso

extremo el estatus de ser una "persona” en el sentido social.

El narrador empieza un mito de transformacién por lo general con la frase estereotipada "kaina
ajidoma” (cuando nuestra tierra ain era nueva):

Ateje  kaina ajidoma tai ama sa, warao.

ateje ka- ina a- jiro-ma tai ama sa warao
hace_mucho_tiempo 1.PI- tierra Pos- nuevo -siendo Pron.3.Sg entonces murciélago persona
(Antes en los tiempos primordiales nuestra tierra todavia siendo joven el murciélago era persona.

Mate s namoninaja, kamonika warao.

mate sa namoni -na -ja ka-  monuka warao

todavia transformar(se)-Neg.V -Part  1.Pl- semejante persona'®*

El murciélago todavia no se habia transformado, era persona como nosotros.)

Conformo a las explicaciones de De Castro los seres humanos forman por lo general la base de
las transformaciones en animales. Es interesante observar que el ser que en el mito citado todavia
es medio humano medio murciélago no se Ilame "murciélago-persona” sino "persona-murciélago
"warao-sa". Los animales en los tiempos primordiales no se han transformado aun
completamente aunque ya demuestran preferencias no humanas. A menudo la transformacién no
es imperativa sino que mas bien esta en un hilo y depende de coincidencias mas o menos
desafortunadas. Eso encentra su expresion en la frase "ayajuka", literalmente: "por una cola"
(por un pelo):

"Es la expresion consagrada en los mitos para indicar que, cuando en el mundo se estaban
repartiendo los destinos de las especies, en los tiempos primordiales, nosotros estuvimos a
punto de conseguir o de perder las buenas oportunidades. Deja entrever que nosotros
también estuvimos a punto de convertirnos en vampiros, si hubiéramos seguido las malas
costumbres de uarao-saa."'*

Segun De Castro el animal tiene valor simbolico como prototipo del otro (ajeno) incluyendo los
familiares emparentados por matrimonio. Asi es que en los mitos los animales puedan aparecer

como parientes de los seres humanos. Ademas los animales pueden tener relaciones familiares

190 | avandero 1994: 13.
191 »s3 anamonina” 001-002 en Lavandero 1991: 125-129.
192 avandero 1991: 142.
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entre las especies. Asi por ejemplo el jaguar es el Daku (tio materno) del zamuro proporcionando
ese de alimentos (el zamuro come lo que le deja el jaguar) o el araguato que se designa en el
mito "Mako" como Daku del halcon y por lo tanto es la comida de los hijos de este. De Castro
proclama el grupo de animales que forma parte del "perspectivismo™ como limitado. S6lo son
animales que asumen un papel simbolico clave dentro de la cultura como los grandes animales
carnivoros y las especies de animales principales de presa para el hombre. Es cierto que esos
animales aparecen en los mitos anamonina warao, sin embargo la transformacion alcanza un
grupo de seres naturales mucho més extendido. Asi en el mito de Mako encontramos a dos
animales que el héroe warao designa con términos de parentesco y que le pide ayuda. Es la lapa
(teko) que llama "abuela™ y el acure (kwamara) a quien llama ti materno (daku). Es cierto que
esas dos especies forman parte de los animales de caza hoy en dia, sin embargo eso por lo menos
en el caso de la lapa, es un fendmeno reciente como los warao tradicionales no comian su carne
ni lo cazaban.™® Otro caso es el del acure que como tio materno (daku) es en una sociedad
matrilineal el pariente masculino méas proximo. La relacion entre el daku y sus sobrinos que
Ilama "majiro"” (literalmente: mi nuevo) es caracterizada por carifio cuidadoso e incluye ciertas
obligaciones. Asi el acure tiene lo obligacién de darle a su jiro humano comida y proteccion de
sus enemigos los "espiritus con las cejas grandes".

Llama la atencién que en los mitos warao la transformacion no se limita ni a los animales
culturalmente méas importantes ni en realidad a humanos y animales. De esa manera seres
humanos se transforman en plantas. Y ya al hojear los tomos | y |11 de Lavandero se ve que
aparte de animales y plantas son también miembros de otras culturas que originan por
transformacion tanto como los espiritus pero también algunos astros. En el cuadro de deje nobo
hay transformaciones por todas partes que no tienen que ser el tema central del mito. Asi J.
Wilbert nos da la lista siguiente de clases de transformaciones: animales se transforman en
objetos, humanos y otros animales; partes del cuerpo de animales se transforman en animales;
seres humanos se transforman en animales, objetos, astros y plantas; el pelo humano se
transforma en espinas y armas y otras partes del cuerpo humano en animales o plantas. Ademas
se transforma carne en animales, se transforman espiritus en animales, la ceniza se transforma en
animales y hasta una materia prima se transforma en objeto ya hecho.'** Visto eso no parece
exagerado de atestarles a los warao una autentica obsesion con el tema de la transformacion en

su mitologia y cosmovision.

193 |_avandero 1991: 30, nota de pie 40.
9 Wilbert 1970.
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8 El mito ejemplar: "Mako"
Después de toda esa preparacion cultural, linglistica y hasta filosofica acerca de los mitos warao

tiene el lector ahora debido derecho a un ejemplo plastico. Servird como base de las demas
reflexiones - sobre todo las acerca de la estilistica - y como ilustracion de lo dicho sobre las
caracteristicas de la oralidad amerindia. Procedemos entonces al cuento mitoldgico (deje nobo)

con el nombre de "Mako".

8.1 Notas previas acerca de la fuente del material narrativo
El mito "Mako" es una narracion del artista oral Jaime Zapata nativo de Aroi y fue grabada,

transcrita y traducida en 1967 por Julio Lavandero en su estacion misional de Ajotejana quien la
publicé en 1991."% Hay que subrayar que el analisis detallado estilistico y pragmatico mio
solamente fue posible por la calidad del material proporcionado por Lavandero. Como su centro
de interés es precisamente la trascripcion el ha incluido detalles fonéticos en su trascripcion y la
equipo de notas extensas. De esa manera los textos trascritos por Lavandero son la unica fuente
que nos da informaciones sumisamente detallada acerca de las caracteristicas de la tradicion oral
warao incluyendo el uso de la lengua y variantes fonéticas y de acentuacion.

Sin embargo, hasta en los textos de Lavandero falta informacion contextual acerca de la
situacién narrativa que vaya mas alla de la descripcion de la situacion de habla tipica para la
actuacion de los deje nobo. No sabemos cual era la ocasion o el motivo para el narrador de elegir
ese texto en ese momento y de contarlo de la manera como contd. ;Es que hacia alusiones a
personas especificas presentes o que se referia a acontecimientos recién sucedidos? Es cierto que
eternizando una narracion oral sobre papel de libro se pierde gran parte del contexto.

Gracias a Dios (0 mas bien a Lavandero) las finezas del texto original nos llegan de manera
indirecta a través de la traduccién cuidadosa del "editor" que traté de efectuarla tan literalmente
que le fue posible conservar rasgos de la estructura estilistica narrativa warao. Donde ese
procedimiento encuentra sus limites se completan por las notas del traductor, que siempre es una
interpretacion de parte de éste. Un medio técnico adicional fue el diccionario de Barral en su

segunda edicion sin la ayuda del cual mi analisis no hubiera sido posible.

8.2 Definicion del género en el cuento "Mako"
No es dificil clasificar al cuento "Mako" como cuento mitoldgico o sea "deje nobo" y dentro de

esa clase como perteneciendo al subgrupo de "kaidamotuma are™, los cuentos de nuestros
antepasados. Ese hecho lo precisa el narrador desde las primeras frases de la historia aclarando

que los sucesos se desarrollaron en tiempos mitoldgicos:

195 | avandero 1991: 19-30. Lectores interesados pueden obtener la version interlinear completa que elaboré a base
del texto de Lavandero con la ayuda del programa "Shoebox" por correo electrénico (jorojoko@gmx.de).
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Kaidamotumayama, ebe, kebe, oko ekidakore,
ka- ida -mo -tuma -yama ebe ka- ebe oko eko -ida -kore
Pl-magnitud -Agent.PI -Gen.PI -Narrat. antes 1.PI- antes Pron.1.Pl vacio -Aum -Sim/Cond

anobotomo oto  konariayama, Otoida.

a- noboto -mo oto konaru -ya -yama oto  -ida

Pos- nifio(s) -Agent.Pl halcén llevar(se) -Dur -Narrat. halcon -Aum

(Se cuenta de nuestros antepasados, antes, cuando nosotros aln no existiamos, habia un cierto

falcon, un falcon enorme que se llevaba a sus nifios.)**®
Como ya vimos en la tabla de denominaciones de narraciones warao (6.1.3) la designacion del
género es algo que tiene caracter formal de formula que va siempre acompafada de una
expresion temporal. En el mito "Mako" el nombramiento se lleva acabo de la siguiente manera:

Kaidamotuma areniabu ine warakitia.

ka- ida -mo -tuma a- deniabu ine wara  -kitia

1.PI- magnitud -Agent.PI -Gen.PI Pos- historia Pron.1.Sg vortragen -Futinm
(Es una historia de nuestros antepasados que yo estoy por presentar).™’

Ademas el narrador repite la denominacion de género para marcar el comienzo de un episodio
dentro del cuento que otros narradores contarian como cuento independiente:

Kaidamotuma are.'%®

ka- ida -mo -tuma  a- deje

1.PI- magnitud -Agent.Pl -Gen.Pl Pos- relato
(Es un cuento de los antepasados)

Llama la atencidn el uso de la raiz verbal "wara-" que tiene como lo hemos precisado bajo 5.3 el
significado basico de "actuar" o "ejecutar”. Zapata utiliza aqui un tiempo que se puede designar
como "futuro inmediato™ (Futinm) por lo que traduje: "estoy por relatar”. De hecho se trata de la
expresion verbal compuesta “deje wara-" (relatar un cuento) solamente que el narrador en vez de
"deje" utiliza "deniabu™ que segun Barral viene de "dehenejebu™: deje (relato) -ne (?) jebu
(espiritu). Si le creemos a la etimologia expuesta se trata de un relato sobre seres "jebu".
Entonces el narrador no solamente ha definido el género de “deje nobo" subgénero
"kaidamotuma are" sino que advierte a los oyentes acerca del contenido. De esa manera el
narrador utiliza varias expresiones nombrando la fuerza "ilocutiva" del acto de habla que esta por
ejecutar. Encaja con la definicion de ese género "deje nobo" por Briggs como género con alta
autoreflexividad.

Otro medio estilistico adicional para definir un género es el uso de la forma de citacion o

narracion "-yama". Como ya mencionamos ese sufijo puede pegarse a verbos o sustantivos

196 Mako: 008.
97 Mako: 006.
198 Mako: 043. La palabra "de" es la version recortada de "deje" una variante regional.

66



independientes tanto como a sustantivos atributivos.™ En el ejemplo analizado ese sufijo se
encuentra junto a las dos expresiones "nuestros antepasados " (Kaidamotuma-yama) y "se llevo "
(konaria-yama). Se trata de la primera, respectivamente la Gltima palabra de la frase bésica. Esa
misma introduce a uno de los protagonistas del cuento, al halcon, subrayando su importancia
mediante el suplemente "halcon enorme™ (Otoida).

En comparacion con otros narradores Jaime Zapata, no hace uso extensivo del sufijo "-yama".
Eso siendo una caracteristica personal del narrador que destaca su libertad artistica individual.
Para el Sefior Zapata el cuadro del cuento y su definicién como mitoldgico esta suficientemente
aclarado con la primera frase. Nos acordamos que para Minzel marcar algo como "citacion" es
un medio estilistico por el cual el narrador se distancia del contenido de lo referido y relativiza la
verdad de lo contado. En el caso warao se hace un uso muy repartido de "-yama" dentro de la
lengua cotidiana. Tanto que los vecinos Criollos de los Warao utilizan la expresion castellana
"segun" de manera inflacionaria y a menudo en posicion final de la frase. Podria ser eso una
instancia de influencia del Warao sobre la variedad deltana del Castellano.

Del otro lado en el mito el uso de este sufijo de citacidn se limita a los "bordes"” de la narracion,
sirve Unicamente para definir el cuadro de la narracion. Una vez en media res narrador y oyentes
entran completamente al mundo mitolégico. Un efecto que es reforzado por otros medios

estilisticos como la oracion directa, el uso de onomatopeya y exclamaciones.

Se puede resumir que la denominacion de género y la ubicacion dentro del tiempo de los
antepasados asigna al mito autoridad, dandole un estatus ejemplar a los sucesos. Esa meta se
alcanza mediante el nombramiento directo del género (incluyendo las respectivas expresiones
temporales) y el uso del sufijo de citacion "-yama". Como ambos medios pueden también ocurrir
al final de un cuento se crea un marco que ubica los oyentes dentro del tiempo narrativo. En la
parte principal del cuento esos medios no aparecen salvo para marcar un episodio muy
independiente. Junto con otros medios estilisticos eso va a transportar a los oyentes fuera del
tiempo real de la accidn narrativa como si fueran ellos también viviendo los acontecimientos del

cuento en carne propia.

8.3 Individualidad artistica e intelectualidad
Como la importancia que atribuimos como Europeos a lo escrito nos lleva a negar intelectualidad

y individualidad a las tradiciones orales, es necesario demorar en la forma artistica, la

individualidad y la intelectualidad en el andlisis de la literatura oral. Por lo tanto, quiero

199 Hay solamente un grupo muy reducido que se distingue formalmente como "adjetivo" en Warao. Sin embargo
cualquier sustantivos puede usarse de manera atributivos asumiendo asi la funcién de adjetivo.
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concretizar algunas observaciones acerca de la individualidad artistica en mitos warao ahora.
Mientras que su forma artistica e intelectualidad seran tratado de manera mas detallada bajo los

puntos de la estructura narrativa y de los medios estilisticos.

En las primeras frases del mito "Mako" el narrador esta por mencionar su nombre, sin embargo,
se interrumpe. Ese comportamiento encuentra su explicacion en la practica de Lavandero de
solicitar nombre y lugar de origen tanto como la fuente del material narrativo de parte del
narrador. El hecho de que un mito warao por lo general no empiece con el anuncio del nombre
del narrador le hace perder el hilo a Jaime Zapata. Es qué un narrador no pone su persona en
primer plano en forma anunciada, lo que sin embargo no quiere decir por conclusion inversa que
su personalidad y manera individual de contar la historia no fueran importante. Pero mas bien la
meta de distinguirse se consigue mediante una actuacion estilisticamente refinada.

Sin hesitacion adicional Jaime Zapata nombra su lugar de origen y la fuente de su material
narrativo: El es de Aroi pero el cuento que esta por relatar lo escucho en la boca del rio
Ajotejana.

Lo que si se precisa normalmente en la parte introductoria de una narracién warao son el género
(como ya vimos) y el tema. Como es el caso del sufijo de citacion que se emplea al comienzo y
al final de un cuento, también se puede nombrar el titulo una segunda vez en las Gltimas frases
de una narracion:?®

Wajaka nabakanae dija’ tamajasia akwa

wajaka nabaka-n  -ae dijanatama -ja -isia a- kwa
tierra_firme llegar -Sg.V -PasAcabaya  Dem. -Enf -mit Pos- Kopf
(Llegaron a tierra firme y alli se termina [la historia])

Tai  seke"  Kaidamotuma ibu kabamo™

tai seke ka- ida -mo -tuma ibu kaba -mo
Pron.3.Sg Enf 1.PI- magnitud -Agent.Pl -Gen.PI flor_del_sangrito cortar -Agent.PlI
(Eso fue: "Nuestros antepasados, recolectores de la flor del sangrito™)

La designacion del género es importante porque determina la expectativa de los oyentes y da un
marco estilistico a la narracion. Sin embargo hay ciertas libertades. En el caso de "Mako™ el
.201

narrador precisa la manera de la cual él va a contar el cuento:

lasa monika warate.
jasa monuka wara -te
chiste semejante ejecutar -Fut (Lo voy a contar como de risa.)
Obviamente le corresponde la libertad de contar el cuento de una u otra manera subrayando eso

su individualidad artistica. Es también interesante en ese contexto el uso explicito del pronombre

200) avandero 1991: 120.
201 Mako: 007.
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independiente de la primera persona singular "ine" (yo) en la frase anterior (par el analisis véase
en 8.2): "Kaidamotuma areniabu ine warakitia." Como en warao el uso de los pronombres no es
obligatorio (tampoco lo es en espafiol pero lo es en aleman) eso equivale a un énfasis. Como si
fuera a decir Yo, Jaime Zapata, le voy a contar ese cuento de los antepasados, que lo cuenten
otros diferente, esa va a ser mi version."” Como vamos a ver mas adelante (8.4.2) lo que
constituye un cuento determinado no es tan fijo como lo sugiere la palabra "cuento”. En cada
cuento mitoldgico se trata méas bien de combinar material narrativo mitolégico que segun el
gusto de los narradores individuales va incluir unas u otras partes.

Ahora bien, ese material narrativo y hasta cierto punto la manera de combinarlo le proviene al
narrador de ciertas fuentes. En el caso de los cuentos mitoldgicos se hace alusion a una fuente no
especifica (kaidamotuma are: un relato de nuestros antepasados) lo que ciertamente ha
contribuido a la vista de ese género de la literatura oral como expresion de una colectividad
anonimia. Sin embargo, en relatos de tiempos no mitoldgicos no es raro que se mencione una

"202 (eso es el relato de mi

persona real como fuente. Se encuentran frases como "tai manobo are
abuelo). Pero también en narraciones mitoldgicas ocurren esas frases. Segun Lavandero eso seria
un medio adicional para lograr autoridad y autenticidad de lo narrado. No obstante, si el acto de
narrar un mito es considerado como un acto individual podria bien ser también un signo de que

el narrador designa al autor anterior de la version que €l va a dar.

Resulta que a primera vista los narradores ponen mucho énfasis en designar el género y la fuente
impersonal de los antepasados para darle autoridad al contenido del cuento. Sin embargo, esa
interpretacion parte de la idea que el narrador de manera impersonal va a relatar un material
"auténtico" que solamente cambia por omision u olvido de parte del narrador. Los oyentes por su
parte saben que el origen tanto del narrador como del material narrado son de importancia para la
forma y el contenido del mito. Como es posible que cambie la persona del narrador asumiendo
un "respondedor” su papel es claro que a la vez el artista oral tiene mucha influencia
interpretativa pero que no tiene la autoridad absoluta sobre la actuacion de material oral. Ademas
la relacion que tiene un mito con la situacion de la sociedad warao actual que pone en vigor a
través de alusiones a personas o sucesos del tiempo exige que se adapte el contenido y estilo de
la narracion cada vez de nuevo. Todo eso exige una facultad no solamente artistica pero también
inteligencia social e intelectual de parte del narrador/narradores. Es por eso que los "Sefiores del
cuento” (deje arotu) son reconocidos como tales dentro de la sociedad warao. Son expertos no

solamente del arte de la literatura oral sino también en asuntos religiosos como los mitos

202 "ma nobo & re" (Lavandero 1991: 155, nota de pie 46).
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actualizan la cosmovision y filosofia de la cultura warao. Como vamos a ver mucho de lo que se
dice o implica en esos eventos de habla es dificil de capturar hasta para los mismos warao. Por
eso también exige esfuerzo intelectual de parte de los oyentes de "oir y entender" un cuento
mitol6gico que como hemos aprendido no se nos pone directamente en la oreja (a kojokoia uara-
"hablarle por las orejas™). Ese punto se aclarara mas ahora hablando de la estructura narrativa y

mas adelante de los medios estilisticos en el cuento mitoldgico "Mako™.

8.4 Contenido y estructura narrativa de "Mako"

8.4.1 Estructura narrativa de mitos warao
En el proceso de analizar al mito especifico de "Mako" se hace necesario referirse a

caracteristicas mas generales de los mitos "deje nobo™ para establecer un fondo delante del cual
se deje entrever lo particular. Por eso voy a empezar ahora con el analisis de la estructura
narrativa de ese género en general basandome en la amplia experiencia de Lavandero.?® El
plantea una estructura de tres partes conteniendo "presentacion”, "desarrollo del tema™ y "final".
Ya hemos analizado la parte introductoria de Mako asi que basta con resumir que la presentacion
o el prélogo ubican a la narracion y a los oyentes en el tiempo mitoldgico. En la parte central de
la historia se desarrolla el tema dentro de ese tiempo mitoldgico. Sucesos, situaciones e
incidentes son presentados dentro de un ambiente respetuoso pero divertido.

Lavandero destaca una caracteristica extrafia para nosotros. Es que el narrador a menudo revierte
el orden cronoldgico de los sucesos. No estd seguro si €s0 ocurre por razones estéticas o porque
el narrador se confunde o no se acuerda correctamente. Para él es cierto que eso sin embargo no
va a afectar a los oyentes, como estos hormalmente conocen los cuentos desde temprana nifiez y
lo van a comprender de todas maneras. Si aceptamos la actuacion de un mito como acto artistico
individual es menos probable que los narradores se confundan por mero descuido. Seria mas
bien probable que o el orden de los suceso no les parece importante o mas bien que ellos
revierten ese orden aproposito por razones estilisticas. Como demuestra la lectura de varios
mitos es dificil delimitar un solo "mito™ como entidad objetiva como cada narrador incluye o
excluye partes a su gusto que arregla en un orden méas o menos variable. Por eso seria méas
adecuado de hablar de "partes tematicas" que de tal o tal mito con el nombre de "X".

Lavandero destaca otras caracteristicas que para el oyente occidental hacen dificil un
entendimiento de los mitos warao. Al nivel de la gramatica por ejemplo es frecuente que no se
aclare suficientemente quiénes son los sujetos de una frase. En tanto que medio estilistico esa

omision logra mantener un suspenso que solamente al final es resuelto. De igual manera la

203 ) avandero 1994: 13f.
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narracion oscila entre texto relatado y dialogo sin que ese cambio se marque siempre por
explicaciones adicionales del estilo: "dijo el" 0 "respondié™. Son solamente modulaciones
livianas de la voz del narrador que lo indican. Parece entonces que contrariamente a la literatura
escrita "ser claro" no es una meta principal en los textos orales mitolégicos warao. De esa
manera se deja entrever que sobre varios niveles (estructura narrativa, gramatica, y acentuacion
suprasegmental) se emplea lo que Barral ha denominado "camouflage literal”. De hecho es eso
una caracteristica central de la literatura oral warao.

Para volver a la estructura queda la parte final del cuento que normalmente consiste en
consideraciones de caracter general que sin embargo no toman forma de moraleja condensada.
Més bien se lamenta que los hombres no obtuvieron ciertas habilidades porque nuestros
antepasados se comportaron equivocadamente o violaron algun tabu. Es aqui que se utiliza la
expresion ya mencionada de "por un pelo" que subraya que la situacién contenia las dos
posibilidades de éxito o fracaso. Queda para el oyente individual entender implicaciones con
relacion a la situacion social o historica actual. Por altimo, se emplea por lo general una frase
que tiene tanto caracter de formula como las frases introductorias que definen el género de un
relato: "tamajaisia akwa" (literalmente: aqui esta su cabeza/cima) que emplea la imagen del
arbol cuya copa es lo que creci6 por altimo.

Aparte de las formulas que delimitan un género y el sufijo "-yama™ que ambos aparecen en la
parte introductoria tanto como en la parte final de un cuento mitolégico hay medios gramaticales
adicionales para marcar el cuadro de un cuento. Es sobre todo el uso de ciertas deicticas que
solamente aparecen en este contexto. Se trata del pronombre demostrativo “"tamaja™ que implica
informacién acerca de la distancia del hablante al objeto designado por esos términos®*
significando "este objeto aqui al alcance del hablante™ en situaciones concretas. Su uso es
contrastivo con el pronombre (demostrativo) "tai" que no implica ninguna informacion espacial.
En un corpus con textos warao narrativos que computaricé?®® encontré 23 instancias de "tai"

mientras que "tamaja” ocurrié solamente nueve veces y eso casi siempre al comienzo o final del

texto:
Tamaja isia akwa. Mate tamaja, deje kwai.
tama -ja isia a- kwa mate tama -ja deje kwai

Dem.Prox.Habl -Enf con Pos- cabeza. todavia Dem.Prox.Habl -Enf relato arriba
(Por aqui termina el cuento. Este es un relato todavia reciente.)’®

20% Esa informacion forma parte de un trabajo mio sobre los demostrativos warao en base a un cuestionario de MPI
de Nijmegen, Holanda. El informe es accesible al pablico: http://tcl.sfs.uni-tuebingen.de/a2/warao-arb.pdf

205 E| corpus consistia de textos en su mayorfa mitolégicos trascritos por J. Wilbert (Wilbert 1964, 1969) de la
cantidad de 6.384 palabras (41.925 signos) y de aproximadamente 70 paginas de cuentos de sucesos cotidianos,
trascritos por Lavandero (Lavandero 1992).

206 Notese que otra vez se esta empleando el imagen del arbol. "Un cuento de arriba" es un cuento joven, reciente.
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En la primera de esas dos frases la expresion sefiala que en ese momento se esta cerrando el
cuadro que rodea a la parte central del cuento. En la segunda frase "tamaja” representa la
narracion entera que se acaba de terminar calificAndola como un relato todavia joven o reciente.
El uso de "tamaja” es figurativo (non-exophoric use) en ambas frases como no se refiere a un
objeto concreto sino a un momento o una narracion. En mi andlisis voy concluyendo que los dos
grupos de pronombres demostrativos (los demostrativos que implican distancia referente al
hablante: tamaja/amaja/otamaja, y los sin informacidn acerca de la distancia: tai / tatuma) tienen
funciones discursivas distintas. Mientras que "tai" se usa para designar entidades dentro del texto
narrativo el pronombre "tamaja" ocurre unicamente al comienzo o al final del cuento. De esa
manera funcionan como indicadores discursivos que delimitan el marco de un relato y su parte

central narrativa respectivamente.

8.4.2 Estructura narrativa de "Mako"
Dentro de la estructura narrativa del mito "Mako™ se pueden distinguir cuatro partes: el prélogo,

dos partes desarrollando un tema cada una y el final. La parte introductoria (el prélogo)
denomina el origen del narrador y del material narrativo y designan el género como ya lo hemos
analizado maés arriba. Sigue el desarrollo de la primera parte narrativa. Es una historia que relata
la confrontacidn entre un chaméan warao y un halcon enorme que se llevaba siempre a los nifios
de los antepasados. EI chaman consigue la muerte del ave y de toda su familia. En el nido del
halcon encuentra un araguato muerto, "el tio materno” (daku) del halcdn, y se le lleva. Ahora
empieza la segunda parte narrativa en la cual el héroe es perseguido por el “espiritu de cejas
grandes", se burla de él y lo mata. En un episodio de esa segunda historia persiguen los
familiares del espiritu matado al chaman warao quien se burla de ellos con la ayuda de la lapa
(que llama "abuela™ (natu)) hasta que llega a casa de su tio materno (daku) que es el acure. Aqui
se termina de manera abrupta la version del narrador Jaime Zapata. De hecho se trata del
comienzo de un nuevo episodio que no obstante no es llevado a cabo por el narrador. Llama la
atencion que falta una formula final como "tamaja isia akwa dijana". Lavandero interpreta eso
como signo que el narrador quiere comunicar a los oyentes que sigue el cuento pero que el
termina su narracién por hoy.”"’

Ese caso nos remete otra vez a la importancia de la individualidad artistica del narrador que
puede incluir u omitir temas narrativos segun su gusto o las exigencias de la situacién narrativa.
Depende de él si mete a varias historias dentro de un cuento mitoldgico o si las cuenta

independientemente, si cuenta un episodio particularmente detallado o lo resume en pocas

207 avandero 1991: 30.
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palabras. Refiere Lavandero que tiene otra version del mito narrado por Evaristo Valor, que es
original de Jitijina) que fue contado ocho afios después:

"La confrontacion entre la version de Jaime y la de Evaristo nos documenta como los
mitemas se entrelazan, disuelven y vuelven a amasarse formando distintos relatos pero
siempre con los mismos elementos. Mas cada regién acentlia y acusa su propia
peculiaridad, su propia geografia y su propia historia."?%

Su uso del término mitema subraya el hecho de que los narradores no se sirven de cuentos
completos ya hechos sino que forman su actuacion narrativa a base de temas conocidos que sin
embargo combinan cada vez de nuevo. Evaristo Valor por ejemplo relata més episodios al final
de los cuales el héroe regresa a casa. Otros narradores, segun Lavandero, cuentan los episodios
que fueron combinados por los narradores Zapata y Valor como cuentos independientes. El
Sefior Valor por su parte cuenta nueve episodios claramente separados uno del otro en una sola
sesion narrativa. Nos informa Lavandero que esa estructura narrativa no es tipica de sus cuentos
sino que mas bien recuerda la estructura de los cuentos de "tio conejo™. Ese material no es de
origen warao aunque sea perfectamente adaptado al ambiente cultural warao. En vez de sucesos
del mundo mitolégico incluyendo transformaciones se trata de puras historias de aventura.?®® Es
posible que Evaristo Valor tomara prestado no el contenido sino la estructura de esos cuentos del
"tio conejo™. Tanto como se puede contar un mito serio o "para reirse" tal vez el hizo el ensayo
de contar el mito "a lo conejo embustero”. Ya que el héroe warao se esta burlando de los seres
peligrosos y se les escapa teniendo cualidades de lo que en antropologia se clasificaria de
personaje "trickster".

De todas maneras los cuentos parecen tener una estructura fija en lo que concierne el comienzo y
el final pero le dejan muchisima libertad al narrador de elaborar la parte media en el desarrollo
de la accion constituida por episodios segun su gusto artistico individual. Y si es cierto lo que
dije acerca de la versién de Evaristo Valor las herramientas estilisticas y estructurales para la

narracion no forman una clase cerrada sino que son susceptibles al cambio cultural por supuesto.

8.4.3 "Mitemas" (partes tematicas) y complejos tematicos
Como ya hemos visto que el concepto de "mito” dado y bien delimitado no es adecuado en el

caso de los mitos warao quiero proponer el concepto del "complejo tematico” compuestos por
"partes tematicas" o "mitemas" en la terminologia de Barral. Si se considera a todos los mitos
dentro de la coleccion P textos warao de J. Wilbert en las que aparece el héroe cultural warao
"Jaburi" se apercibe rapidamente como funciona esa variacion de partes tematicas dentro de un

complejo tematico:

208) avandero 1991: 29.
209 avandero 1991: 117f.
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Jaburi es el hijo de una mujer que vive sola con su hermana menor. Juntas habian capturado a un
hombre joven que se comia las hojas de su plantacidn de yuca amarga, lo civilizany lo
convierten en su marido. En una version Jaburi nace como hijo de la hermana mayor en otra su
madre es la hermana menor ademas hay otra version donde ambas tienen un hijo que lleva el
mismo nombre de Jaburi. Como motivo siguiente el marido es comido. Una vez eso sucede por
un jaguar que lo devora enteramente otra vez es el espiritu Jajuba que lo mata, lo asa y lo lleva
consigo a la casa de las dos hermanas. De todas maneras el hace como si fuera el propio marido
y se acuesta con el/los hijo/s en brazos en la hamaca. Pero las mujeres se dan cuenta, ya sea por
el roncar del presunto marido o porque le sale un diente enorme de la boca o porque se escucha
una flauta desde dentro de su barriga que tocaba siempre el marido. Las hermanas resuelven huir
dandole al espiritu/jaguar un objeto para sustituir al nifio y se van a casa de su abuela "Wauta".
Pero poco después el asesino de su marido las persigue acercandose cada vez mas. En algunas
versiones la hermana menor se arranca su vellosidad y la dispersa por el camino dando origen a
las espinas que impiden al persecutor. Llegando a la casa de Wauta dependiendo de la version
las deja entrar de una vez o esas se ven obligadas a pinchar las orejas de su/s nifio/s pequefio/s
cuyo lamento despierta el interés de Wauta. En cuanto al persecutor Wauta le elimina de
diferentes maneras: le quiebra la nuca por medio de su puerta que cae desde arriba y que en una
version esta equipada con espinas, o bien le tranca solamente la nuca y le corta el cuello con una
hacha.

Ahora empieza la parte principal, Wauta manda a las dos mujeres a trabajar en el campo y
guarda al nifio en casa. Le alarga los miembros por magia y cuando regresan las dos mujeres ya
el nifio se ha vuelto un hombre joven y los familiares no se reconocen. Jaburi esta ahora
convencido que es Wauta su madre y como es gran cazador le lleva las presas mas lindas
dandoles a las dos mujeres las aves pequefias que antes empapa de orina. En una version Wauta
desea al joven como marido en otra como hijo. Por coincidencia Jaburi descubre la verdad. Una
de sus flechas penetra un arbol y se queda alli. Antes de subir al arbol para recuperar su flecha
hace sus necesidades en un hueco que en verdad es la olla de las nutrias. Esas le reconocen por
su olor y le informan acerca de su situacion familiar. Desde entonces Jaburi invierte el
tratamiento de las mujeres dandoles a Wauta las aves pequefias y a su madre y tia las aves
grandes. Wauta se lamenta sin parar de manera que Jaburi decide irse con las dos mujeres. Por
esa razon trata de construir una curiara lo que no le resulta al comienzo. En algunas versiones
utiliza diferentes materiales que no flotan hasta encontrar la madera adecuada. En otras versiones

los patos le roban sus primeras curiaras y gracias a eso pueden flotar.
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Vienen ahora variadas versiones del escape de los tres. A veces se prepara la salida de antemano
y se informa a los pilares de la casa para que esos no avisen a Wauta. Sin embargo un papagayo
pequerio les denuncia. Wauta comienza la persecucién. En una version logra agarrar el borde de
la curiara y le pegan los manos con el canalete aplastdndolos. En otras versiones se queda Wauta
lamentando en la orilla o la dejan abordar. Frecuentemente sigue un episodio en el cual se le
ofrece miel dentro de un arbol hueco y lo encierran cortando otro arbol que le cae encima. Asi
Wauta obtiene todas las caracteristicas de una rana arbolera: su canto lloroso, sus manos
aplastadas, su predileccién por la miel y su residencia arbolera.

Como se ve la parte central del cuento no es tan variada como los bordes, ya sea el comienzo y el
final en los que se utilizan partes tematicas muy variadas. El cuento puede ser presentado de
forma corta o alargada y puede quedarse como cuento individual o se hace seguir por otros
episodios. Lo que queda como nucleo tematico es la transformacion del marido a partir de una
planta o del viento. Su consumacion por un ser peligroso y luego la fuga a la casa de Wauta
quien mata al persecutor pero va a reclamar al nifio Jaburi para si. Las nutrias también estan
presentes en todas las versiones y su acto de informar al héroe acerca de la verdad familiar que

provoca la fuga de los tres, lo que lleva a la transformacién de Wauta.

Va tomando forma entonces la conclusion que no se trata tanto de versiones distintas de un mito
bien definido sino més bien de la combinacion relativamente libre de diferentes elementos
temaéticos dentro de un cuadro temético. Lo que se podria designar como "el complejo narrativo
de Jaburi". Ademés de elementos constitutivos puede incluir a elementos narrativos que son
normalmente distintivos de otros complejos narrativos. Asi hay una version en la que aparece un
craneo que trata de comerse al héroe y que se transforma en un aligator. Es un episodio que es
propio de otro complejo tematico pero los limites no son totalmente impermeables permitiendo
su incorporacion al complejo Jaburi. Visto asi un narrador no puede contar un cuento de manera
"falsa” o "correcta”. No lo cuenta completo o incompleto. Solamente lo puede contar de manera
adecuada y estilisticamente artistico.

Hay entonces dos tendencia tanto a nivel de las frases como al nivel del contenido. Por un lado el
narrador puede citar literalmente a otros narradores o del otro lado puede reformular el material
narrativo. Puede resolver incluir el mismo material o los mismos "mitemas” dentro de una sola
narracion mitolégica o omitir/incluir ciertas partes tematicas a su gusto. Eso nos recuerda la gran
gama de variacion dentro de unas canciones que se conocen bajo un titulo por ejemplo

"nijarabaka" (el caiméan), pero que en melodia y texto varian tan pronunciadamente que se
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atribuyen a un/una cantante individual. Seria entones adecuado de llamar a esos titulos "titulos
temaético".

Todo este caracter abierto de los mitos y otros géneros incluso la permeabilidad entre los mismos
géneros puede bien ser una particularidad de la tradicion Warao. De todas maneras se distingue
pronunciadamente de lo que los occidentales se imaginaban bajo una transmision oral exacta en
la cual variacién solamente nace por descuido o olvido de parte del narrador individual. Por lo
menos en el caso de los mitos warao no se trata de recordar exactamente cada expresion dentro
de entidades fijas 0 "mitos" sino mas bien de combinar "mitemas" de manera creativa para

generar relaciones con la situacion actual de los oyentes.

8.4.4 Niveles de accidn
Otra caracteristica importante del los mitos Warao es que no tienen un solo nivel de accion sino

que se componen de muchas capas de acciones lo que contribuye a su complejidad intelectual.
En el caso de "Mako" la narracion consiste aparte del nivel de accidn aparente (el héroe levanta
velas para confrontarse con aventuras) de otros tantos niveles con sus medios estilisticos
especificos que contribuyen enormemente a la diversion de los oyentes. En la version de Jaime
Zapata llaman la atencion de manera especial las implicaciones homosexuales (el héroe le pincha
un ano al espiritu de cejas grandes, los familiares de este se ponen las nalgas en el aire para
buscar al Warao y suben a la palma donde se esconde el héroe las nalgas para arriba y cabeza
para abajo). Ya hemos mencionado la manera de bromear entre hombres que hace uso de
alusiones homosexuales podria ser entonces que el narrador queria bromear con un grupo de
hombres presentes.

Aparte de estas alusiones obscenas entretenidas hay el nivel adicional de la victoria de David (el
chaméan Warao que no tiene mas que su sagacidad) sobre Goliat (los espiritus de cejas grandes).
Da origen a la risa liberadora frente a seres mortalmente peligrosos. Segun Lavandero esos
tienen rasgos historicos de los enemigos amenazantes que fueron los Caribes, auténticos
cazadores de esclavos que vendian a los Warao en tiempos coloniales. Pero sin embargo aun
hoy en dia los espiritus se pueden encontrar en la selva lejana causandole al ser humano
indefenso enfermedad y muerte. Es refrescante burlarse de la estupidez de estos seres peligrosos
celebrando la lucidez del antepasado warao que sigue estando presente en los chamanes actuales.
Siendo ellos los Unicos que hoy en dia (no mitoldgico) estan a la altura de un encuentro con un
espiritu. Y por altimo la situacion actual de los Warao dentro de la sociedad nacional tiene
paralelas con la del Goliat, siendo los Warao a menudo estructuralmente perjudicados frente a
los representantes del estado con su cultura y lengua ajena. En estas situaciones les queda poco

mas que su mentalidad inventiva y su &nimo para enfrentar las dificultades interculturales.
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El nivel de accion de la realidad mitologica le da al cuento su ambiente especial y los medios
estilisticos que se van a contemplar ahora aseguran el nivel ascético. Espiritus, chamanes astutos
y otros héroes culturales, animales hablantes y transformaciones maltiples no solamente son una
realidad temporalmente lejana sino que - como el tiempo mitoldgico no es un tiempo acabado -
tienen una relacion estrecha con los tiempos actuales de los oyentes.

Toda esa multitud de niveles contribuye al interés intelectual que tienen los mitos warao.

8.5 Medios estilisticos en mitos warao
Los narradores de mitos suramericanos fascinan a sus oyentes mediante una muchedumbre de

medios estilisticos que en gran parte nos son desconocidos. Sirven a tener en vilo a los oyentes o
para aumentar la tension narrativa incorporando a los oyentes mentalmente a la accion narrativa
y al mismo tiempo manteniendo cierta vaguedad acerca de algunos detalles. Eso les lleva a
escuchar atentamente aunque conozcan el contenido de los "mitemas”. Es cierto que la libertad
artistica que permite al narrador de combinar esos contenidos cada vez de nuevo y diferente
contribuye en gran parte a mantener el interés en la narracién. Como hemos hablado de niveles
distintos de accion vamos ahora a analizar ciertos medios estilisticos en "Mako" que estan liados

en parte directamente a estos niveles narrativos.

8.5.1 Tonalidad en el warao
Nos acordamos que dentro de los medios retoricos mencionados por Miinzel figuraba entre otros

el cambio fonético como elemento tipico estilistico de las lenguas amerindias. Munzel nos da el
ejemplo del vocal final alargado y del uso de "variables fonéticas" que dependen de la etiqueta o
del tipo discursivo.*° En Warao se consigue tensién narrativa y énfasis mediante la modulacién
de la voz. La tonalidad contrastante puede también dar un significado diferente a las palabras. El
hecho que la tonalidad tiene diferentes significados sobre niveles dramaticos diferentes le puede
dar cierta ambigiiedad a una frase warao. Ese fendmeno no ha sido debidamente investigado por
los linguistas occidentales tal vez porque lo juzgaban de caracter puramente pragmatico siendo
Lavandero el Gnico que nos proporciona informacion sistematica acerca de esas variantes de
tonalidad. Dentro de su propio sistema de escritura él utiliza al zirconium (*) o acento grave ()
para indicar a la tonalidad:

"En vocativos y sobre la Gltima silaba nat(, nobd, dima etc. [abuela, abuelo, padre]
indica familiaridad y carifio. En otras oportunidades el acento (") con su entonacién
ascendente conlleva el sentido diminutivo, superlativo o de lejania. Si esta entonacion
alcanza una altura no comun, como de una octava sobre la linea tonal basica, lo

represento con el acento (é) [sic!]: joké. Tiene una intensidad significativa enfatizada."***

219 Miinzel 1986: 181.
211 |_avandero 1991: 70, nata de pie 5.
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Aparte del cambio seméantico que efectla la tonalidad elevada en ciertas palabras hay también un
efecto al nivel de la frase:

"Dijana waiba natorobuné (...)

dijana wai -ida na- toro -ubu -ne -

ya araguato -Aum Forz.V- golpear_hacia_abajo -Pl./Indv.Acc -Ger -EnfN
Ese fenémeno Lavandero lo explica como acentuacion supra-segmental:?*?

"El acento (") en mis transcripciones tiene valor de acento tonal ascendente (entonacion
ascendente) y equivale por lo regular al momento culminante de la prétasis del discurso,
oracion, frase o palabra segun los casos.

Después de () hay una breve pausa como de puntos suspensivos, en la que muchas
veces se sobreentiende algun elemento relacionante. oanée [llorado] se sobreentiende
kuare [por]. En 4. jokd [blanco] se sobreentiende takore [siendo]." “*

El narrador "se come" un elemento final para indicar una cesura dentro de la estructura narrativa.
De esa manera la acentuacion final enfatica seria explicable por la supresion de elementos
fonéticos. Sin embargo no es eso solamente un efecto secundario de una pronunciacién rapida

(como el "pa' " en vez de "para" en espafiol) del habla familiar sino que tiene una funcion
alternante en el nivel semantico y estructurante en el nivel supra-segmental. Si bien se hace méas
dificil el entendimiento de las ultimas palabras de una frase eso puede contribuir a su vez a
mantener la tension narrativa dejando al oyente en el aire en lo que concierne una interpretacion
final de lo dicho. Y de hecho un tal acento final ocurre también en exposiciones de adorno cuya
entonacion es libre, ya sea a veces ascendente a veces descendente. En ese caso:

"marca el gusto musical del relator, envuelto en cierta atmosfera significativa de
familiaridad, confianza y rapidez en la elocucion.”

Se trata en ese caso de variantes de acentuacion sobre el nivel de la narracién entera, marcando

un buen estilo narrativo.

Resumiendo cabe decir que la acentuacion de la dltima silaba de verbos o nombres warao y la
elevacion de la voz transporta varios significados a diferentes niveles generando de esa manera
una posible ambigiiedad o una determinada estructura narrativa. Como una acentuacion enfatica
es ademas en parte opcional se dificulta la comprension de textos mitoldgicos para el no hablante
nativo. Sin embargo para estos ultimos siendo conocedores del contendido de los textos
mitoldgicos el uso de tales medios estilisticos tiene cierto encanto y contribuye a la tensién
narrativa. Aunque los linglistas universitarios no hayan descrito ese fendomeno debidamente y
aungue el warao no sea una lengua de tonalidad propiamente dicho (tal como lo es el chino) si

hace uso de la tonalidad al nivel de palabras individuales y para el nivel de la acentuacion supra-

212 | avandero cambio su sistema de trascripcién continuamente, de manera que utiliza el ** para diferentes
fenémenos.

23| avandero 1991: 70, FN 5.

24| avandero 1991: 70, FN 5.
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segmental. Como ultima observacion quiero anotar que ese medio estilistico entré en el
castellano regional del delta (y de otras regiones venezolanas) al nivel de las palabras
individuales. Levantar la voz alargando la Gltima silaba comunica carifio: "Ya esta viejiito" o
implica aumento de la calidad: "Eso queda lejiito" (eso queda muy lejos). Parece que ese
fendmeno no existe en el espafiol continental.

El hecho que los linguistas universitarios no se han dado cuenta del aspecto tonal del warao se
explica por su acercamiento tedrico. Como ellos no se interesan mucho en fendémenos al nivel
supra-segmental y se basan, mas de lo que crean, en el lenguaje escrito no son sensibles a
caracteristicas de la actuacion oral. Como los linguistas misioneros de antes se basaban
completamente en la pauta de la gramatica latin, también los lingiistas de hoy en dia ven
solamente para lo cual les prepara su educacion y metodologia. Solo una persona como
Lavandero que pone su énfasis en la trascripcidn de textos orales pudo descubrir a lo largo del
tiempo esos fendmenos de la lengua hablada artistica. EI no aspiraba a normalizar la lengua
warao o a describirla una vez por todas ni se rindio ante la complejidad de una lengua oral como
la es el warao. De todas maneras quedo bien claro que los aspectos tonales estan intrinsecamente
liados en la cualidad del Warao como lengua de una cultura oral y que actlan a todos niveles
desde la palabra particular hasta el texto entero.

8.5.2 Vocabulario especial o alterado
Otra caracteristica que complica la comprension de textos mitoldgicos warao es el uso de un

vocabulario especial o alterado lo que resulta en un ambiente narrativo mas vivaz y variado.
Acuerda esa practica el registro especial de los chamanes como también utiliza algunas técnicas
de "camouflage" de este mismo. Sin embargo el efecto no es excluir a los no iniciados del
entendimiento de los textos rituales sino que se logren efectos chistosos mediante el uso de
palabras deshabitlales como en esas instancias de Mako que describe el hecho que los espiritus

de cejas grandes suben con las nalgas en el aire a la palma:**

jotomukaria en vez de jotokaria
jotomu - kari -ya joto - kari  -ya
parte_trasera - lado -Distr hacia_atras - lado -Distr

El medio estilistico de utilizar un vocabulario especial se emplea sobre todo cuando hablan los
espiritus. Recuerda la lengua ritual de los chamanes. Asi cuando Lavandero descubrio una forma

gramatical de una palabra que ignoraba y le reclamaba al narrador una explicacion, este explicd

213 |_avandero 1991: 30, nota de pie 30.
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que se trataba de un lenguaje supuestamente arcaico que queria imitar a la que estan utilizando
los espiritus:**°

"Los jebu o espiritus siempre aparecen en los ritos desfigurando el lenguaje corriente,
dandole un falso matiz arcaico."?*’

Un ejemplo serfa la palabra "waiba" en vez de "waida" (araguato rojo grande).?*® Para lograr esa
meta se desfiguran palabras existentes de manera sistematica. Lavandero tiene la impresion
general que en nombres personales cambiar el fonema [n] por [r] tiene la funcidn estilistica de
volver el enunciado:

"(...) mas pintoresca, mas arcaica 0 supuestamente arcaica, 0 mas eufénica, como

disimulando la forma obvia de la palabra que puede resultar ridicula y por ende

insultante: asabara por asabana; asoni por asori, burerobo por burenobo."
Otra posibilidad es el uso de palabras regionales de otras partes del delta que tienen connotacion
arcaica. Tomar prestado palabras de otros variantes vecinos es una practica general de lenguas
orales lo que demuestra lo importante que es la variedad linguistica para la vitalidad de esas
lenguas.?*® Asi Lavandero se dio cuenta en otro mito de una forma de la cual sabfa que no se
usaba en Ajotejana, el lugar donde se presenté la narracién. El narrador Evaristo Valor le dio
razon, informéandole que era una enunciacion exacta de su abuelo.??’ Fue en este caso también
que el narrador empled un vocabulario marcado para lograr ciertas metas estilisticas. Como los
hombres vienen desde afuera de la comunidad en la cual se casan llevan su variante regional de
la lengua warao consigo aparte del hecho que siempre hay diferencias entre el habla de la
generacion joven y la de los ancianos. Aqui se ve otra vez que aparte de la libertad artistica del
narrador hay también la tendencia de memorizar partes de las narraciones palabra por palabra.

8.5.3 El "camouflage literario"
Pocas son las veces en las que se desvie intencionalmente al lector u oyente occidental para

mantener cierta tension narrativa, tal vez a excepcion de las peliculas criminales. Como nos
informa Miinzel el ocultar como medio estilistico es muy repartido en la Suramérica occidental y
la ambiguiedad es vista como caracteristica también de otras literaturas orales como por ejemplo
la de Africa.?** Para Miinzel la estructura tan variable de los mitos amerindios es un resultado de

la combinacion de esa ambigledad con la particularidad amerindia del entrelazamiento entre

216 | avandero 1991: 115, nota de pie 27.

217 |_avandero 1991: 29, nota de pie 6.

218 Mako: 195.

219 Est4 histéricamente comprobado que la reduccién de variantes méltiples en una sola "lengua estandar" escrita
significa a menudo la "muerte"” de esa lengua anteriormente oral. Como en el caso del "Dieri" australiano. En el que
misioneros normalizaron las variantes del Dieri creando asi un solo "Dieri misional”. Proceso que segun Heidi
Kneebone contribuy6 al proceso de extincion de todo Dieri (Kneebone 1998).

220 | avandero 1991: 117, nota de pie 96.

221 Miinzel: 202.
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tiempo mitologico y tiempo presente. Lo que garantiza su flexibilidad con respeto a la situacion
narrativa. Contrasta con la tradicion griega en la que el sistema mitologico fue poco a poco
complementado por la filosofia y se presentd finalmente como progresion del mito hasta el
"logos". Asumio un papel importante la fijacion por escrito que estd al comienzo de ese proceso.
Se trataba de ubicar a los mitos dentro de un sistema cerrado y libre de contradicciones. Es que
el mito escrito tenia que escoger entre varias posibilidades porque no aguanta la pluralidad de
respuestas o interpretaciones. Pluralidad parece incompatible con lo escrito. Al contrario de lo
oral donde se presentan toda clase de opciones al narrador ya que el texto oral no obtiene su
certitud de la comparacién con otros textos sino de la situacion en la cual es narrado.?? Como ya
mencionamos no se puede narrar de manera falsa/justa completa/incompleta un mito oral warao
sino que solamente se puede juzgar si el texto es adecuado para la situacion narrativa y si se
presenta con buena estilistica. Para Miinzel la cualidad de tener multiples capas o niveles que
tienen los textos mitoldgicos representan una "fuente de malestar para nuestra manera de pensar
caracterizada por una relativa falta de dialéctica™. Raras veces se considera la posibilidad que tal
vez todos tengan razdn, puesto que interpretaciones aparentemente contradictorias pueden ser
aplicables a diferentes niveles. Y aln mas raramente se pondera que los narradores de textos
mitoldgicos estarfan jugando con los diferentes niveles significativos.??

En el transcurso de la discusion de la tonalidad warao ya sefialamos el efecto secundario de la
ambigledad, tal como indicamos el uso de un vocabulario alterado como medio estilistico de
"camouflage literario". Esas caracteristicas forman parte de un conjunto mas amplio de medios
que sirven esa meta. La gramatica warao en general es muy favorable a la intencién de quedarse
en la vaguedad, sobre todo en el nivel de la sintaxis. Asimismo es posible de omitir a casi todas
las constituyentes de una frase declarativa. Dependiendo del contexto se realiza sin sujeto, objeto
directo o indirecto. Lavandero observo que por fines estructurantes el hablante se puede hasta
"comer" el verbo al final de la frase siendo este sobreentendido después de todo.

Tambiéen el empleo de pronombres en vez de substantivos 0 nombres y el medio estilistico de la
anafora contribuyen a obscurecer un texto. Relata Lavandero que escuchando un cuento por
primera vez es frecuente no saber quien es el sujeto de una frase.??* Aparte de esas formas de
elipsis llama la atencidn la introduccién de personajes nuevos dentro de la narracién por catafora
en vez de la por andfora que es usual para nosotros. Ademas como ya lo hemos mencionado no
le importa al narrador tanto el orden cronolégico de los sucesos. Lavandero lo ve como

caracteristica tipica de la actuacién oral:

222 Miinzel 203f.
2 Miinzel: 204.
224 |_avandero 1991: 80f., nota de pie 2.
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"(...) con cierta frecuencia Evaristo (...) invierte el orden de la narracion: parrafos, verbos,
complementos. Evaristo no esta leyendo, sino contando, y es normal que en esta situacion
se le "pasen” algunos detalles que luego son necesarios para explicar las situaciones. Este
parrafo lo documenta, asi como all4 donde dice que "comen yuruma, hacen yuruma"?

Sin embargo, segun lo observado por Munzel cabe la duda que esas inversiones ocurran siempre
por descuido de parte del narrador. Es mas probable que sirvan metas estilisticas de "camouflage

literario".

8.5.4 Juegos de palabras
Un medio el cual contribuye a la complejidad estilistica y al reto intelectual son juegos de

palabras. En el delta en general hay una gran predileccién para estos también en la poblacion
criolla. No es de extrafiar entonces que también en el mito de "Mako" ocurran varios juegos de
palabras. Lavandero nos sefiala los homéfonos "wai™ (araguato) que se pronuncia "waji" y en
otras regiones "wai" (nombre). En el comienzo del episodio, en el cual el Warao se burla del
espiritu ensefidndole los miembros del cuerpo del araguato muerto pregunta el espiritu:

Ama jiwai ekida ?

ama ji(a)- wai eko -ida
ahora 2.Sg- nombre vacio -Aum
(¢Entonces, no tienes nombre?)??

Puesto la ambigliedad de la palabra se podria sin embargo entender "¢ No es que por si a caso
tienes un araguato contigo?"%*’ Sin embargo, Lavandero interpreta la frase como: "Eres un “don”
nadie y por eso no tienes derecho a estar en mi camino.”

Otro juego de palabras me llamo la atencion; tratdndose que el Warao “le perfora el ano” y este
exclama:

lji  manisanau tanae. Mako!"

iji ma- nisa -na -u ta -n -ae Mako

Pron.2.Sg 1.Sg- escoger -Nzer -Itens ser/hacer -Sg.V -PasAcaba Mako?®
(iMako, me cogiste/mataste!)

Es extrafio que el espiritu no utiliza aqui la palabra normal par "matar” que es "na-" (seria
entonces: iji manae). Sin embargo, los familiares del espiritu herido mortalmente en el recto
utilizan la misma expresion:

"Ka-raisama nisanau tanae tiji!"

"Karaisama nisanau tanae

ka- daisa -si-ma-to  nisa -na  -u ta -n -ae
1.Pl-otro -MarcObj auswéhlen -Nzer -Itens ser/hacer -Sg.V -PasAcaba
("iYa que de verdad le cogié/maté a nuestro amigo!")*?

225 | avandero 1991: 172, nota de pie 15.

226 Mako: 072.

227 Sin embargo, se debe hacer notar que los hablantes de warao entrevistados por Lavandero no le confirmaron su
hip6tesis. (Lavandero 1991: 29, nota de piel3.)

228 Mako: 119a.
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El verbo "nisa-" tiene multiples sentidos con los cuales juega el narrador aqui. Segun Barral,
puede significar: "Recoger, coger varias cosas. Proveerse de algo. 2. Comprar 3. Tomar estado
matrimonial. Casarse o emparejarse” y segun Higham "agarrar, sacar, comprar, obtener".

El significado va entonces de "recoleccionar”, pasando por "comprar” y "escoger" hasta
"casarse", siendo "agarrar”, tal vez, el significado mas basico. Lo que induce al oyente a pensar
en algo sexual es precisamente el sentido de "escoger conyuge" junto con las alusiones sexuales
previas. De esa manera, "lji manisanau tanae" tiene doble sentido: "te burlaste de mi/me
ganaste™" y "me cogiste/fui tu mujer en un acto homosexual”.

Hay también mitos que viven enteramente del malentendido de una expresion como en el mito
de los recolectores de la flor del "sangrito” o arbol de balsa (drypetes variabilis): "ibu kabamo".
En realidad, no se trata de cortar la flor de este arbol, sino de obtener la miel que las abejas
producen. Una pareja joven que va sola a su recoleccion, corta las flores y se las comen. Cuando
encuentran a los demés y son informados del malentendido vomitan lo comido. El cuento se
burla de la ignorancia de los dos jovenes implicando una advertencia de no casarse desasido
temprano antes de saber las técnicas de recoleccion y pesca las cuales son indispensables para
mantener a una familia. Expresiones cuyo significado no es obvio (como por metonimia, en el
ejemplo) se emplean también para burlarse de hombres recién casados que entran en el grupo

familiar desde otra region.?®

8.5.5 Onomatopeyay exclamaciones
Palabras que intentan de imitar sonidos de animales o de objetos mediante su estructura

fonoldgica, se denominan "onomatopeya".>** Y por otra parte, encontramos las exclamaciones
las cuales son algo que prospera en el ambiente de la oralidad, pero éstas no entran facilmente al
escrito. En nuestra cultura occidental se suelen encontrar estos fendmenos en las historietas
donde cada autor crea sus propias expresiones 0 tal vez también encontramos estos motivos en
canciones para nifios. Tienen asi un aspecto ludico que no encaja con la serenidad que nos
imaginamos para textos mitoldgicos. Si es cierto lo que refiere Lavandero y lo que se encuentra
en el diccionario de Barral hay un monton de esas palabras en warao las cuales obviamente son
de uso general y no individual.

El empleo de onomatopeya y exclamaciones le da a una narracion mas plasticidad y vivacidad

ubicando al oyente auditivamente en un mundo y tiempo fuera del presente. Se debe adoptar en

229 Mako: 141.

20 Heinen et al. 1980.

22! Ese término lo introdujo de Saussure. Viene del griego * onoma " (nombre) y "poietikos”(poético) dando
"nombre poético" literalmente. Las onomatopeya no son imitaciones auténticas sino que se basan en la estructura
fonolégica y silabica del lenguaje respectivo. Asi gritos de animales se perciben diferentemente dependiendo de la
lengua que habla el oyente y los onomatopeya no son evidentes para hablantes de otras lenguas.
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forma positiva que el narrador sefiale al comienzo de un texto mitoldgico por el uso del sufijo "-
yama" que él tampoco fue presente al momento de los sucesos relatados y les oy6 de la boca de
otra persona, su oyente si tiene la impresién de ser testigo, o sea, oyente directo. Ese medio
estilistico encaja bien con el estilo directo que ocurre a menudo en el cuento mitolégico. Por
resultado el relato se vuelve inmediato y cautivador. En el mito "Mako" hay gran nimero de

onomatopeya y exclamaciones.

8.5.6 Contenido especial
Se caracterizan los mitos en especial por numerosas alusiones sexuales y descripciones

detalladas de practicas sexuales. Aseguran al cuento la risa de los oyentes. En el mito "Mako" se
provoca la risa entre otro mediante el nivel narrativo de la homosexualidad que ya mencionamos
(8.4.4). Muy peculiar es el hecho que ese nivel esta casi ausente en la version de Evaristo Valor.

El motivo de la perforacion del ano. En su version®

(nome akubatu) la escena tiene otro
contenido y se desarrolla estilisticamente distinta.

En la version de Zapata el espiritu de cejas grandes solicita al héroe warao presentarle diferentes
miembros de su cuerpo para identificarlos terminando con "el culo™ lo que le inspira para rogarle
la fabricacion de un ano que el (por ser espiritu) no tiene. En la version de Valor el espiritu
quiere ver todos los miembros del cuerpo también pero quiere ver siempre ambos lados lo que
alarga ese episodio enormemente y le da mas peso dentro de la estructura narrativa. Ademas ese
espiritu que no se describe en detalle pero que no es el espiritu de cejas grande (ese aparece en la
version de Valor en otro episodio) no tiene miedo de los miembros del cuerpo que se le ensefian
sino que se los quiere comer de manera que solicita cortarselos al héroe warao. EI no muere
entonces por un pinchazo en el recto sino porgque obedece al mandamiento de la reciprocidad
dejando sus miembros al warao. Cuando se arranca el estdmago esté perdido. EI Warao por
contrario no le ha dado su propio cuerpo sino partes del cuerpo del araguato muerto que habia
encontrado en el nido del halcon enorme. El chiste encuentra su graciosidad de manera diferente.
Bien es verdad que el espiritu se demuestra como torpe también en esa versién porque se deja
engafar por el Warao pero falta cualquiera alusion sexual. Son mas bien su caracter de glotén y
su predileccion canibal que son puestos al centro identificandole alter ego de los amerindios
caribe, los antiguos enemigos de los Warao. Si bien el nivel de burlarse de un enemigo peligroso
esta presente en las dos versiones se distinguen en la manera de ridiculizarle.

No sabemos cual fue la situacion narrativa que dio origen a la version "homosexual” de Jaime

Zapata y a cuales sucesos actuales se estaba refiriendo.

282 ) avandero 1991: 83-99.
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8.5.7 El factor "tiempo" y el medio estilistico de la repeticion/variacién
La discrepancia entre la cultura escrita a la que estamos acostumbrados y la tradicion discursiva

de la cultura oral se demuestra especialmente claro en lo que concierne al factor del tiempo.
Segun Minzel, lo importante reclama su tiempo en la actuacion oral. Alli no se trata de trasmitir
contenidos con maxima eficiencia sino lo estético de la actuacion esta en primer plano. Parecido
a la actuacion musical, el factor del tiempo, asume un papel importante en ese proceso. Se
emplean medios estilisticos que ya mencionamos como el alargamiento de las palabras o su
alteracion por una acentuacién extraordinaria tanto como perifrasis. Como efecto secundario, el
texto puede perder inteligibilidad contribuyendo a su vez al medio estilistico del “camouflage
literario™. Al contrario de las normas del escrito, el medio estilistico de la repeticion juega un
papel importante en la literatura oral. Lo mas importante se varia en el contexto de diferentes
frases. Sin embargo, esas figuras retdricas no son normales para el habla cotidiano, son una

especialidad de los mitos y por lo tanto reconocidos como elementos de un estilo artistico.”*®

En la literatura oral warao llama la atencién el cambio de acentuacion y el alargamiento de las
palabras en textos cantados. Ya vimos en el caso de la joa laica del machete como eso altera las
palabras. En las canciones "dokotu" se afiaden silabas vacias de significado, ripios como "-ra" o
"-rane" a las palabras para hacerles caber dentro del métrico deseado. Un ejemplo seria
"maukatida, maukatidarane”. En este caso se agrega el sufijo ripio "-rane” a la expresion "mi
hija" lo que da: "mi hija, mi hija, tralala”)

Minzel cita a Gerald Weiss quien refiere que desde el punto de vista de evolucionistas
contemporaneos la frecuente repeticion de palabras y frases en textos de los Camapa es un
indicador del estado primitivo de esa cultura.?®** Sin embargo es posible otra perspectiva. Asf
todos los medios estilisticos de la escuela de retérica romana o griega encuentran sus
equivalencias en arte oral de los Campa incluyendo diferentes técnicas de repeticion como por
ejemplo el "epizeuxis" griego, la repeticién multiple de las mismas palabras:

"La idea sorprendente de hacer una evaluacién comparativa entre los mitos amerindios y
los textos de Cicero es sintomatico acerca conocimientos crecientes sobre las lenguas y
culturas amerindias. Repentinamente se nos viene a la mente que los indigenas de la
selva y sabana tienen aparte de su estilo coloquial un estilo de habla declamatorio mas
complejo y construido intelectualmente con mas ajusto, que es comparable a (si bien no
es lo mismo que) nuestra lengua literaria.?*®

De hecho el medio estilistico de la repeticion es muy coman en los textos narrativos warao. En el

mito "Mako" por ejemplo se encuentran cuatro tipos diferentes de repeticiones:

23 Miinzel: 183f.
24 Miinzel: 184.
% Miinzel 1986: 185. (La traduccion del aleman es mia.)
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Por un lado hay repeticiones directas (tipo 1: repeticion literal) los cuales que repitan un solo
verbo o una sola frase varias veces para comunicar la duracion de una accion. Es importante
saber que el sistema modal es muy rico en el Warao y proporciona medios gramaticos para
expresar la larga duracion o la repeticion de una accion. Tales terminaciones ocurren de hecho en
la parte central del cuento mientras que las repeticiones literales marcan por lo general un nuevo
episodio dentro de la estructura narrativa: "Isiko naria, naria, naria, naria, naria, jojisi

ejobonae."?*

(El caminaba con el, caminaba, caminaba, caminaba, caminaba hasta llegar a una
caminaria de madera.) Esa frase se encuentra justamente antes del primer encuentro del héroe
Warao con el espiritu de cejas grandes. Y otra frase parecida: "Ama seke warao naria, naria,

naria, naria.>’

(Asi el warao caminaba, y el caminaba y caminaba y caminaba) introduce
también un nuevo episodio. EI Warao quita la casa de la lapa para irse a casa de su tio, el acure.
Sin embargo, esas repeticiones no tienen que tener necesariamente una funcién estructurante.
Esa repeticion puede concernir a frases enteras que recurren sin cambios o con pequefios
alteraciones:

"Karaisama nisanau tanae tiji!" ("jComo mataron a nuestro amigo!")
"Karaisama nisanau tanae tiji!" ("jComo mataron a nuestro amigo!")
"Karaisama nisanau tanae." ("Tu mataste a nuestro amigo™)>®

y: "Dijana yaburuae, jifii tobd! Jiifi tobd! Jiifi tobo!"?*

(YYa subid. Se empujaba, esperaba acuclillandose, se empujaba, esperaba acuclillandose, se
empujaba, esperaba acuclillandose.)

Esas dos frases contienen repeticiones del tipo 1y se repitan como entidad hasta el momento en
que el Warao flecha al espiritu que se le acerca subiendo la palma donde tomo refugio después
de haber matado al primer espiritu. Los oyentes se quedan en el aire esperando y tienen tiempo
suficiente para imaginarse lo que esta por suceder. Es un reto intelectual, no se les presenta todo
ya hecho. Aparte de eso puede observar el empleo de onomatopeya (jiiii) que es frecuente en

esas frases repetidas: "Tatuka dei! dei!, dei! dei! dijana yewerebukati."**°

(Alla sin embargo,
pam!, pam!, pam!, pam!, seguian pegandole.) La terminacion "-kati" (yewerebukati) que implica
que la accion es reiterativa o prolongada es como medio alternativo de expresar la repeticion de
una accion sirve aqui para aun enfatizar mas la duracion del acto. Lo mismo se aplique al afijo "-
(u)bu-" que denota pluralidad de la accion (yewerebukati).

Se puede resumir entonces que la repeticion del tipo 1 aspira a comunicar la duracion de una

accion en tiempo real en vez de resumirla como fuera normal para un texto escrito. Sin embargo,

2% Mako: 039.
281 Mako: 285.
2% Mako: 141-143.
2% Mako: 175.
240 Mako: 203.

86



es un medio estilistico especial y no general de la narracion warao porque esas frases contrastan
con otros momentos narrativos en las que si se resumen varios episodios dentro de una sola
frase. Ademas ese tipo de repeticion puede servir a estructurar la narracion como ya

demostramos.

Otro tipo de repeticion (tipo 2) seria la repeticion del contenido de una frase bajo formas
lingiisticas diferentes. Tomamos como ejemplo a la frase que ya vimos en 8.2.:2

Kaidamotumayama, ebe, kebe, oko ekidakore, anobotomo oto konariayama, Otoida.
(Se cuenta de nuestros antepasados, antes, cuando nosotros aln no existiamos, habia un cierto
falcon, un falcdn enorme que se llevaba a sus nifios.)

En esa parte de la narracion se ubica en el tiempo mitoldgico de los antepasados con varios
medios y de manera redundante. Ya hemos discutido el sufijo de citacion "-yama". Ademas se
refiere repetitivamente al tiempo mitoldgico mediante las expresiones modales de tiempo: "ebe"
(antes) "kebe" (antes de nosotros) tanto como por la frase subordinada "oko ekidakore™ (cuando
nosotros aun no existiamos). Por ultimo se menciona dos veces al protagonista halcén para
introducirle. Es sujeto de la frase transitiva "Un halcdn ("oto™) se llevaba a los nifios" y se repita
después de la frase principal bajo la forma "otoida" (halcon enorme) destacandole. Otra frase
presenta el hecho que el héroe se ha liberado de su atadura su mismo en dos variaciones: "wite
orijajinae" y "akoya jakotai jajinae" utilizando una vez la expresion independiente "wite" otra
vez el prefijo "yori-" con el mismo verbo:

Ama tatuka kaidamotuma dijana wite orijajinae,
ama tata -uka ka- ida-mo -tuma dijana wite yori- jaji -n  -ae

ahora alla -Dim ya su_mismo Refl- soltar -Sg.V -PasAcaba
akoya jakotai jajinae.?*?
a- koya ja -kotai jaji -n -ae

Pos- atadura es/tiene -Fr.Rel soltar -Sg.V -PasAcaba
(Entonces nuestro antepasado ya se liberd a si mismo, el solt6 su atadura.)

El narrador procede a describir el truco mediante el cual el héroe Warao va a engafar al halcon
enorme para matarle a él y a su nidada. Ese hecho importante dentro de la estructura narrativa es
descrito con el medio de la repeticién del tipo 1y 2:

jataburu nisanae, ajatabu nisanae, otoida anoboto kubae.
jatabu-du nisa -n  -ae a- jatabu nisa n  -ae oto -ida
flecha -arbol escoger -Sg.V -PasAcaba Pos- flecha escoger-Sg.V -PasAcaba halcon -Aum

Kubae, yiwaranae, ajarako waiida.
a- noboto kuba -ae. yiwara -n  -ae a- jarako wai-ida
Pos- nifio matar -PasAcaba terminarse -Sg.V -PasAcaba Pos- presa araguato -Aum

241 Mako: 008.
242 Mako: 026.
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(Saco a su arco, tomo una flecha y mato a los pollitos del halcon enorme. Los mato,

terminado eso se quedo con la presa [del halcon], un araguato grande.)
Esas tres frases llenas de repeticiones se encuentran justamente antes que empieza el relato de las
acciones centrales. EI héroe esta efectuando su primera fajada. El narrador resalta esa accion
reconociendo la astucia del héroe. Se repite el verbo "sacar" dentro de la misma frase con objetos
diferentes que, sin embargo, tienen en comun el elemento jatabu (flecha) y el verbo "matar"
(kuba-) se retoma al comienzo de la segunda frase. Luego se utiliza el verbo "terminar" para
repetir la idea de "matar". Otro ejemplo son las frases 44-48 que introducen al segundo episodio
principal del cuento no adelantan el contexto pero dejan mucho tiempo a los oyentes para
prepararse:

"Entre las raices a forma de alas del sangrito el se cubrié a su mismo con hojas de
temiche. Entonces estaba alli cubierto por hojas de temiche. Se habia sentado alli. El
esta cubierto de hojas de temiche."**

El verbo "bako-" (cubrir con hojas de la palma de temiche) aparece en todas las frases con
excepcion de la tercera frase siempre en la misma forma del pasado: bakoae (bako -ae). Una vez
le precede la expresion "orikware™ (ori-: reflexivo kware: por), otra vez la palabra "dijana” (ya,
entonces) y para finalizar ocurre solo en la frase 047. El hecho que el Warao se haya escondido
de esa manera es muy importante para el desarrollo de la accion. Desde su refugio de hojas de
temiche confronta al espiritu de cejas grandes, que le encuentra alli le habla y le llama "Mako" lo
que Lavandero explica como version corta de "ma jarako™ (mi presa, mi botin) lo que da el titulo
al cuento. El espiritu engafiado va a terminar como presa del Warao de una vez.

Llama la atencion que las repeticiones del tipo 2 siempre aparecen en momentos decisivos para
la estructura narrativa en los ejemplos presentados hasta ahora. Ademas ese tipo de repeticion
ocurre siempre cuando los espiritus se demuestran torpes. Por la extensién temporal se aumenta
el gozo que proviene de ridiculizar a los seres peligrosos. Asi por ejemplo en las frases 151-153,
describen ridiculizando a los espiritus los cuales buscan al Warao mirando para arriba con la
cabeza entre las piernas y con las nalgas en el aire:

iCada uno de ustedes tiene que buscar arriba! Haciendo eso pusieron su culo sus nalgas en el
aire. [jubojotonae] Los espiritus de cejas grandes miraban hacia arriba, cada uno de ellos
poniendo sus nalgas en el aire [jubojotane], todos estaban parados, cada uno con sus nalgas
puesto al aire [jubojotabué]."

El verbo que describe la accion ridicula, ocurre bajo tres formas. Primeramente en el pasado
acabado, luego en un gerundio y al final en una forma que corresponde a una subordinacion o
adjuncion. Pero también se altera la raiz del verbo. En la primera frase aparece "juboto-" con los

sufijos "-n" (singularidad de la accion) y "-ae™ (pasado acomplido) significando eso algo como

243 Mako: 044-047.
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"todos los espiritus pusieron sus nalgas en el aire, cada uno una vez y todos juntos.” En la
segunda frase se substituye el vocal final de "juboto-" por una "a" (lo que denota segin Osborn
la singularidad de una accién) seguido por la terminacién del gerundio. El significado es:
"Poniendo cada uno de los espiritus sus nalgas en el aire."Sin embargo, en la Gltima frase ese
infijo "a" es combinado con el sufijo "-ubu" que denota a su vez pluralidad de una accion. El
significado de esa expresion se vuelve algo dificil a discernir. Puede significar que todos los
espiritus pusieron sus nalgas junto en el aire y repitiendo esa accién comun varias veces.

Ahora bien, se ve que el narrador hace amplio uso de todas las variaciones linguisticas posibles
para repetir un contenido en forma variada. Todas las finezas semanticas se me escapan pero es
obvio que estamos frente a una riqueza morfolédgica que tiene la lengua warao para precisar la
frecuencia de una accion.

Esa escena ridicula introduce al episodio mas largo dentro de la segunda historia del mito que
como mencionamos esta compuesto por dos historias mas o menos independientes. En la version
de Zapata se describe muy largadamente y esta llena de alusiones homosexuales. El
comportamiento "al revés™ (subir a la palma las nalgas adelante) es al mismo tiempo un medio
para demostrar la diferencia entere seres humanos y espiritus. Ya que son segun el
"perspectivismo amerindista” semejante a los seres humanos en tiempos mitoldgicos se les puede
distinguir solo por su comportamiento. Puede también tener una implicacion moralista. Si nos
comportamos como esos espiritus y practicamos sexo con el miso género estamos perdiendo
algo de nuestra humanidad. Pero eso es una suposicién mia. Otro medio para destacar lo foraneo
de los espiritus es como ya mencionado el uso de un lenguaje (supuestamente) arcaico cuando

ellos hablan.

El exponer la estupidez y lo palurdo de los espiritus, seres que son normalmente mortalmente
peligrosos para los Warao contrasta con la astucia del antepasado y divierte al auditorio. Ese
efecto es reforzado por un tipo adicional de repeticion. Se trata del tipo 3 que repite una misma
frase a lo largo del texto entero retomando de es manera un tema varias veces. Asi encontramos
en las frases 077, 078, 133 y 199 repetitivamente la expresion "obojona taera”. "obojona™ (<
obojo -na) significa literalmente "fuerza de voluntad " y "taera" (solidez-mucha) como atributo
de "obojona" intensifica le sentido dando literalmente "solida fuerza de voluntad"”. La expresién
entera significa "el héroe tenia un intelecto agudo”. Las frases 077 y 078 forman una unidad y
destacan que eso no es una caracteristica personal de este mismo héroe sino que todos los
antepasados no tenian un pelo de tonto:

Takore warao obojona taera. Kaidamotuma, obojona taera!
(Pero el Warao tenia un intelecto agudo.) (jNuestros antepasados tenian un intelecto agudo!)
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Esas frases estan al comienzo del episodio en el cual el Warao va a engafar al espiritu
ensefiandole las partes del cuerpo del araguato muerto. Reaparece la expresién en la frase 133:

Ama warao jakotai aobojona taera tiji winamoru awere ja.
(Como aquel warao sin embargo tenia un intelecto agudo se habia puesto cerca de una palma
de manaca.)

Estamos justamente por empezar el episodio en el cual los espiritus de cejas grandes cazan al
héroe por haber este matado a su familiar. Otra vez mas se va a salvar gracias a su astucia.
Bajando al persecutor que esta subiendo la palma culo para delante va a gritar las palabras claves
gue habian convenido los espiritus para caerle encima al warao a golpes. Cuando entones estos
se lanzan sobre su compariero el Warao baja de la palma se mezcla entre los espiritus, les ayuda
alegremente a golpear el deplorable escalador para despedirse poco después bajo el pretexto de ir
a buscar un palo mas grueso:

Kaika warao jakotai - kaidamotuma warao jakotai - obojona taeratiji, kaika nanakanae,
kaikajase ajibukatane.

(El, sin embargo, se junté a ellos, nuestro antepasado, el Warao, el que tenia un
intelecto agudo, haciendo como que golpeaba también.)***

Desde entonces la expresion no aparece mas como la lapa que ayuda al Warao va a desarrollar el
plan para salvar a este.

Mediante esas frases repetitivas se aumenta el prestigio de los antepasados y a la vez el de los
chamanes actuales que como herederos de las facultades de los antepasados son hoy en dia los
unicos que pueden enfrentarse a seres mitoldgicos. Segin Lavandero los espiritus representan
también al amerindio Caribe que cazaban a los Warao en tiempos coloniales para vender estos
como esclavos a los europeos. Asi con una sola bufonada se logra a afectar a los enemigos de
entonces (cuales son recordados aln con estremecimiento) tanto como a los espiritus

omnipresentes que son temidos de igual manera.

Queda como altimo tipo de repeticién (tipo 4) uno que también conocemos nosotros de los
cuentos de hadas. Se trata de variar un mismo contenido. Asi se goza del hecho que el Warao
logra engafar al espiritu ensefiandole las partes del araguato. Se le lanza las partes desde adentro
de su refugio de hojas de temiche sosteniendo que fueron sus propios (frases 79-102). Bien que
es verdad que el espiritu se extrafie, se demuestra suficientemente estipido como para
presentarle sus nalgas al final para que el Warao le perfore firmando con eso su propia sentencia.
Esa bobada es resumida nuevamente en la frase siguiente:

Ya que el espiritu de cejas grandes era un tonto queria morirse, entonces dijo: "Esta bien,
vamos a ver ahora."?*

244 Mako: 199.
245 Mako: 109 y 110.
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Eso es el punto culminante y a la vez el fin del primer episodio del duelo entre el Warao y el

espiritu al que sigue el episodio de la persecucion y la palma de manaca.

8.6 Observaciones a base del ejemplo de "Mako"
Hemos discutido varios medios estilisticos que habia identificado Miinzel para la literatura oral

suramericana en general a base de un ejemplo narrativo warao. Se trat6 del instrumento de la
tonalidad a varios niveles que tenia por ende énfasis, funcion estructurante o el generar
ambigledad. Sirve la misma meta el uso de palabras marcadas y alteradas que generan cierto
ambiente mitolégico. Nos llamo la atencion de manera especial alli el opulento empleo de
onomatopeya y exclamaciones y la presencia de juegos de palabras. Mas hablamos de medios de
ocultacion en general y sefialamos el "camouflage literario"” como caracteristica estilistica de la
region de la Suramérica selvatica que se encuentra también en los mitos Warao. Mencionamos
en particular a las omisiones (elipsis), al uso cataférico de pronombres tanto como a una
estructura narrativa que no es cronologica. Finalmente ocup6 gran espacio la discusién de varios
tipos de repeticion que son un medio estilistico poco comin para nuestra literatura escrita
destacando el factor "tiempo". Asi pudimos identificar a 4 tipos de repeticiones solo en el
analisis del mito "Mako™ que fueron la repeticion literal, la repeticion del mismo contenido
mediante diferentes expresiones, la repeticion de un enunciado a lo largo del texto entero y luego
la repeticion de una escena con contenido variado.

Aparte de la funcién sefialada por Miinzel de subrayar la importancia de un contenido por medio
de repeticion identificamos funciones adicionales que son a veces especificas de ciertos tipos de
repeticion. De esa manera, la repeticion del tipo 1 no solamente comunica la duracion de la
accion descrita sino que siempre aparece al limite de un episodio al otro. Contrasta en esa
funcién estructurante con otros medios gramaticales que también expresan la duracion
prolongada de una accién como el sufijo verbal "-kati", que por su vez ocurre en el medio de
episodios. El narrador del material mitologico tiene a su alcance gran variedad de medios
estilisticos para estructurar su narracion, para hacerla mas plastica y vivaz. Puede dejar al
auditorio en el aire con cierta vaguedad de lo dicho manteniendo asi el suspenso y logra a
establecer una relacion con la situacion actual de los oyentes implicando mensajes moralizantes
pero indirectos sin que alguien se sienta identificado perdiendo su honra.

Es cierto que hay muchos medios estilisticos mas en los mitos warao. Uno de ellos es la
ocurrencia de canciones que son incorporadas a ciertos mitos. Hay ejemplos de esto en el

material trascrito por Lavandero, sobre todo en el tomo tres de sus publicaciones, donde incluye
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notas a la trascripcion.?*® Otro medio estilistico es el hablar con diferentes voces, lo que se pierde
en el proceso de trascripcion pero se usa a menudo en "Mako" por lo aparente. El discurso
directo no se hace necesariamente acompafiar por frases explicativas que aclaran quien esta
hablando. Aparte del contexto el uso de voces diferentes de parte del narrador tienen esa funcion.
Junto al uso de onomatopeya y exclamaciones contribuye a lo inmediato de la narracion
insertando a los oyentes como "testigos auditorios"” de la accion mitoldgica.

Como lo dijo el gran precursor de la etnolinglistica Humboldt, cada lengua es a su manera pobre
y opulenta a la vez. Si bien hay areas en las que la gramatica y la estructura narrativa warao nos
parezca demasiado inespecifica hay otras que Ilaman la atencion por su riqueza informativa

como por ejemplo el area de la duracion, el modo y el aspecto de una accion.

Este resumen corto, demuestra que en el mito como género de literatura oral warao se emplean
medios estilisticos poco usuales en nuestra tradicion narrativa actual. Quiero recodar de manera
especial el papel importante que asumen las repeticiones de varios tipos que fueron objeto de
malentendido de parte de observadores europeos como lo comprobé lo citado por Miinzel que
equivalia la ocurrencia de repeticiones con un nivel intelectual bajo de la cultura en cuestion.
Nos remite de nuevo a la pregunta si son primitivas esas culturas o si lo son mas bien nuestros
conocimientos acerca de ellas. O como dijo el gran precursor de la etnolingiistica Humboldt,
cada lengua es a su manera pobre y opulenta a la vez. Si bien hay areas en las que la gramética y
la estructura narrativa warao nos parezca demasiado inespecifica hay otras que Ilaman la
atencion por su riqueza informativa como por ejemplo el area de la duracion, el modo y el

aspecto de una accion.

9 Conclusiones finales

9.1 Resumen metodologico
Basandonos en Munzel hemos designado la cultura Warao a la categoria de “cultura oral”, visto

como "antipoda estereotipado" de una cultura de escritura importada de Europa. Y como la
antropologia siempre implica la vista bilateral, definir a la oralidad nos llevé también a una
revalorizacion de nuestras propias bases culturales centradas en lo escrito. Partimos de la idea
que se trata de dos estilos culturales (del estilo oral y del estilo de escritura) que son cada uno
completo y valido en si, negandonos de esa manera a una vista dominada por el convencimiento
de una deficiencia en las culturas orales amerindias. Mas bien postulamos la singularidad de lo

oral y nos acercamos a su esencia destacando caracteristicas que nos fueron dificiles a concebir

248 \er, por ejemplo, Lavandero 1994: 243.
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desde nuestra perspectiva "grafocéntrica™ europea. Ya que las ciencias europeas tanto de la
linguistica como de la antropoldgica se estan confrontando a graves dificultades en cuanto a la
comprension del fendmeno de la lengua oral. Se ha puesto en evidencia en este trabajo que una
de las caracteristicas la cual se aleja del entendimiento “gramatical — escrito” es la importancia
(y la regularidad) de la variacion. Sin embargo, asume un papel central en la literatura oral
destacando la forma e individualidad artistica de ésta. Del otro lado comprueban su validez como
instrumentos analiticos los conceptos de "texto oral" y "literatura oral". Se pueden entonces
denominar como fuentes metodoldgicas de estudio conceptos originarios de de la "lingistica de
texto™ alemana como a su vez también del "analisis del discurso™ anglofono junto con los
métodos tradicionales de la etnolingistica y los de la sociolingiistica. Ademas el desarrollo
metodoldgico de Briggs y Bauman destacé la importancia de los conceptos de género y de la
metapragmatica para la comprension de la literatura oral la cual la determin6 como centrada en
la actuacion (performance). Esos conceptos tienen su reflejo dentro de la terminologia nativa
(sistema de géneros warao Y el significad de la raiz "wara™) y en la practica de discusion
metapragmatica habitual en algunos actos de habla warao. Representan de esa manera una fuente
para acercarnos a la perspectiva emica de los Warao hablantes.

9.2 Laperspectiva de los warao hablantes
Habiendo pocas fuentes directas para la determinacion de una perspectiva emica de los Warao

hablantes acerca de su idioma, nos sirvieron de esta forma el sistema de géneros y la discusion
de la raiz verbal "wara" como punto de partida.

Llamo la atencion de manera especial, la importancia que asume la variacion linguistica sobre
todos niveles y los vinculos estrechos que mantiene la actuacion de la literatura oral con otras
Artes expresivas (“performativas”) por ser insertada en la situacion momentanea. Mediante el
descubrimiento del contenido semantico de la raiz "wara™ comprobamos la vigencia de este
concepto en la percepcién de los Warao hablantes.

El anélisis del sistema de géneros warao, por su parte, nos permitio de entrever unas
caracteristicas interesantes y posiblemente mas ampliamente divulgadas en Suramérica oral, se
trata de la relacion entre los géneros de limites permeables (como por ejemplo entre la joa
chamanica y la joa laica) y la existencia de ciertos géneros incluyendo a varios géneros o tipos
discursivos como fue el caso de los géneros "sana™ y "monicata nome anaca" respectivamente.
Corresponde a la permeabilidad de los géneros, el hecho que el grupo de los participantes
(narrador, respondedor(es) y oyentes) tampoco demuestre limites cerrados. El oyente puede
asumir el papel de un respondedor y éste puede pasar a ser conarrador y llegar hasta a ser

narrador principal en el transcurso de la actuacion de un mito. Interpretamos eso como reflejo de
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la relativa igualdad que manifiesta la estructura social warao con su concepto central de "deko"
(ambos) como le ha demostrado Claudia Kalka. De esa manera tanto géneros como roles
narrativos son relativamente abiertos o accesibles. Si bien que es verdad que los narradores del
género de "deje nobo" son mayormente hombres ese desequilibrio estructural encuentra su
compensacion en el papel importante que asumen las mujeres dentro de otras areas de la

literatura oral warao como por ejemplo en la actuacion de las lamentaciones "sana".

En el caso de la literatura oral warao se encontraron caracteristicas tipicas de la oralidad
sudamericana, en general como nos demostro el analisis ejemplar de un texto mitolégico: El
mito "Mako" comprobd la existencia de la forma e individualidad artistica y de la complejidad
intelectual en la tradicion oral warao que son tipicas de toda la literatura oral suramericana. Ya
que los mitos warao, lejos de ser una emision de una colectividad anénima, son creaciones
artisticas que tienen como autor al narrador individual. Este no trasmite un contenido siempre
igual en forma de entidades bien delimitadas, mas bien "complejos tematicos" compuestos por
"partes tematicas" o "mitemas" que son combinados cada vez de nuevo con relacién al contexto
actual de la situacion narrativa. De esa manera no hay mitos que sean de la propiedad de un solo
narrador de esta forma se puede citar a otros narradores para denominar el origen del material
contado o en el momento de utilizar expresiones citadas literalmente, lo que va de par con la

estructura de participantes ya resumida.

En el transcurso del andlisis de medios estilisticos encontramos algunos fenémenos que son
deshabituales para el oyente (o lector) europeo. Asi es el caso de onomatopeya y exclamaciones
que refuerzan lo inmediato de la narracién y transportan al oyente a los tiempos mitolégico
volviéndose este "testigo auditivo™ de aquellos acontecimientos. Junto con la citacion frecuente
del discurso directo subrayen la estrecha conexion entre narracion y otras Artes expresivas.
También explican la vigencia que tienen estos mitos para la vida cotidiana warao porque
permiten de insertarse en una realidad alternativa que no es realidad normal pero tampoco
realidad acabada. Forma parte de ese conjunto estilistico también la especial importancia que se
le atribuye al factor "tiempo" el cual es efectivamente desarrollado mediante varios tipos de
repeticiones y contrasta marcadamente con nuestra predileccion por lo resumido y corto.

El contenido de "Mako™ nos remetio al "perspecitvismo amerindista” descrito por De Castro. Ese
contexto cultural fue necesario para entender al mito warao de tipo deje nobo - anamonina. Asi
se comprobd el nivel filosofico que tiene esas obras culturales. En el proceso narrativo los
medios estilisticos se entrelazan con maltiples niveles de accion, dando origen a la complejidad

de la estructura narrativa, signo de la intelectualidad de la literatura oral warao. Asi por ejemplo,
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el cuadro narrativo se delimita mediante varios medios estilisticos incluyendo el uso de sufijos
gramaticales como "-yama" (citacion) y demostrativos especificos (tamaja) junto con
expresiones temporales y formulas caracteristicas para el determinado género. Como otra
funcion de los medios estilisticos sobresalta el "camouflage literario", concepto utilizado por
Barral que usamos con sentido mas amplio. Vimos como entre otros sirvieron a esa meta el uso
de la tonalidad, el empleo de un vocabulario especial o alterado tanto como la presencia de
juegos de palabras. Esa predileccion para la ambigliedad la cual esta presente sobre varios
niveles linguisticos deja al oyente en el aire y aumenta su esfuerzo intelectual para descifrar el
sentido de lo narrado. De esa manera el mito warao evita la moralidad condensada (borrar:

condensada) densa de la fabula y prefiere implicaciones morales implicitas.

Asi se concretizo la perspectiva nativa de los warao hablantes tanto por intermedio de contraste o
comparacion con nuestra perspectiva europea como por descripcion de su propia esencia.
Caracteristicas claves mostraron ser su ente centrado en la actuacion momentanea y su vision del
lenguaje medio expresivo que no es aislado de otras artes "performativas” sino plenamente
insertada en la vida artistica, intelectual y religiosa. La lengua es para los Warao (como para toda
comunidad de hablantes por su puesto) representa entonces mucho mas que un mero medio de
comunicacion o sistema abstracto de reglas netamente delimitado. No sirve primeramente para
comunicar informacion (o contenido) sino para expresarse artisticamente para el gozo artistico-
intelectual de todos los oyentes. Comunica y adapta la filosofia de la cosmovisién amerindia y
forma de esa manera también parte de la vida religiosa. De esa manera arte, intelectualidad y

cosmovision filosofica-religiosa forman un conjunto que se niega a ser diseccionado.

9.3 Relaciones entre perspectivas y el futuro de la oralidad warao
Adicionalmente hemos visto que las multiples perspectivas que existen acerca de la lengua

warao no son herméticas sino que se influyen mutuamente. En especial demostramos la relacion
entre la vision de los warao hablantes y el desarrollo metodoldgico de Briggs y Baumann. Una
metodologia tal puede contribuir a una vision mas adecuada del fenémeno global de la lengua
humana. Existe una fuerte influencia sobre el trabajo linguistico del misionero capuchino Julio
Lavandero. Ya que éste se concentro a lo largo de su vida misionera en la trascripcion de textos
orales incluyendo de manera igualitaria a los hablantes y narradores en cada momento y se negd
ostensivamente a una sistematizacion de sus conocimientos linglisticos acerca del warao en

forma europea de gramética o diccionario.?*’ Contagi6 la "lengua oral inmanejable” al

47 Es cierto que esa postura de Lavandero tiene mas funciones para el, los que sin embargo no se pueden exponer
aqui pero que se describen ampliamente en el texto completo de mi tesis de doctorado.
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investigador. Las fuentes linguisticas que proporciona Lavandero son asi Gnicas en su calidad
para el entendimiento de fendmenos de la oralidad.

Por otra parte nuestra evaluacion (exagerada) de la escritura ha dejado sus huellas en la vision de
los Warao. Tiene que bastar el ejemplo que da Lavandero de lo contento que se pusieron los
narradores grabados al ver su arte oral trasladada a la forma escrita.

De todas maneras seria importante de no proclamar la incompatibilidad de esas dos perspectivas
(oralidad amerindia/ grafocéntrica europea). Tanto como es posible y necesario para los
indigenas actuales latinoamericanos de vivir en dos mundos, seria a la vez fructifero para la
poblacion criolla el intentar de insertarse mas al mundo amerindio por el aprendizaje de las
lenguas amerindias y para este efecto se aconseja por empezar por entender los conceptos y
forma de las lenguas amerindias. Aunque el concepto de la "educacién intercultural bilinglie" sea
extensamente conocido desde los afios 1970 en Latinoamérica no es concebido por lo general de
manera bilateral. Sin embargo, seria ventajoso para ambos grupos étnicos un acercamiento
comprensivo y sobre todo mutuo.

Asi - a la manera estilistica inexplicita Warao — dejaré al lector imaginarse lo que se perdera
desapareciendo la rica cultura oral de los Warao (o de cualquier otro pueblo amerindio) y esto
seria aun mas lamentable si sucediera por imposicion de nuestra visén de la lengua la cual
reconoce solamente sus estructuras y conceptos propios. Yo por mi parte me opongo por
conviccion y por optimismo a una vision de la lengua warao como condenada a desaparecer por
una supuesta falta de modernidad o intelectualidad. EI warao es tan "moderno” e intelectual
como lo es cualquier otro lenguaje humano. Su futuro depende de todos los actores en el campo
de la lengua warao, ya sean; planificadores linglisticos, educadores o investigadores, pero sobre
todo de los propios warao hablantes que han demostrado gran vitalidad y facultad de resistencia

frente a una perspectiva europea politicamente agresiva.
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11 Abreviaciones de los textos interlineares

Abreviacion
-Aum
-Agent.PI
Dem.
Dem.Prox.Habl
-Dim
-Distr
-Dur

-Enf
-EnfN
Forz.V-
-Fut
-Futlnm
-Gen.PI
-Ger
-MarcObj
-Inf

-Itens
-Narrat.
-Nzer
-PasAcaba

1.PI, 2.Sg, 1.59 ...

-PL./Indv.Acc
Pos

Pron.
Rec/Refl-
Refl-

-Fr.Rel
-Sg.V
-Sim/Cond

Explicacion

aumentativo

agente plural

demostrativo

demostrativo, denotando que el objeto esta proximo del hablador
diminutivo

distributivo

durativo

enfatico

sufijo enfatico para nombres/substantivos
accion forzada

futuro

futuro inmediato

plural genérico

gerundio

marcador de objeto de una frase
infinitivo

intensificador

narrativo

nominalizador

pasado acabado

primera persona del plural, segunda persona del singular, primer
persona del singular ...

pluralidad/ individualidad de una accion
pOosesivo

pronombre

recursivo/reflexivo

reflexivo

frase relativa

singularidad de una accion

accion simultanea/condicional
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