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INTRODUCCION

En lo relativo a la determinacion del campo tematico-metodolégico de la
presente investigacion esta se imbrica en las interrelaciones de
complementariedad metodolégica, entre la descripcion fenomenologica de los
procesos de constitucion del sentido en el relato mitico del Yurupary que
revelan una determianda forma de estar-en-el-mundo y en la explicitacion del
sentido sedimentado en el lenguaje del mismo texto que devela una significacion

sui generis de comprender el mundo.

Por otra parte, en los tiempos del llamado giro hermenéutico de la
fenomenologia las relaciones de estas dos formas de pensar filoséfico se han
tematizado desde diversas perspectiva (complamentariedad, oposicion,
subordinacion, etc) Mas el punto de yunta entre las dos los constituye el
‘sentido’ tanto en sus procesos de constitucion —por una subjetividad proto-
operante fenomenolégicamente hablando- como en la explicitacion del mismo
en las diversas formas de ‘darse’ (Vargas & Rider. .,p.9). Donacién que el
sentido hace en y desde el lenguaje. Este ‘despliegue’ del sentido implica
necesariamente la dialéctica entre lo dicho y lo no-dicho. He aqui como
aflora la dimensién interpretativa o hermenéutica en la aprehensién de todo
sentido. Pues, al decir de Jean Grrondin en el articulo intitulado: “La contribution

silencieuse de Hussel a I"hermeneutique” nos dice:
Comprender es efectuar una ‘reducciéon’ de la mirada, saber
tomar una distancia hacia lo que se dice, a fin de abrir hacia
el sentido,hacia el querer-decir que quiere ser entendido(...)La
conciencia hermenéutica tiene que ver con una intencionalidad,
con un ‘apuntar del sentido,es en este apuntar que hay que

saber penetrar si se es fenomendlogo”(Grondin.1993.p.390).



En esta misma perspectiva de complementariedad tematico-metodologica
entre la descripcipdn fenomenologica y la interpetacion, al hilo del filosofar
de Germéan Vargas Guillény de Harry Reeder (2003) digamos que la
descripcion de las variadas formas como se despliega el sentido en al
facticidad —en lo cotidiano, en lo poético, en lo social, en lo histérico, en lo
cultural, etc- exigue de facto la ‘interpretacion’ de ese sentido, en un

horizonte de naturaleza intersubjetiva.

Por ende, a partir de esta complementariedad metodolégica —entre la
perspectiva fenomenoldgica y la hermenedtica- podremos aforntar la tarea de
explicitar tanto la vivencia y constitucion del sentido precategorial presente
en el relato mitico del Yurupary y como la decodiciacion del mismo en su

dimensiéon transliteral incoada en su literalidad.

En suma, la presepctiva teméatico-metodoldgica que asume la presente
investigacion articula desde un campo fenomenolégico (Vargas & Reeder. )
la vivencia del sentido con las significaciones implicitas del mismo desde un
campo hermenéutico (Vargas & Reeder. ) en donde el ‘sentido’ que muestra
‘regiones del ser’u ‘ontologia regionales’ en la objetividad cultural que esta
sedimentada en el relato mitico del Yurupary nos presenta como punto de
convergencia la cuestion del sentido. El siguiente esquema resume esta

perspectiva:



Vivencia

Campo Hermenéutico interpretada

..................
_—> _—>
—— Sentido ——
_—> _—>

________
- —-—

]

-------------- -

Campo fenomenologico Vivencia
descrita

Tomado de Vargas & Reeder (2009)

Ahora bien, una vez desglosada la perspectiva tematico-metodoldgica de la
investigacibn en cuestion. Clarifiquemos el sentido de la pregunta que
articula el presente  estudio. ¢Cudles son los rasgos ontoldgicos
(comprendidos éstos dede el concepto husserliano de ‘ontologias
regionales’) implicitos en la oraliteratrura del relato mitico del Yurupary
suceptibles de ser explicitado desde una perspectiva fenomenoldgico-

hermeneutica?

Ante el interrogante anteriormente enunciado podria a primera instancia
arguirse el caracter antimetafisico de la fenomenologia como un aspecto no
pertinente de la investigacibn en cuestion. Empero, en primera instancia es
necesario traer a colacion en forma de sintesis el concepto de ‘ontologias
regionales’ en sentido husserliano.En este ambtio recordemos que Ila
fenomenologia en tanto doctrina cobija la pretension de reencontrar el
sentido pleno del ser en su verdad a partir de la variacibn a que somete

las diversas formas de donacién del mismo. Variacibn que le posibilita al



fenomendlogo alcanzar la ‘intuicion de esencias’ o eidos —léase lo invaribale-

del fendmeno descrito ( Bar6.1999 ).

En virtud a esta f‘intuicibn de esencias’ la fenomenologia a puesta por
una ontologia universal que posibilite la descripcion de las diversas ‘regiones
del ser. En este horizonte traigamos a colacibn la taxonmia de fas
regiones del ser’ que hace Husserl en las Investigaciones Logicas. En ellas,
Husserl,llama objetos reales a los seres temporales que a su vez divide en
objetos fisicos y objetos psiquicos. Y por otro lado, Husserl, llama objetos
ideales a los seres u objetos intemporales como los conceptos, los numeros,
etc. Al respecto el fenomenodlogo espafiol, Miguel Garcia Bard, nos recuerda
que:

Lo comun a los objetos-sean reales o ideales- viene recogido en
las categorias correspondientes a la regién, que son los supuestos
a priori que permiten la captacion de los diversos entes de la
experiencia como pertenecientes a una misma clase, capaz de
constituir el tema de una ciencia determinada. Las disciplinas
filosoficas que estudian las categorias correspondientes a cada
region del ser son llamadas ontologias regionales, que subyacen

a las ciencias particulares y constituyen la explicacion de sus

conceptos fundamentales o categorias (Bar6.1999.p.15).

En este mismo ambito, German Vargas Guillén (2003) nos dice que si bien,
podemos decir, de manera genérica, que la:“(...)fenomenologia es antimetafisica
y, mas que estudiar el ser, se encamina al estudio incesante del sentido
dado al mundo en que definitivamente vivimos” (Vargas.2012,p.13). No

obstante, el mismo autor en el texto intitulado: Fenomenologia del ser y



del lenguaje (2003) desglosa el caracter ‘antimetafisico’ ubicando el
acercamiento fenomenoldgico al ser en y desde el “mundo de la vida” matriz

de toda ‘ontologia regional’. Al respecto Vargas nos dice:

(...)Ser para el fenomenoldgo significa, en primer término, ser
—uno-mismo, pero también— consustancialmente en primer lugar-
ser—en-el mundo (Dasein en el sentido heideggeriano) y ser-
con-los-otros (intersubjetividad en el sentido husserliano). (...)
Hay un ‘mundo en verdad existente’ Mas, la fuente de éste
radica en un quién, que en interaccion con los otros, despliegue
su horizonte. Por eso el lenguaje tiene su radicalidad en este
contexto: sélo por su presentificacion el ser del mundo se
presenta, se hace presente al tu, se hace patente al yo”

(Vargas. Op.cit.,p.12).

He aqui el contexto desde el que en esta investigacion auscultamos por
los rasgos ontoldgicos ‘sedimentados” en la ‘objetividad cultural’ que encarna
el relato mitico del Yurupary. En lo concerniente al Estado del Arte
(modalidad rastreo bibliografico) el encontramos que el texto que nos ocupa
ha sido objeto de estudios literarios, sociolégicos y antropologicos pero en
la revision bibliografica realizada no se encontr6 un acercamiento filosofico
al mismo. Ademas la oraliteratura sedimentada en este relato mitico
materializa la cosmovision primigenia de wuna de nuestras culturas
precolombinas y de facto plasma en su estructura interna una determinada
manera de estar-en-el-mundo, es decir revela una manifestacion o epifania

del ser.
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Por lo tanto, La presente investigacion de naturaleza documental
interpretativa tiene por objeto realizar un acercamiento  fenomenoldgico-
hermenéutico al mito del Yurupary para explicitar los rasgos ontoldgicos
incoados en el relato objeto de estudio. En esta perspectiva el hermeneuta

espafol Lluis Duch sefala que:

El universo mitico pertenece casi siempre a los universos
oniricos, al reino de lo implicito. Un implicito que acostumbra
hacer acto de presencia en el centro de nuestra vida, en
aqguello que ‘queremos decir mas que en lo que
taxativamente ‘decimos’ en nuestra edulcorada biografia

(Duch,2002.p.26).

Obsérvese que Duch subraya la naturaleza hermenéutica propia de los
relatos miticos y su dimension existencial que de manera velada contiene
una determinada manifestacion del ser. En esta misma linea, recordemos
que Paul Ricoeur (2002) en diferentes investigaciones -entre ellas Del Texto
ala Accién. Ensyaos de Hermeneutica II- nos exhortaba a comprender que
en todo mito hay un logos latente que exige o demanda ser explicitado
mediante una labor fenomenoldgico-hermenéutica. Pues, al decir de Ricoeur
el mito desde su lenguaje simbdlico da qué pensar. Por ende, esta
investigaciéon propende por la instauracion de un dialogo fructifero entre el
pasado y nuestro presente viviente. La perspectiva tedrica desde la que se

interpretard el texto es la Hermenéutica Analdgica porpuesta por el filosofo
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Méxicano Mauricio Beuchot Puente, en virtud de ser una herramienta idbnea

para interpretar textos cuya textura semantica es de naturaleza simbdlica.

Por otra parte, uno de los rasgos generales del pensamiento mitico es
precisamente su naturaleza analdgica, es decir, comparativa y simbodlica que
revela y oculta a la vez los ndcleos esenciales de su estructura. Ademas la
hermenéutica analdgica es una propuesta tedrico-metodoldgica latinoamericana

que cuenta hoy con reconocimiento universal.

En suma, la hermenéutica analdgica invita a pensarnos en y desde nosotros
mismos en clave simbdlica. Por dltimo, esbozamos la pertinencia metodica de
los métodos filoséficos seleccionados para realizar la investigacion. Dada la
articulacion de dos perspectivas metodicas complementarias consideramos
actualmente en la literatura mas actualizada que dichas perspectivas se pueden
concebir como complentarias e interdependientes (Reeder, 2011). Consideramos
gque es necesario explicar la seleccion de las mismas. Ademas en la
investigacién filoséfica actual la articulacibon de estos métodos es una
condicion fundamental del rigor de las mismas en trabajos de naturaleza

documental descriptiva- interpretativa.

Fenomenoldgico-Hermenéutico

Dicho método se justifica por la naturaleza del problema (cualitativa-
interpretativa) en donde afloran dos momentos metodoldgicos fundamentales
a saber: 1. Momento Descriptivo en donde la fenomenologia nos permitira

la descripcion exhaustiva del objeto de estudio en y desde la cosa misma.
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2. Momento Interpretativo en donde se sometera a lectura hermenéutica lo
anteriormente descripto. La razéon de la articulacion o complementariedad
entre estos dos métodos las encontramos hoy en autores como Harry
Reeder (2001) en el texto intitulado: La Praxis Fenomenolégica de Husserl
proponen que la complementariedad entre fenomenologia y hermenéutica es

vital para la inteleccién total de los fenOmenos sociales.

En lo que respecta al corpus de la investigacion en el primer capitiulo
titulado: Contextualizacién del Mito del Yurupary se esbozan sus rasgos
fundamentales y se presenta a modo de ‘Estado del Arte’ los diversos
acercamientos que las ciencias humanas y sociales han hecho del mito nos
permitieron encontrar una vacio en lo relacinado con estudios filosoficos
sobre el mismo. Este hecho se ha constituido en un ‘imperativo existencial’

para nuestro quehacer investigativo.

En el segundo capitulo titulado: Vestigios Ontoldgicos en el Relato Mitico
del Yurupary: Aproximaciéon fenomenolégica. Se realiza la explicitacion en
prespectiva fenomenologica estatica de los procesos de constitucion del
sentido que han quedad sedimentados en el cumulo de simbolos que

conforman el lenguaje del mito.

En el tercer capitulo titulado: Aproximacion Hermenéutico-Analogica a
algunos Fragmentos del Relato Mitico del Yurupary se presenta la
interpretacion en clave analdgica de los rasgos ontoldgicos latentes en lo

no-dicho del decir del mito. En la cadencia de las voces de nuestros ancestros
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gue aun nos susuran lo fascinum y tremendum de la experiencia, de la

vivencia del ser.
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1. CONTEXTUALIZACION DEL MITO DEL YURUPARY

En el mito, la narracion espera recibir y escuchar verdades que vienen de un
pasado, del didlogo con un pasado
Greta Kamaji

1.1. ASPECTOS FUNDAMENTALES DEL RELATO

El relato de Yurupary constituye sin duda una de las piezas mas importantes de
nuestra literatura indigena suramericana prehispanica y hace parte fundamental y
vigente de los ritos y los mitos de los indigenas en la zona del Vaupés, Guaviare y
parte del Guainia. Asimismo, antes de comenzar nuestro estudio es importante
delimitar el origen del relato y caracterizar la version que sera trabajada. De esta
manera, siguiendo el estudio realizado por Hector H. Orjuela en lo relativo a la

ubicacion geografica del mito encontramos que:

El ambito Geografico de Yurupary abarca un area extensa de la
Amazonia colombo-brasilera. Sin embargo la version de Yurupary
como héroe legislador, que es la que nos interesa, surge del
pueblo tariana y su lugar de origen —segun la leyenda- se sitla en
Tenui (Tunahi) en el actual departamento del Guaviare. De ahi se
extendi6 hacia el sur a través del Vaupés y de sus

afluentes(Orjuela.1993.p:10)

Obsérvemos, de la mano de G. Deleuze, que la naturaleza nomada de los
conceptos,tanto a nivel significativo: -semantizaciones y resemantizaciones-

como a nivel —espacio temporal- donde los constructos conceptuales tienen
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por telos la aprehension de elementos ontico-existenciales como el origen o
el sentido de la existencia en una cultura deambulan por diferentes campos
semanticos. En esta perspectiva, al decir de Orjuela: “(....) El espacio narrativo de
la leyenda del Yurupary corresponde a una geografia mitico-sagrada que
conforma un tridngulo en cuyos vértices se desarrollan los principales
acontecimientos”(Orjuela.1993.p:10 ). La version que utilizamos en este estudio es
la reconstruccion hecha a través de la tradicion oral en lengua fiengatu del
descendiente de los indigenas tariana Maximiano José Roberto, traducida por el
conde Ermanndo Stradelli al italiano con el titulo de la “Leggenda dell” Juruapary”
y finalmente traducida al espafiol por Susana N. Salessi. Debido a que ha pasado
por tantas manos, es evidente en su lectura la influencia de occidente y los

posibles cambios que los autores han podido realizar.

1.2.  TRANSICION DE LA ORALIDAD A LA ESCRITURA

El Yurupary era un relato de caracter oral hasta que es re-armado por el
descendiente tariana Maximiano José Roberto. Esta tradicion oral, segun Héctor
H. Orjuela no se consideraba confiable por muchos criticos para conservar mitos,
leyendas y relatos, debido a que por lo general, en estas versiones resultan
perjudicados o desvirtuados. De esta manera, si se compara la confiablidad de un
texto oral, en el cual se pueden perder y agregar diferentes detalles y estructuras,

frente a un texto escrito, en la que se pueden conservar casi intactos los textos a
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través de los tiempos, se ve la preocupacion mencionada frente a este modo oral

de conservacion de textos. Empero, Orjuela acota que:

Investigaciones posteriores que indagaban el origen, recobro y
preservacion de algunos de los mas antiguos textos conocidos,
como los Vedas, de la India, y las epopeyas homéricas, revelaron
que el poder de la memoria, y gracias a procedimientos
mnemotécnicos desarrollados en diversas culturas, se habian
podido fijar “textos orales” que se mantienen al presente. Idénticos
resultados obtuvo en tiempos mas recientes el antropdlogo Joel
Sherzer con relatos orales de los indios cunas, de Colombia y
Panama, que al ser grabados en diferentes ocasiones, y por boca
de informantes de la misma tribu, no ofrecian variantes

importantes(Orjuela.1993.p:19-20)

Asi, como los anteriores, hay incontables ejemplos dentro de la literatura oral,
occidental e indigena, que han llegado a través de los tiempos hasta nuestras
manos, que nos muestran que hay “un valioso legado cultural y literario a través
de la tradicién oral”’(Orjuela.1993.p:20). Dentro de este tema de la literatura oral,
Orjuela sefala que han sido de vital importancia las observaciones que ha
realizado Walter J. Ong (1982) sobre las investigaciones realizadas por Milman
Parry, para que esta pasara a un lugar de mayor importancia. Milman Parry

realiza un estudio en donde asevera que:
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(...)Sobre las epopeyas homéricas consideradas como las obras
paradigmaticas y de mayor perfeccion que se han conservado en
la tradicion occidental. Parry descubrié que estos textos
ejemplares —rescatados y transmitidos oralmente, hasta la
investigacion del alfabeto griego que permiti6 ponerlos de forma
escrita- seguian predecibles leyes de composicién, ajustadas a la
medida y ritmo del hexametro y a férmulas muy trajinadas que

incluian repetidos clisés tematicos”(Orjuela.1993.p.20)

En esta perspectiva, lo que se pretende aqui, no es restar valor a la literatura
oral, ya que como puede verse, de ella han llegado hasta nosotros incontables
historias que guardan consigo una tradicibn. Empero, si es importante sefialar
como muchos de estos relatos orales estan destinados, por su propia
conservacion, a convertirse en textos escritos, con lo cual se facilita su estudio y
difusién. Por ende, aparece como conditio sine qua nonm que antes de que
cualquier relato dentro de cualquier cultura de tradicion oral, sea pasado al texto
escrito, es completamente necesario, que este sea contado una y otra vez para
que de esta manera el conocimiento no se pierda, se olvide o se disipe. (Cir.
Orjuela.1993.p. 21). En suma, las reiteradas veces que el relato es contado
permite a los miembros de la cultura ir construyendo un imaginario social y
una memoria comun Sin embargo, existen muchas dudas con respecto a esta

conversion, debido a que se piensa, como sefala Orjuela que :
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(...)El paso de un estado a otro debe ser objeto de consideracion
ya que surgen preguntas relativas al grupo humano o cultura en la
gque se origina el relato, sobre la importancia que éste tenga en el
culto, religién o folclor de dicha cultura, y acerca de los puntos de
contacto que existen entre el ritual o costumbres del pueblo y el
sustrato legendario o mitico de la pieza. ¢Quién o quiénes
recobran el texto oral? ¢Es el rapsoda nativo de su pueblo, (quien)
conoce la lengua (...) (Ia) persona idénea para recoger y ordenar
el texto? Si hay traducciones, ¢ desvirtian éstas la version original.

(Orjuela.1993.p.21)

Por tanto, resulta de vital importancia tener en cuenta ciertos problemas y
consideraciones ya sefalados, con respecto al paso de la literatura oral a la
escrita y con las traducciones o las versiones que ya como texto escrito se puedan
realizar de un relato. No obstante, hay que recordar que la perspectiva
metodoldgica del presente estudio se inscribe en el ambito fenomenoldgico-

hermenéutico cuyo objetivo fundamental propende por:

(...)Explicitar fenomenolégicamente los nucleos onticos -léase
manifestaciones del ser- que estan incoados en las
invariancias del texto mitico al tiempo que desde la
hermenéutica analégica se pretende sacar a la luz la
semejanza, imagen o iconicidad en donde han quedado
vestigios de la vivencia del ser que una determinada cultura

ha experimentado (Beuchot.2011.pp.86-89).
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1.3. SINOPSIS DE ALGUNOS ACERCAMIENTOS AL RELATO MITICO

DEL YURUPARY

El relato mitico del Yurupary se hizo muy conocido y popular después de ser
rearmado y traducido. Sus letras habian dejado de ser casi desconocidas para
realizar apariciones entre Colombia, Brasil e Italia. De esta manera el relato
comenzO a atraer inicialmente a literatos y antropdlogos y asi, aparecieron
diferentes trabajos acerca del Yurupary. Posiblemente, este interés particular de
estas dos formas de comprensiéon de conocimiento humano se deba a: “(...) La
naturaleza narrativa del mito, su vinculo con el origen, su prestigio en Occidente
como principio de conocimiento de la condicion humana, acumulado por siglos en
una tradicion que transmite la mitologia griega y romana con solemnidad
histérica,” (Gonzalez & Lozada.2012. p.250). Por tanto, antes de realizar un
acercamiento fenomenoldgico-hermenéutico del relato, hay que dar un breve
vistazo a los dos tipos de conceptualizaciones que antes se han hecho sobre

este mito.

1.3.1. Acercamientos Antropolégicos

La conceptualizacion Antropolégica sobre el Yurupary data de finales del
siglo XIX y a finales del siglo XX y fueron realizados por Alfred Russel Wallace en

1870, Richard Spruce en 1908 y el etnégrafo Theodor Koch-Griinberg en 1909, en
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los que “hacian retratos de los naturales, al tiempo con la fauna, la flora, los arte-
factos y las tradiciones” (Gonzalez & Lozada.2012.p.250). Asimismo, fue solo
hasta los estudios realizados por Irving Goldman que el Yurupary comenzo6 a ser
objeto de estudio de la antropologia. Goldman realizd una investigacion acerca de
los los Cubeo de la familia Tukano, y su visién del orden natural en 1963 titulado
The Cubeo: Indians of the Northwest Amazon. “El mismo es el primero en definir al
Yurupary como un complejo cultural que reune el festival de la cosecha, el culto a
los ancestros, el rito de pubertad masculino y el culto secreto de los hombres”

(Gonzalez& Lozada.Op.cit. p:250) .

De igual manera, tenemos que, las primeras interpretaciones que se hicieron
acerca del mito del Yurupary, se encontraban sujetas a comparaciones con otras
culturas aborigenes como es el caso de los estudios realizados por Thomas
Whiffen en 1915 en las que (...) Plantea la similitud del Yurupary con los ritos
de iniciacién de los aborigenes australianos”. (Gonzalez& Lozada.2012p:255). Fue
solo Después del texto escrito por el antropélogo y arquedlogo colombo-austriaco
Reichel-Dolmatoff en 1968 titulado Desana: simbolismo de los indios Tukano del
Vaupés que “las interpretaciones del complejo cultural intentaron aproximarse a la
perspectiva propia de las comunidades y el significado que guardaba en contexto”.

(Gonzéalez & Lozada.2012. p.255).

En la lectura que realiza Dolmatoff (1968), el relato mitico del Yurupary es

caracterizado como un un complejo ceremonial que conmemora un héroe cultural,
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como rito de fertilidad, como orgia diabdlica y alin como una leyenda romantica y

llena de poesia.

Para el antropélogo el relato recrea una ceremonia con un tinte marcadamente
sexual y erdtico, en torno a lo masculino y a lo falico, en donde la desobediencia
por practicas sexuales por fuera de las leyes es castigada con el restablecimiento
del poder masculino. Debido a su enfoque, para él es fundamental la practica
ritual y la ceremonia que se encuentran inspiradas en el relato mitico. Es por eso
que “(...) Describe cuidadosamente las etapas del ritual, las ofrendas y los
intercambios que tienen lugar, y el tabl para las mujeres del sonido de los
instrumentos, y ni hablar de los instrumentos como tal.”(Gonzalez & Lozada.Op.cit
p.256). Asimismo, tenemos que, este enfoque en torno a lo sexual y lo ritual, se

mantiene a lo largo de sus obras hasta el final.

Después de las investigaciones, anteriormente mencionadas, realizadas por
Dolmatoff, encontramos a una pareja de esposos ingleses: Stephen Hugh-Jones y
Christine Hugh- Jones, que se adentraron en la zona del Vaupés con los indigenas
Barasana pertenecientes a los Tukano. Experiencia que dio como fruto dos textos
publicados. Por un lado, el texto de Stephen titulado The Palm and the Pleiades:
Iniciation and Cosmology in Northwest Amazonia, y por otro, el texto de Christine,
From the Milk River: Spatial and Temporal Processes in Northwest Amazonia

ambos de 1979. En los cuales se encuentran descrita:
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(...) La estructura conceptual que armonizaba la vida cotidiana
con el orden de la naturaleza (...). Los grandes temas que
exploran —género, sexualidad, integracion del grupo social- se ven
atravesados por los mitos propios de la comunidad y la vision del
cosmos como un todo. Partiendo de una sélida base mitica que
incluye varias versiones del Yurupary, los autores plantean la
forma en que el culto a los ancestros y al ciclo de la vida
(nacimiento, reproduccién y muerte), a los origenes y, por tanto, a
los espiritus que aparecen en los mitos condiciona los modos de
comportamiento tanto en la vida cotidiana como en el contexto

ritual,. (Gonzalez & Lozada.Op. cit. pp.256-257).

Entre los autores mas recientes, interesados por estudiar el Yurupary dentro de
la antropologia encontramos a Frangois Correa quien en su texto Por el camino de

la Anaconda Remedio de 1996 nos presenta:

(...) Una nueva interpretacion del culto del Yurupary en funcion del
establecimiento de jerarquias y alianzas entre grupos a lo largo del
rio Vaupés a partir del mito de la Anaconda Remedio, que ilustra el
origen y desplazamiento de los taiwano en la region del Vaupés.
Las referencias al corpus mitico son tomadas como metaforas que
se manifiestan en la organizacion social actual de la comunidad.

(Gonzélez & Lozada.Op.cit. pp.257-258)
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Por otra parte, también encontramos a Luis Cayon quien “trato los temas de la
cosmologia y el chamanismo en los Makuna, asentados en el rio Apaporis”

(Gonzélez & Lozada.Op.cit.p:258). Cayon ademas acota que:

(...) Sugiere un modelo abierto que se centra en el sistema
hidrogréfico como simbolo de un flujo continuo del poder ancestral
(esto ultimo relacionado estrechamente con las flautas sagradas
del Yurupari). Esta fuerza vital, infinita e inmaterial, es canalizada y
controlada por los especialistas chamanicos, especificamente por
el curador del Yurupari (je gu), que media entre los ancestros y los
mortales, y que la transforman en algo material y corporal.

(Gonzélez& Lozada.2012p:258)

1.3.2. Acercamientos Literarios

Al igual que los estudios antropolégicos realizados acerca del mito del Yurupary
y Su recreacion ritual, encontramos que desde la literatura también se han
desarrollado algunos estudios del relato. En esta perspectiva, tenemos a Javier
Arango Ferrer “que en un primer andlisis literario publicado en la revista Mito
exalta al Yurupary como el Popol Vuh suramericano. Su fuente es la traduccion no
publicada de Restrepo Lince. (...) (Ademas), En su ensayo de 1959 reconoce
simbolos universales en el relato, como el de la madre virgen. (Gonzélez &
Lozada.Op.cit.p:262) También, afirma que “El Yurupary es un poema heroico
precolombino (...) el tema, auténticamente magico, es anterior a toda influencia

cristiana y a toda cultura que no sea la del Vaupés” (Gonzéalez& Lozada.2012p:
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262). Arango Ferrer, hizo parte también de un compilado que realiz6 La Academia
Colombiana de Historia en 1965 compuesto por varios volumenes bajo el nombre

de Historia extensa de Colombia.

Arango Ferrer, abre el volumen que estuvo a su cargo, titulado Raiz y
desarrollo de la literatura colombiana, con el Yurupary. En este texto caracteriza a
la literatura precolombina como la primera literatura colombiana, en la que se
pueden encontrar tintes poéticos y romanticos desde la vision del indigena, en
donde reconoce a los indios prehispanicos como nuestros antepasados culturales.
Es por eso que describe al Yurupary como un poema progenitor. De esta manera,

Arango Ferrer citado por afirma que:

Las expresiones poéticas del hombre precolombino se
compadecen con un concepto romantico del universo. La tesis de
un primer romanticismo americano podria sustentarse en las
mismas razones magicas del romanticismo europeo medieval (...)
Amar nuestros mitos seria crecer literariamente en ellos. Investigar
el alma antigua de América es tan urgente para nosotros como
penetrar en las literaturas clasicas del Mediterraneo y mas leal que
calcar los modelos de un mundo europeo en descomposicion.
Somos endebles cuando no pedantes sucursales de Grecia, de
Francia, de Rusia, porque aceptamos como valores absolutos los
emanados de sociologias y de culturas que muy poco tienen que

ver biolégicamente con nosotros. (Arango Ferrer.1965.p. 32)
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Después de esto, aparece el estudio realizado por Hector H. Orjuela, ya
mencionado en la primera parte de este capitulo, titulado Yurupary. Mito, leyenda
y epopeya del Vaupés publicado por el Instituto Caro y Cuevo en 1983, con la
traduccion al espafiol de Susana N. Salessi del texto en italiano de Stradelli, luego
en 1993 también es publicado el estudio de Orjuela y la traduccion de Salessi por
editorial Kelly bajo el titulo de Yurupary, el Popol-Vuh sudamericano. En estos
estudios Orjuela afirma que en el Yurupary la “dimension poética es
incuestionable, como también lo es su caracter de mito, leyenda o epopeya de los
indios tariana del Vaupés” (Orjuela.1993.p:23).En sus estudios, las principales
problematicas tratadas por Orjuela son “Sus traducciones, su dimension poética,
¢,€s poesia o0 es prosa?, indaga su origen y el de su “autor”. Hace un analisis
erudito del relato, de su estructura y sus personajes. En suma, le provee al
Yurupary un contexto inseparable de su forma narrativa actual.(Gonzalez&

Lozada.Op.cit.p:263).

Por otro lado, tenemos el trabajo realizado por Betty Osorio que tiene por
referencia principal los estudios de Robin Wright, en que “Reflexiona sobre la
simbdlica del mito, las transformaciones de significado impuestas entre los
circuitos de conocimiento ajenos al ambito de donde procede.”(Gonzalez &
Lozada.Op.cit.p:263). Osorio, en su trabajo titulado El mito de Yurupary: memoria
ancestral como resistencia historica “Sugiere que Stradelli convierte este sistema
simbdlico en un relato exético de corte romantico, en el cual el Yurupary se

comporta como un héroe griego”’(Gonzalez & Lozada.Op.cit.p:263), en un acto de
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resistencia histdrica en contra de las miradas europeas que desdibujaban el mito y

al personaje de Yurupary como espiritu diabdlico.

Por otra parte, Betty Osorio, es especialmente dura en la critica que hace a
las interpretaciones literarias y antropolégicas, debido a que muchas son fuera del
contexto cultural, por eso afirma que:

Las lecturas que los académicos hemos hechos de este texto y de
otros mitos indigenas son con frecuencia “hermosas mentiras”, o
verdades a medias, desprovistas de su contenido ético y politico.
Una experiencia como la anterior sirve para que consideremos
urgentemente que entre los proyectos académicos y el entramado
ideoldgico existen canales que pueden convertir la mas bella
metafora en un instrumento de colonizacién, muy eficaz porque es
casi invisible.(Osorio.2006.p:110).

Entre la versiones del Yurupary, vale la pena mencionar también, la de Cecilia
Caicedo Jurado de Cajigas publicada en el 2006 por editorial Magisterio, en la que
le da un orden distinto al de la version de Stradelli traducida por Salessi, ya que
divide el mito en dos grandes partes, a la primera la llama El origen del mundo en
donde entran algunos mitos que hablan del orden primario del mundo y la segunda

llamada Fundacion del poder masculino entra toda la parte del mito en la que ya

aparece Yurupary, sus leyes, su orden entre otros temas.
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2. VESTIGIOS ONTOLOGICOS EN EL RELATO M,I'TICO DEL YURUPARY:
APROXIMACION FENOMENOLOGICA'

El mito tiene sentido y verdad para la filosofia porque ésta

ha aceptado que, ademas del conocimiento condicionado, esta el
pensamiento de lo incondicionado...

Paul Ricoeur.

2.1. DEL FENOMENOLOGIZAR O PRESUPUESTOS METODICOS

Si revisamos la literatura de las obras de Edmund Husserl encontramos
que nuestro filosofo reitera la naturaleza metddica de la fenomenologia e
insististe hasta la saciedad en que la fenomenologia es fundamentalmente
un método que racionaliza la experiencia (Herrera.2009). En este horizonte,
la presente lectura fenomenoldgica del mito del Yurupary no se adscribe
una teorizacion particular de las diferentes fenomenologias existentes en
nuestro dias, sino que en perspectiva clasica husserliana utilizara el método
fenomenoldgico en su version estatica desde una determinada intencionalidad
proto-operante.

En suma, en esta éptica, lo que nos interesa aqui es una aplicacién del método
y no una teorizacion erudita del mismo.En esta perspectiva tenemos que, la
objetividad de las estructuras formales, (como lo son por ejemplo: “el simbolo”, “el
mito”, etc.) no dependen del sujeto, sin embargo, la dacién de sentido, si depende
de él, y es en esto que consistira el fenomenologizar. Al respecto German Vargas

Guillen acota que:

LEl presente capitulo se presento en formato de ponencia en el XIV Congreso Nacional de Filosofia.
Reconocimiento, Justicia y Exclusiéon en la Universidad Nacional Mayor de San Marcos en Lima-Péru
celebrado del 19 al 23 de Agosto del 2013.

28



La fenomenologia es —desde sus comienzos— un retorno a la
subjetividad como fuente de constitucion del sentido. Que éste
recaiga sobre lo légico, lo factico, lo cultural, lo subjetivo mismo es,
sin mas, campo de referencia, pero no altera el hecho de que es la
subjetividad la que en todos los casos despliega el sentido de lo
dado (Vargas.Op.cit.p.7).

Obsérvese que la investigacién en fenomenoldgica se realiza desde el sujeto
quien “(...) describiendo sus experiencias, el sentido que da a ellas en el mundo
de la vida; y, simultdneamente, cuando mas detallada es la descripcién subjetiva
de la experiencia de mundo y de sentido: mas logra captar estructuras universales
que valen para uno y valen para todos”(Vargas.Op.cit.p.8-9). Es en esto que
consiste su caracter epistemologico y cientifico. Este fenomelogizar siempre se da
en y desde mi perspectiva, y este es el horizonte (al respecto recuerdes que en
Husserl existen tres clases de horizontes: externo, interno y horizonte de
horizontes) desde el cual tematizo el fendmeno objeto de estudio; pero esta
tematizaciébn puede ser comprendida y compartida con otros en virtud de la

intersubjetividad.

Es por eso que lo que veo desde mi perspectiva puede hacerse visible para
otro, y de igual manera, la perspectiva de otro puede hacerse visible para mi,
entonces tenemos que el horizonte donde se da la experiencia de él o los sujetos
es fenomenologicamente hablando eminentemente intersubjetivo. En esta

Optica, al volver nuestra atencion hacia estos fragmentos del mundo de la vida se

29



puede fenomenologizar, y esto es, hacer explicito el sentido que aflora de la
experiencia subjetiva del fragmento del mundo objeto de la tematizacién. Asi, en la
presente investigacion, “nuestra “mirada” se desplaza hacia la constitucion de las
objetividades culturales”(Vagas.Op.cit.p.9), del mito seleccionado. En concreto al
relato mitico del Yurupary en pro de la explicitacion de los rasgos ontoldgicos
incoados en el lenguaje metaférico del relato donde se sedimenta la

experiencia de mundo de sus actores.

2.2. LECTURA FENOMENOLOGICA AL RELATO MITICO DEL YURUPARY

El mundo que se nos presenta por medio del relato mitico del Yurupary es un
microuniverso lleno de matices y lenguaje simbolico susceptible de lecturas e
interpretaciones dignas de ser explicitadas. Como en todo mito, en el Yurupary
encontramos, “un conjunto de simbolos colocados en forma de relato y como tal
habla de Dioses y sus hechos en el tiempo originario y a partir de esa accion
divina instaura la sociedad y la religion en el tiempo presente dentro de la

cosmovision de determinada cultura” (Fuster.2011.p.3).

En nuestro caso en el contexto de la mitologia de la zona de los indigenas del
Vaupeés, Guaviare y parte del Guainia. Por otra parte, entre los diversos tipos de
mito, el Yurupary se clasifica dentro de los “mitos del héroe”, puesto que, el
héroe Yurupary en el relato realiza una gran lucha para lograr imponer las leyes de

Sol. He aqui uno de los rasgos por los que este mito es presentado en las
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diferentes taxonomias como la gran epopeya del Vaupés y es caracterizado como
poema heroico. En esta perspectiva, adentrandonos en una lectura
fenomenolégica del relato se pueden traer a la luz algunos ndcleos
fenomenolégicos de naturaleza  ontolégica implicitos. Por consiguiente,
dirigiremos la mirada hacia el mar de simbolos incoados en el lenguaje metaférico
que contiene el mito objeto de estudio y mediante la seleccion de algunos
fragmentos explicitaremos la dimension ontolégica de los mismos. Entonces,
para dar nuestros primeros pasos en la senda del fenomenologizar, nos
preguntamos: ¢Cuéles son los rasgos ontoldgicos implicitos en la
oraliteratrura (lenguaje simbolico) del relato mitico del Yurupary? En esta
linea, pasando a una actitud reflexiva frente al relato, nos preguntamos ¢ De qué
manera se despliega la operacion dadora de sentido en el mundo del

Yurupary?

En esta perspectiva, recordemos con Husserl (1982 ), citado por Vargas, que
en la correlacién entre noésis y noéma explicitar la intencionalidad de un
fendmeno, “(...) implica que para cualquier pensamiento -noesis- hay como polo
correlativo algo pensado —noema-(...) La correlacién designa el hecho de que hay
una reciprocidad entre pensar y lo pensado, el amar y lo amado, la espera y lo
esperado, etc.” (Vargas. 2012.p.15). A partir de esta consideracion, si dirigimos la
mirada al relato, encontramos que el Yurupary, como se menciond anteriormente
esta conformado por un conjunto de simbolos, de los cuales, centraremos nuestra

atencion en las analogias de tipo metaforico.
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Asi, trataremos de explicitar la operacion dadora de sentido en las metaforas
del texto en tanto mediacion linguistico-cognitiva en donde se sedimenta la
experiencia de ser vivenciada por esta comunidad. Recordemos que en el
mito al igual que en el suefio el lenguaje aparece de manera cifrada, al decir

de Paul Ricoeur:

En principio y con mucha frecuencia, esta distorsionado: quiere
decir otra cosa de lo que dice, tiene doble sentido, es equivoco. El
suefio y sus analogos se inscriben asi en una regién del lenguaje
gque se anuncia como lugar de significaciones complejas donde
otro sentido se da y se oculta a la vez en un sentido inmediato;
llamemos simbolo a esa regibn del doble sentido

(Ricoeur.1990.p.10).

En este horizonte podemos decir entonces que lo que nos interesa es develar
el sentido oculto, escondido en la primera cara que se nos muestra a través de los
simbolos, dentro del relato mitico. En esta  perspectiva recordemos que
husserlianamente el mundo lo experimentamos linglisticamente interpretado
(2002). Al decir de Daniel Herrera: “(...) el presente viviente individual o
colectivo, s6lo es experimentable porque en el lenguaje se ha sedimentado la
experiencia pasada, la cual constituye un factor determinante de la existencia

de horizonte que posibilita toda experiencia”(Herrera.2002.p.68).
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Por consiguiente al adentrarnos al relato mitico del Yurupary encontramos
en su corpus multiples fragmentos que contienen analogias de naturaleza
metaféricas en donde estd “sedimentada la experiencia-vivencia de lo
ontolégico” que es susceptible de ser clasificada para su lectura fenomenolégica
en las siguientes categorias: l. Elementos Existenciales
(Cosmoldgico/Antropoldgicos). 1l. Simbolos & Signos Rituales. Ill. Elementos
Erdticos. IV. Tensiones. A continuacién explicitaremos los aspectos
ontologicos y los sentidos “sedimentados” en la pléyade de metaforas vy

analogias extrapolados del texto en cuestion.

2.2.1. Elementos Existenciales (Cosmolégico/Antropolégicos).

Al preguntar por el devenir de la existencia el texto nos dice:

En el principio del mundo una terrible epidemia se desatd
entre los habitantes de la Sierra de Tenui, atacando
exclusivamente alos hombres, s6lo se salvaron algunos viejos
cansados y ya vencidos por los afios, y un anciano payé

(Orjuela.1993.p.83).

Obsérvenos que como todo mito fundacional el Yurupary narra la
eclosion de la existencia en y desde la tensién de la extincion de la raza
a causa del mal. Sin embargo, la “epidemia” no ataca a un paye (léase
chaman), es decir, respeta al puente e interlocutor entre el hombre y la

divinidad. He aqui como la intencionalidad significativa de la subjetividad
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proto-operante implicita en el texto nos devela un horizonte de sentido en
donde lo magico determina la manera de ser del presente. Ademas, desde
una perspectiva fenomenologica el lenguaje como organismo Vviviente, al
decir de Herrera “(...) no se reduce al mero correlato y significado de unos
hechos, sino que posee una unidad de sentido que viene dada por el sujeto
mismo constituyente de aquel sentido” (Herrera.2002 .p. 71). De manera
analoga, en la huella de la voz que el Yurupary contiene, estd incoado un
sentido (magico del devenir de la existencia) y una determinada cosmovision
(mitica) que se interrogd, en la noche de los tiempos, por las paradojas en
las que toda existencia se epifaniza, colocando de presente que la
existencia se concretiza en diversos modos de ser, que afloran casi
siempre en tension de futuro entre lo que se es y lo que se llegard a ser.
Estos elementos se patentizan en la siguiente cita en donde se articula
elementos del origen del mundo cuya etiologia alude a la accién de lo

magico en la espacio-temporalidad de lo cotidiano.

(...)En el principio del mundo el sefior de todas las cosas aparecio
sobre la tierra y dej6 alli un pueblo tan feliz, que pasaba la vida
solo bailando, comiendo y durmiendo.(Orjuela.1993.p.122).
(...)Cuando Dinari complet6 diez lunas, dio a luz un varén y una
nifia. Y la nifia tenia un pufiado de estrellas en la frente, y el varén
una serpiente, con las mismas estrellas, de la frente a los pies. Los
dos nifios nada tenian de la raza del padre; se parecian a la

madre, llevando ademas las estrellas con las que habian venido al
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mundo.(Orjuela.Op.cit.p.127).(...) Ellos dormian y las estrellas que
tenian sobre el cuerpo brilaban como las estrellas del
cielo.(Orjuela.Op.cit.p.128).(...)Tu no nos has dado todavia un
nombre, pero yo ya he elegido: me llamo Pinon (serpiente) y mi

hermana Meenspuin (Fuego de estrellas).(Orjuela.Op.cit.p.137)

2.2.2. Simbolos & Signos Rituales

En la intencionalidad significativa del hombre de todos los tiempos, los
signos y los simbolos como sedimentaciones de sentido, como percepcion
categorial de la subjetividad proto-operante, generan en tanto vestigios de
experiencias fundantes, en y desde la voz de los simbolos y de los signos,
epifanizaciones del ser de una determinada comunidad. Signos y simbolos
en donde lo sagrado que da inicio a un nuevo tiempo, O un nuevo
acontecimiento inaugura una nueva forma-de-ser en-el- mundo se hace
presente a la conciencia bajo la plasticidad narrativa del lenguaje
simboldgico. Lo anterior se evidencia en el Yurupary cuando encontramos la
instauracion del régimen patriarcal en el contexto simbdlico de Ila
‘coronacion” que otorga poderes de naturaleza divina al nuevo legislador.
Ademas el poder divino otorgado por las divinidades (Sol y Renstarlo) le
permite al nuevo héroe culminar la gesta de la creacion en y desde la
fuerza significativa de los simbolos y de los signos que singularizan a este

nuevo héroe. Al respecto el relato nos dice:
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(....)A la vispera de su regreso, Yurupary habia recibido de manos
del Sol un matiry (Bolsa) en el que estaban contenidos todos los
poderes que le serian necesarios para llevar a cabo la reforma de
las costumbres (...)*Esa misma noche sacé Yurupary de su matiry
una peguefia ollita y un pedazo de xicanta (resina) que puso sobre
el fuego dentro de aquella. Con el primer hervor salié una cantidad
de murciélagos, lechuzas y otros pajaros semejantes que se
dispersaron en el espacio. Del segundo hervor nacieron
guacamayas, papagayos, periquitos y otros pajaros por el estilo,
gque también se dispersaron en el aire. Del tercer hervor surgié una
cantidad de pequefios gavilanes, y por ultimo el uira-uassu
(aguila), por medio del cual Yurupary se transport6 a la Sierra del
Gancho de la Luna. Répidos como una flecha llegaron a la
montafia donde estaba sentada la bella Renstarlo, que tenia en la
mano del corazén los ornamentos de plumas y en la otra la ita-
tuixaua (piedra del jefe). Renstarlo misma invistié a Yurupary con
los ornamentos de jefe sin proferir una sola palabra

(Orjuela.Op.cit.p.92-94).

Continuando con nuestra explicitacibn del sentido vy

materializaciones de la dimension ontolégica del texto, encontramos en el

Yurupary, como en casi todos los relatos de naturaleza mitica, que

sacralizacion del tiempo es un elemento esencial en el devenir

practicas que estan permitidas en un determinado

existencial desde donde el sentido crea una comunion en torno a aquellas
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determinadas circunstancias y desde una determinada ritualidad que se
debe acatar. En esta linea la celebracién del tiempo festivo en el Yurupary
se presenta en y desde unas determinadas situaciones de naturaleza
simbdlico-sacral-eréticas en donde los simbolos naturales son los vestigios

del nuevo tiempo. En este sentido el relato nos dice:

(...)Las fiestas tendran lugar: Cuando la chunaquyra (virgen)
fuera desflorada por la luna’(cuando la virgen tuviera su
primera menstruacion). Cuando debiera comer la fruta de
pihycan. Cuando debiera comer caza del monte. Cuando
debiera comer carne de pescado grande. Cuando debiera
comer pajaros. Pero todo esto después de que la chunaquyra
hubiera pasado una luna entera, esperando su hora, y
alimentandose con cangrejos, sauba (hormigas comestibles)
y beju (comida hecha de tapioca), sin verse ni tener contacto
con hombre alguno. Cuando se celebra el dabacury (fiesta
entre las tribus en épocas de solsticios en signo de amistad o
paz) de fruta, pescado, caza u otro en prenda de buena
amistad. Cuando se terminara un trabajo fatigoso como
derribar arboles, construir casas, plantar rogo, u otra labor
semejante. Todos los ejecutantes de Yurupary llevarian en la
mano una capeia (vara flagelante) para castigarse
reciprocamente en recuerdo del secreto que deberian

guardar. Todos aquellos que recibieran un instrumento de
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Yurupary lo que sucederia durante la siguiente luna llena,
estarian obligados a ir a ensefiar por todas las tierras del Sol,
no solo las cosas ya dichas, sino también las que serian

ensefadas en la fecha inaugural (Orjuela.Op.cit.p.95-96).

2.2.3. Tensiones

El darse o la donacidon de la existencia se caracteriza por la tension o
dialéctica entre diferentes fuerzas, entre diversas perspectivas. En el relato
del Yurupary, la tensién entre lo masculino y lo femenino como formas de
estar-en-el-mundo y como locus epistémico de la constituciéon de sentido se
evidencia en el transito de una comunidad matriarcal a una patriarcal. En

este ambito el texto nos dice:

(...) Arauyry, joven astuta y llena de maldad, dijo: -El que los
hombres nos hayan abandonado sin motivo y sin decirnos
nada, quiere decir qgue nunca volveran a poner los pies aqui;
por eso, y para que no se propague la raza de estos hombres
sin amor, sin corazén, propongo que se les de muerte a

todos los nifios varones (Orjuela.Op.cit.p.171).

Al volver la mirada a la cita anterior se observa que la tension entre el
poder matriarcal y la inminente transformacion de las costumbres que
implicaria el patriarcado genera sentimientos de odio hacia el otro en tanto

modo de existencia diferente a la femenina y en tanto sublevacion al
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dominio femenino. Por su parte, la tensiobn de lo masculino hacia lo
femenino y la transicion al patriarcado se expone en el mito dentro de un
marco ritual en el que el poder del héroe Yurupary se funda en la voluntad
divina. Al respecto el relato mitico reza: “(...) En la vispera de su regreso,
Yurupary habia recibido de manos del Sol un matiry (bolsa) en el que estaban
contenidos todos los poderes que le serian necesarios para llevar a cabo la
reforma de las costumbres(Orjuela.Op.cit.p.92)". Véase como en la simbologia
del mito los poderes son donados por una entidad divina quien otorga
autoridad al héroe. Empero el punto &lgido de la tension entre la
subjetividad femenina y la masculina aparece en el mito del Yurupary en la
simbolizacién de naturaleza cosmolégica en donde el Sol busca una mujer
perfecta. Observemos que la ‘perfeccidn’ que busca el Sol hace alusion a
elementos éticos tales como la prudencia. Al no encontrarla la intencionalidad
donadora de sentido que permea el mito justifica desde la perspectiva
cosmoldgico-sacral el transito al patriarcado. El mito nos expone esta justificacion

de la siguiente manera:

(...) ElI Sol, desde que naci6 la tierra, ha buscado una mujer
perfecta para llevarla cerca de él, pero como aun no la ha
encontrado, me dio parte de su poder para que viera si en el
mundo puede encontrarse una mujer perfecta. ¢Y cual es la
perfeccion que el Sol desea? Que sea paciente, que sepa guardar
un secreto y que no sea curiosa. Ninguna mujer existente hoy en la

tierra retne esas cualidades: si una es paciente, no sabe guardar
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un secreto; si sabe guardar un secreto, no es paciente, y todas son
curiosas; quieren saberlo y experimentarlo todo. Y hasta ahora no
ha aparecido la mujer que el Sol quiere tener

(Orjuela.Op.cit.p.211).

2.2.4. Elementos Eroticos

A pesar de las prohibiciones que pululan en diferentes pasajes del mito
no deja de sorprender que el pasaje que relata la concepcion de Yurupary
se caracterice por su explicita alusion al origen divino y misterioso del
héroe. Dado que el simbolo de la fruta del arbol del pihycan nos remite a
otros mitos en donde hay una prohibicion hacia una fruta, por ejemplo el

relato biblico el génesis.

Otra de las particularidades del pasaje que nos ocupa aparece en la
intencionalidad explicita del texto que tiene como finalidad subrayar el origen
sagrado del Yurupary, indicar que la existencia de Yurupary es un acto sui
generis, en donde lo divino mimetizado en el simbolo de la fruta genera
una existencia singular. Que a pesar de provenir de una transgresion a las
prohibiciones ancestrales genera una ruptura singular en el ethos de la
comunidad en virtud de la irrupcion de lo sagrado en el ambito
profano.Esta irrupcion produce una asimetria ontologica en donde lo
totalmente otro se relaciona con lo finito y reordena la existencia general de
una comunidad. En el mito este acontecimiento se nos revela en una

urdimbre de simbolos cuando el texto nos dice:
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(...) Entre los recién nacidos habia una espléndida nifia, que por
su belleza fue llamada Seucy. La Seucy de la tierra era la réplica
de la Seucy del cielo y crecié hasta la edad de los primeros
amores tan pura como la estrella de la mafiana. Un dia quiso
comer de la fruta de pihycan y se interné en la selva._Facilmente
encontré la fruta apetitosa y no le fue dificil alcanzarla (...) La bella
muchacha eligi6 las mas hermosas y maduras, y habiéndolas
amontonado frente a ella, comenz6 a comerlas. Eran tan
suculentas, que parte del jugo se le escurrié por entre los pechos,
mojandole las partes mas ocultas, sin que ella diera a esto menor
importancia. Comi6 hasta saciarse y no regreso a su casa hasta la
hora de las tristezas, contenta de haber satisfecho un deseo
nutrido por mucho tiempo. Pero sentia los miembros estropeados
por una extrafia sensacion jamas experimentada hasta entonces.
Movida por un instinto natural, se examiné atentamente y se dio
cuenta que su virginidad ya no existia y que en sus visceras habia
algo desconocido (...) Después de diez lunas dio a luz un robusto
nifio que superaba en belleza a su madre; se parecia al Sol

(Orjuela.Op.cit.pp.87-88).

Como cierre a este acpite encontramos que en el Yurupary lo erdtico se
articula con las prohibiciones o tabu, en donde por ejemplo, la virginidad y
la concepcion de origen divino determinan el destino de sus protagonistas

principales quienes alcanzan en virtud del cumplimiento de dichas prohibiciones
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una simbiosis con lo divino. He aqui como la subjetividad donadora de
sentido en el texto nos remite a la constante busqueda de la religacion

entre lo humano y lo sacral. EIl mito nos dice al respecto:

(...) Meenspuin, llegada a la pubertad, comenzé a sentir deseos
gue no comprendia, y estaba por eso tan incbmoda que le dijo a su
madre:-Mama4, sufro un mal que al manifestarse me da un deseo
gque no sé explicar.-¢Qué es lo que sientes?-Cuando mi mal
comienza es una picazén, un malestar que me da y que no
produce dolor, y este dolor que no duele me recorre después por
todo el cuerpo con voluntad de morderme toda, hasta que al fin me
siento desfallecer y lloro. Cuando duermo veo siempre cerca de mi
hamaca a unos jovenes hermosos que unas veces quieren
besarme, otras abrazarme, y yo no puedo huir.(140).(...) Para
asegurar la virginidad de su hermana, Pinon la condujo a la Sierra
de las Piedras Blancas, y para alcanzar las puertas del cielo abrié
un pasaje por el cual subieron hasta el pais de las estrellas; alli
dejé a Meenspuin, a quien otros llaman

Seucy.(Orjuela.Op.cit.p.142).
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3. HERMENEUTICA Y MITO

El hombre esta dimensionado por la realidad y la simbolicidad, por la
ontologia y la simbologia.

Mauricio Beuchot

3.1.REHABILITACION DEL MITO EN LAHERMENEUTICA CONTEMPORANEA.

La re-lectura hermenéutica de los mitos, ha sido uno de los principales aportes
de la filosofia contemporanea ( al respecto recordemos las investigaciones de
Paul Ricoeur, Hans Georg Gadamer, Lluis Duch y Mauricio Beuchot, entre otros),
en ella nos encontramos con la recuperacion del mito como fuente de verdades y
estructuras que muestran al decir de Ricoeur el modo de darse del ser humano
o epifania de nuestra onticidad. En este ambito, recordemos la definicion de

mito que nos expone Ricoeur:

(...) Entendemos aqui el mito en el sentido que hoy dia le da la
historia de las religiones: el mito no como falsa explicacién
expresada por medio de imagenes y fabulas, sino como un relato
tradicional referente a acontecimientos ocurridos en el origen de
los tiempos, y destinado a establecer las acciones rituales de los
hombres del dia y, en general, a instituir aquellas corrientes de
accion y de pensamiento que llevan al hombre a comprenderse a

si mismo dentro de su mundo(Ricoeur.1969. pp.237-238 ).
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Obsérvese que el mito, es visto como fuente primaria de otro tipo saberes, no
explicativos ni cientificos, sino saberes ancestrales. En esta linea, Hans Georg

Gadamer nos dice:

(...) El mito se convierte en portador de una verdad propia,
inalcanzable para la explicacidon racional del mundo. En vez de
ser ridiculizado como mentira de curas 0 como cuento de
viejas, el mito tiene, en relacion con la verdad, el valor de ser
la voz de un tiempo originario mas sabio (...) Se investigan
los mitos y los cuentos por su significado, es decir, por la

sabiduria de los mitos y de los cuentos (Gadamer.1997.p.16).

El mito renuncia a su caracter explicativo, es desmitificado, es dejado de lado
como la respuesta historica de lo que ocurria en un pasado determinado o como

punto de partida y origen debido, puesto que segun Ricoeur:

(...)Hoy dia no podemos empalmar esos tiempos legendarios con
los tiempos historicos, tal como concebimos actualmente la historia
segun el método critico; asi como tampoco podemos encajar los
lugares del mito dentro de las coordenadas de nuestro mundo

geografico. (Ricoeur. 1969. p. 238).
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Sin embargo, al dejar de lado las pretensiones de caracter explicativo de la
génesis del mundo, se hizo posible, girar la mirada hacia otro tipo de contenidos

que se podian encontrar en él. Asi, gracias a las desmitificacion, segun Ricoeur:

“(...) El mito nos revela su alcance y su valor de exploracion
y de comprension, que es lo que luego denominaré su
“funcion simbdlica”, es decir, el poder que posee para
descubrirnos y manifestarnos el lazo que une al hombre con

lo sagrado”(Ricoeur.1969. p.238).

Con este giro, el mito se enriquece, pasa a otra dimension de conocimiento y
alcanza la “dignidad de simbolo”, y esta es un terreno fértil para la hermenéutica.
Por otra parte, dentro del simbolo, encontramos tres dimensiones sin las que,
segun Ricoeur, el simbolo perderia su caracter reflexivo, a saber: la cosmica, la
onirica y la poética (cfr.Ricoeur.1969.p.245). Veamos lo fundamental de cada

una:

e Dimensién Cdésmica

Al respecto Gilbert Durand identifica la dimension “césmica” del simbolo en

la capacidad de representaciéon del mundo en y desde una mirada estético-

magica en la cual lo representado de manera fragmentaria contiene la

totalidad del fendmeno, junto con la re-creacion del origen.
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En esta linea, Durand trae a colacibn a Paul Ricoeur al decirnos que:
“Todo simbolo auténtico posee tres dimensiones concretas: es al mismo tiempo

“cosmico” (es decir, extrea de lleno su representacion del mundo bien visible que

nos rodea)” (Durand.2007.p.15).En esta misma linea, encontramos de manera cuasi
general segun las investigaciones realizadas tanto por los estructuralistas
como Levi Strauss (Véase Antropologia Estructural: Mito, Sociedad,
Humanidades) y en los estudios realizados por la Escuela de Eranos a cargo
del filosofo espafiol Andrés Ortiz Osés (en texto como Amor y Sentido: Una
Hermenéutica Simbdlica) y Paul Ricoeur explicitan en la dimension cdsmica la
resignificacion que el simbolo hace de los elementos naturales y subrayan el
aspecto holistico de las “hierofanias” desde las cuales el hombre conceptualiza la
vivencia-experiencia de la convivencia con el mundo. Mircea Eliade, citado por

Paul Ricoeur nos dice:

El hombre empieza viendo el sello de lo sagrado en primer lugar
en el mundo, en elementos o aspectos del mundo, en el cielo, en
el sol, en la luna, en las aguas y en la vegetacion. Asi el
simbolismo hablado nos remite a las manifestaciones de lo
sagrado, a las hierofanias, en las que lo sagrado hace su aparicion
en un fragmento del cosmos, el cual, a su vez, pierde sus limites
concretos, se carga de innumerables significaciones, integrando y
unificando el mayor nimero posible de sectores de la experiencia

antropocosmica.(Eliade.1949,p.385) .
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e Dimension Onirica

En esta dimension el suefio funge como vehiculo de significacion en
clave simbdlica de la experiencia individual y colectiva de un grupo
humano., de su inconsciente colectivo (Jung). Puesto que la psique humana o
inconsciente colectivo interpreta mediante “micro-narraciones” la experiencia de
los elementos fundamentales de la existencia (Iéase el bien, el mal, el deseo,
el miedo, etc). Elementos existenciales que se arraigan en los recuerdos, los
gestos, que aparecen en nuestros suefios y que constituyen, como demostré
Freud, la materia muy concreta de nuestra biografia méas intima. En este
ambito Ricoeur nos dice:

Precisamente, en los suefios es donde podemos observar el paso
de la funcién “césmica” a la funcion “psiquica” de los simbolismos
mas fundamentales y mas contantes y persistentes de la
humanidad. No podriamos comprender que el simbolo pueda
significar el lazo que une el ser del hombre con el ser total.El
cosmos y la psique son los dos polos de una misma
“expresividad”; yo me autoexpreso al expresar el mundo; yo
exploro mi propia “sacralidad” al intentar descifrar el

mundo”.(Ricoeur. 1969 .p249)
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e Dimension Poética

Esta dimension se materializa en el lenguaje metaférico que contiene el
simbolo mediante el cual éste tiende a explicar mediante razonamientos
analdgicos la irrupcion de lo infable, es decir, la dimension poética le permite
al simbolo hablar de aquellos acontecimientos de los que el lenguaje
referencial directo no puede enunciar. En esta Optica Paul Ricoeur nos dice

que:

El cosmos y la psiqgue son los dos polos de una misma
“expresividad”; yo me autoexpreso al expresar el mundo; yo
exploro mi propia “sacralidad” al intentar descifrar el mundo”..(...)
La imagen poética tiene mucho mas afinidad con el verbo que
con el retrato. Como dice con insuperable aspecto Gaston
Bachelard, la imagen poética “nos transporta al manantial del
ser parlante”, “se convierte en un ser nuevo de nuestro
lenguaje y nos expresa haciendo nos ser los mismo que ella
expresa” (Bachelar.1957) (...) EI simbolo poético nos presenta
la expresividad en su estado naciente. La poesia sorprende al
simbolo en el momento en que brota fresco del surtidor del
lenguaje, en el instante” en que pone el lenguaje en estado de

emergencia’, de alumbramiento (Ricoeur. Op. Cit. p.p.248-249).
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Como colofén a esta dimensiones Gilbert Durand (2007) caracteriza desde

una perspectiva hermenéutica al simbolo al decirnos:

La otra parte del simbolo, esa parte de lo invisible e inefable
que construye un mundo con representaciones indirectas de
signos alegoricos siempre inadecuados, constituye igualmente
una especie logica muy particular (...) Los dos términos del
Symbolom (signo y significado) son infinitamente abiertos. El
término significante, el Unico conocido concretamente, remite
por “extensién”’, digamoslo asi, a todo tipo de “cualidades” no
representables, hasta llegar a la antinomia. Es asi como el
signo simbdlico “fuego” aglutina los sentidos divergentes y
antindbmicos de “fuego purificador”, “fuego sexual’, “fuego
demoniaco e infernal” (...) Paralelamente, el término significado,
en el mejor de los casos s6lo concebible, pero no representable,
se difunde por todo el universo concreto: mineral, vegetal, astral,
humano, “césmico”, “onirico”, o “poético”. De esta manera, lo
“sagrado”, o la “divinidad”, puede ser significado por cualquier
cosa: un alto pefiasco, un arbol enorme, un 4&guila, una
serpiente, un planeta, una encarnaciébn humana como Buda

(Durand.2007.pp.15-17).

En la linea de los autores anteriormente citados Yy desde la perspectiva
fenomenologia-hermenéutica de lo sagrado, el fildsofo catalan, Lluis Duch, en su
clasico texto (2002) Mito, Interpretacion y Cultura. Aproximacién a la

Logomitica. Realiza una rehabilitacion del mito como objeto de reflexion
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filoséfica. Veamos a modo de sintesis los elementos fundamentales de la
misma. En primer lugar Duch subraya la dimension mitica de la estructura
antropolégica y o6ntica del ser humano como un elemento comun en la
mostracion del “acontecimiento de la existencia” en donde la tension entre
mostrar y ocultar del aspecto ontolégico de la misma que trasciende
cualquier intento de aprehensién absoluta de su misterio se hace patente. En

palabras de Duch:

Hay una inalienable dimension mitica en todo ser humano,
justamente porque las posibilidades reales de existencia humana
permanecen siempre escondidas y, ademas son infinitamente
superiores a aquello que se puede tematizar conceptualmente,
percibir histéricamente y experimentar en cada momento concreto”

(Duch.2002.,p.28).

En esta perspectiva, podemos afirmar, al hilo del pensar de Duch( 2002),
que la existencia humana nunca llega a explicar exhaustivamente todas sus
potencialidades. Entre ellas “la capacidad mitopoyética’-léase la facultad de
poder ‘expresar lo inefable trascendente de la realidad en y desde lo inmanente
de la misma a través de un pensar por imagenes susceptible de dialogar con
el pensar por concepto- que forma parte de la estructura ‘onto-antropolégica’

del ser humano (Duch.Op.cit.,p.27).
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Para bien y para mal, la vida y el mito que la expresa siguen su trayectoria mas
y mas alla, porque la relacion de lo real con lo posible, de los suefios diurnos con
los nocturnos, de las imagenes con los conceptos, nunca deja de ofrecernos
panoramicas y perspectivas inéditas (Duch.Op.cit,.p.28). Al respecto Lluis Duch

acota que:

Los mitos, mediante formas y férmulas muy diversas, tiene relacion
con los aspectos mas importantes de la vida del ser humano, pero
muy especialmente, estan relacionados con su praxis de
dominacién de la contingencia Por eso tan a menudo los mitos se
presentan como polisémicos, contradictorios y susceptibles de ser
interpretados de las maneras mas diversas. (...) El mito llega a
hacerse actual en todas las épocas y en todos los espacios,
porque ha de ser incesantemente reinterpretado en funcién de las
nuevas variables que surgen en los trayectos vitales de los

individuos y de las colectividades (Ducho.Op.cit.,pp .27-28).

Otra de las razones para rehabilitar fenomenolégico-hermenéuticamente el
mito segun Lluis Duch estriba en la sedimentacién de sentido que todo mito
posee. Sedimentacion que a lo largo del tiempo se ha ido configurando en el
corpus simbolico del lenguaje mito en donde las estructuras de sentido vivido
—tales como la experiencia del paso del tiempo, el dolor, la alegria, la
tristeza, el mal, el bien, el azar, etc- realizan el transito de lo pre-categorial a

lo categoria en y desde el razonamiento analdgico.
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En esta linea, Duch (2002) aboga por la articulaciébn gnoseolégica del pensar
por imégenes (mito, poesia, etc) con el pensar por conceptos al decirnos: “seria
preciso que la existencia humana en la cual tanto el mito como el logos ocupan un
lugar insustituible, fuera concebida como un ininterrumpido trayecto
hermenéutico”(Duch.Op.cit.,p.29). Esta articulacion nos posibilitarian

comprender que:

Todo mito desvela en el ser humano unas reminiscencias que,
como actitudes reflexivas, quizas ya han sido borradas de su
consciente pero que, a pesar de todo, continGan proporcionandole
los inagotables materiales de sus suenos (...) justamente porque el
hombre es una animal hermenéutico, tiene inagotable inclinacién

hacia las invenciones del espiritu”( Duch.Op.cit.,p.30).

En suma, para Duch (2002) en las grandes expresiones del espiritu del
espiritu, humano como diria Hegel, —en el arte, la filosofia, la ciencia y la
religion- es donde el hombre llega al &pice de la construccién de sentido
sobre lo que fue, sobre lo que ahora es y sobre lo que puede llegar a ser. En

este horizonte Duch nos dice:

En la religion, en el arte, en la filosofia, en las expresiones del
amor, en la esperanza “l6gicamente infundamentada”®, la
conciencia simbdlica del ser humano alcanza su maximo nivel de
funcionamiento en la basqueda de sentido. Las figuras y los mitos

concretos que vinculan todas estas realidades pueden ser
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retomado ininterrumpidamente, traducidos sin llegar a agotar
nunca la posibilidad de insinuar (incluso inventar) su

sentido.(Duch. Op.citr.,p.31)

Por ultimo, como cierre de este acapite veamos las reflexiones, de padre de
la neohermenéutica contemporanea, el filosofo aleman Hans Georg Gadamer
sobre el mito. Entre los autores que desde la hermenéutica realizan una
rehabilitacion del mito encontramos a Hans Georg Gadamer quien nos
presenta la recuperacion del mito en el mismo sentido de la rehabilitacion
de la obra de arte en cuya estructura ontolégica, Gadamer encuentra la
posibilidad de elaborar una comprension hermenéutica del ser y la verdad

(Kamayji.2005).

Segun Kamaji (2005) Gadamer decodific6 el modo de ser del mito y
encontrén elementos que posibilitan la construccion de otra concepcion de
la realidad y del conocimiento. Al respecto Gadamer sefala que: “La
experiencia que el arte hace del mundo le corresponde un caracter
vinculante y este caracter vinculante de la verdad artistica se asemeja al de
la experiencia mitica, se muestra en Su comunidad
estructural’(Gadmer.1999,p.21) Al decir de Kamaji (2005) el filosofo aleméan
realiza el hallazgo de encontrar en el pensar mitico la manifestacion del

modo de ser del lenguaje, es decir; su simbolicidad y metaforicidad.
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Para Gadamer no debe pensarse que el modo de expresién del mito sea
con simbolos y metaforas, sino que de facto el mito no concibe al lenguaje

sino como simbolicidad y metaforicidad (Kamaji.2005.,p.144). Puesto que:

(...) Es asi como éste entiende al mundo, como un suceso de
significacion, de significatividad en el cual, el simbolo y la
metafora no son formas del lenguaje para referir algo a otro
sino que son el modo mismo de desplegarse del lenguaje

(Kamaji.Op.cit,p.144).

Del caracter narrativo del mito Gadamer infiere tres elementos
fundamentales en el mismo: 1. El mundo y el ser humano se configuran
narrativamente. 2. La configuracion narrativa -del mundo y del hombre-
constituye una historia, un modo de comprension del mundo cuyo correlato
no es un objeto o una realidad concreta, sino el evento narrativo en el que
aflora el mundo y el ser. 3. EI mito remite siempre a una manera de
comprender e interpretar el pasado, pues solo desde un pasado se entiende
el presente (Gadamer.1991).En coherencia con Gademer, al decir de Kamaji

(2005) se puede afirmar que:

El relato mitico es una forma de racionalidad en tanto es una
manera de comprender al mundo, al ser y a nosotros .
Ademés para el relato mitico no hay otra forma de
comprender al mundo sino como narracion, como evento de

significacion, de sentido —simbdlico y metaforico-y esa
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significacion esta directamente vinculada con la necesidad de
explicar que lo que constituye nuestro ser es una historia, un
pasado que hace un presente y construye un

futuro(Kamaji.2005.,p.144).

Al hilo de la reflexion presentada por Kamaji (2005) podemos decir que
en la cosmovisidbn mitica el ser no se explica sino en historias y que estas

historias son la razon narrativa de naturaleza poiética que:

(...) Crea en lo narrado el orden de sentido que explica al
mundo (...) en donde el caracter metaférico del lenguaje
permite que se nos muestren las verdades del mundo, de la
vida, del ser humano, como formas de autointerpretarse ya
gue en todo mito se presenta una vision del mundo como una

totalidad de significados(Kamaji.Op.cit.,p.144).

3.2. ESBOZOS DE HERMENEUTICA ANALOGICA
3.2.1. Elementos Esenciales de la Hermenéutica Analdgica

e Nocion de Analogia

El eje categorial central del proyecto filoso6fico de Mauricio Beuchot
Puente es la analogia de donde infiere un nuevo modelo de interpretacién.
Beuchot presenta la analogia como el punto intermedio entre lo univoco y

el equivoco al decirnos:
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Frente a estos extremos del equivocismo y del univocismo,
gueremos presentar un modelo analdgico de la interpretacion,
una hermenéutica analdgica, inspirada en la doctrina de
Aristoteles y de los Medievales. En la interpretacion univocista
se defiende la igualdad de sentido, en la equivocista, la
diversidad. En cambio en la analdgica se dice que hay sentido
relativamente igual (secundum quid eadem) pero que es
predominante y propiamente diverso (simpliciter diversum) para

los signos o textos que lo comparten (Beuchot.200.p.37).

En este contexto recordemos que la analogia es un concepto que esta
presente en la tradicion filoséfica en las reflexiones de los pitagoéricos y en
la logica aristotélica. En ésta se utiliz6 en dos campos: en el estudio del
término —léase diccién- y también en una de las clasificaciones del concepto
como uno de los modos primarios de predicacion y ante predicamentos
(Barrera.2006). En esta linea un concepto es analogo cuando predica de
varia cosas con una significacion parcialmente la misma y parcialmente
diversa, pero con predominio de la diferencia (Barrera.Op.cit). En este ambito
Beuchot asume la analogia no solo como modo de conocer sino como modo
de ser en y desde una perspectiva comprensiva/interpretativa equilibrada de

lo real. Al respecto nos dice:

La analogia es, por tanto, un modo de ser, un modo de
conocer y una actividad vital. Es un modo de ser, porque el

ser mismo es analbgico, se dice de diversas maneras. Es un

56



modo de conocer, porque se opone a los reduccionismos del
modo univoco de conocer y a los relativismos del modo
equivoco de conocer. Pero es también una actitud Vvital
porque estd conectada con la prudencia, ain con cierto
conocimiento por connaturalidad, que podemos llamar empatia,
muy importante para la ética y las ciencias sociales. Tiene
pues un sustrato ontoldgico, uno epistemolégico y otro ético

(Beuchot. 1997.pp.149-150).

Continuando con la profundizacion del eje central del proyecto filosofico
de la Hermenéutica AnalOgica, Beuchot nos presenta los margenes y criterios
con los que se usaba la analogia en el pensamiento medieval en esta

linea nos dice:

La analogia es proporcién,y puede serlo de manera simple o
de manera compuesta. A la primera suele llamarsela analogia
de atribucidon, e implica una marcada jerarquia entre un
analogado principal y otros analogados secundarios. Asi “sano”
se predica primariamente del organismo, y secundariamente del
clima, del alimento, de la medicina o de la orina. El primero
recibe la atribucion con mayor propiedad que los segundos, los
cuales reciben esa atribucién precisamente por relacion con
él. La analogia de proporcionalidad es una proporcion
compuesta. En ella lo que se compara no es un analogado

con otro, sino que se comparan dos proporciones simples. No
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se comparan correlatos, sino relaciones. Aqui no se ve tanto la
jerarquia como en la otra, pero hay un cierto orden, ya que
toda analogia implica un mas y un menos. La analogia de
proporcionalidad puede ser propia o metaférica. Ejemplo de la
propia: “la razén es para el hombre lo que el instinto para el
animal”, por eso entendemos la expresién “el animal se adapta
(instintivamente) al medio ambiente”. Ejemplo de la metaférica:
“la risa es al hombre lo que las flores al prado”, por eso
entendemos la expresion metafdrica “el prado rie”. Esta ultima
es de singular importancia, pero no es el (nico tipo de

analogia. (Beuchot.1997,p.146).

De esta revision Beuchot selecciona para su nuevo modelo interpretativo
la analogia de proporcionalidad propia puesto que esta clase de analogia
no da prioridad absoluta a sus analogados sino relativa conservando el

equilibrio entre lo univoco y lo equivoco. Al respecto acota que:

De hecho, la analogia simpre implica proporcionalidad, esto es,
una relacion enla que no se puede atribuir algo a diferentes
cosas sin conocer y matizar lo que tienen en comun,y sobre
todo, lo que tienen de diferente. Ya que en la analogia
predomina la diferencia, exige conocer en qué se distinguen
las cosas mas que lo que tienen en comun. No se puede
aplicar, por eso, donde no hay multitud ni donde no hay

diversidad de sentidos (Beuchot.1997,.p.148).
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En términos el modelo analégico de comprension/interpretacion lo concibe
el autor como: “un modelo analdgico intermedio entre lo univoco y lo
equivoco, pero tendiendo mas a este Ultimo, ya que es precisamente diverso

y secundariamente idéntico” (Beuchot.Op.cit.,p.148).

Taxonomia de la Analogia

El modelo de la hermenéutica analégica nos presenta una taxonomia de la
analogia en donde encontramos: Analogia de Desigualdad, Analogia de
proporcion impropia o0 tropica, Analogia de Atribucibn y Analogia de

proporcionalidad propia. Veamos los fundamental de cada una:

1. Analogia de Desigualdad

Para Beuchot este tipo de analogia predica de manera desigual el
sentido de un texto, hecho o fendbmeno pero dando primacia a la univociad.
Asi, por ejemplo, cuando se dice “cuerpo”, ya que hay diversos tipos de seres
corporeos, unos mas perfectos que otros, y esa palabra los significa o se les

predica de manera desigual pero cercana a la univocidad (Beuchot.Op.cit.,p.53).

2. Analogia de Proporcion Impropia o Trdopica

Esta analogia al decir de Beuchot nos expone una igualdad proporcional,

es decir; da a cada cual segun la porcion que le toca. Esta muy proxima a

59



la equivocidad. La metéfora encarna este tipo de analogia. Al respecto
Beuchot acota que:

La metafora se acerca mucho a la equivocidad, por eso es
analogia de proporcionalidad impropia. La analogia misma es
analoga. En la analogia metaférica predomina palpablemente la
diversidad; pero es también semejanza, tiene su porcion de
igualdad; y por eso puede dar conocimiento y provoca sinapsis
entre el concepto y el afecto, entre el intelecto y la emocion de
quien la capta. Se interpreta con todo el hombre. (Beuchot.

Op.cit.,pp.53-54).

3. Analogia de Atribucion

Para Beuchot esta analogia atribuye o aplica el sentido de un término de
forma privilegiada a un analogado principal y de forma menos propia — en
virtud del parecido con el analogado principal o cuasa de este- a los

analogado secundarios (Beuchot.Op.cit.p.54).

4. Analogia de Proporcionalidad Propia

Este tipo de analogia, segun Beuchot, propende por “recoger los diversos
contenido noéticos y los diversos sentidos del término con mas igualdad, sin un
analogado principal y otros secundarios, sino como una cierta democracia de

sentido”( Beuchot.Op.cit.p.55).
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e Camino Ontologico de la Hermenéutica Analdgica

Para Beuchot la ontologia accede al conocimiento de la esencia y ésta
siempre se encuentra encarnada en una situacion historica cultura
determinada y concreta. Por tanto, demanda de una comprension/interpretacion
analégica en virtud de poder tener acceso a lo comdn sin perder las
diferencias (Barrera.2006). En este horizonte Beuchot afirma que: “En esta
metafisica analégica recuperamos el ser, dentro de sus diferencias, sin

sacrificar con ello lo que de unidad podemos asegurarle” (Beuchot.1983,.p.78)

e Camino Gnoseoldgico de la Hermenéutica Analdgica
Para Beuchot el hombre de todos los tiempos y culturas esta abocado a
conocer y comprender y la ubicacion espacio-temporal del hombre en
diversos marcos culturales incide en la perspectiva cognitiva (Barrera.2006)
Por lo tanto, propone la perspectiva gnoseolégica de la analogia como una
mediacién alternativa en un mundo pluralista. En esta O6ptica, Beuchot nos
dice:
Puede concederse casi sin dudar que no hay un metasistema
gue englobe a todas las culturas y dé razéon de ellas. Pero
también es posible conceder que desde la propia cultura — sin
brincar a un metasistema inalcanzable, por inexistente, y sin
tener que erigir a la propia cultura como totalmente universal,
porque no es cierto- se pueden juzgar las demas culturas. De
manera dia-filoséfica, no meta filosofica. Por analogia (...) Para
comprender algo no hace falta tener que vivirlo, ni siquiera
recordarlo, ni compartirlo idelamente; basta con poder
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compartirlo de manera analdgica, proporcional, por
acercamiento iconico al paradigma o0 modelo que se nos
muestra de ello. Asi podemos acercarnos (segun cierta
gradacion) a la comprensibn de otras culturas (Beuchot.

1998,p.15).

e Camino Existencial de la Hermenéutica Analdgica

Aqui Beuchot se inserta el camino de reflexiébn heideggeriano y asume lo
hermenéutico no solo como un simple ‘modo de ser sino como la
‘aprehension vital del comprender” humano.(Barrera.2006). Por ende, para
Beuchot encaramos la comprension/interpretacion de la realidad por la via

analdgica.

e Camino Antropoldgico de la Hermenéutica Analdgica

Segun Bechot en virtud de la finitud del hombre aflora la necesidad de
acceder a los procesos de comprension mediante la comparacion. Asi,
Beuchot apuesta por una “hermenéutica de la facticidad del ser humano”
(Beuchot.2004.,p.47).En donde el hombre es concebido como “icono del ser
e icono del tiempo” (Beuchot.Op.cit). En donde el hombre como “animal
hermenéutico” esta llamado a comprender el mundo vy por ende a

interpretarlo.
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e Camino Etico de la Hermenéutica Anal6gica

En el plano ético la hermenéutica analdgica tiene entre sus intenciones
realizar una lectura de la naturaleza humana como texto, para extraer de
ella las consecuencias y aplicaciones que necesitamos para dirigir nuestra
conducta (Barrera. 2006). Pues al decir de Beuchot todo “acto humano es
plurisignificativo y exige ser comprendido en un determinado contexto”

(Beuchot.Op.cit.p.16).

3.2.2. Corpus Categorial de la Hermenéutica Analdgica

La hermenéutica analdgica articula su perspectiva tedrica en torno al
siguiente corpus categorial:
1.Analogicidad.

Beuchot encuentra en el modelo de interpretacion analdgica el locus
intermedio entre la interpretacion univocista y la equivocista

(Barrera.Op.cit.p.52).

2.Analogia de Proporcionalidad.

El uso de esta clase de analogia en el modelo interpretativo de la
hermenéutica analogica propende por una lectura/interpretacion proporcional
del texto ya sea metonimica -0 de proporcionalidad propia- como metaforica

-0 de proporcionalidad impropia-(Barrera.Op.cit.p.52).

3.Analogia de Atribucion.
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El uso de este tipo de analogia nos permitird segun Beuchot permite que
el intérprete alcanzar mas de una interpretacion valida pero con limites. De
tal manera que ante un texto tenemos un grupo de interpretaciones validas
pero jerarquizadas en las que habra una que sea el analogado principal y

otras que cobijaran el o los analogados secundarios (Barrera.Op.cit.p.52).

4.Analbgico-iconico.

Segun Bechot el modelo de interpretacion analdgica asume el aporte de
Peirce para quien la analogia es iconicidad. Iconicidad que se presenta en
tres tipos: Imagen, Diagrama y Metéafora con lo cual se obtiene el polo
metonimico y el polo metaférico. Polos que segun Jakobson son los dos
pilares del pensamiento humano. EI metonimico para hacer ciencia y el

metaforico para hacer poesia (Barrera.Op.cit.p.52).

5.Simbologicidad.
Beuchot en coherencia con Kant asume que el simbolo solo puede
interpretarse por la via de la analogia. Esta via evita los extremos del

equivocismo y del univocismo (Barrera.Op.cit.p.53).

6.Articulacion de lo Metonimico y lo Metaférico.
Segun Beuchot dado que la metonimia nos permite pasar de los efectos
a las causa (0 abducir) y de la parte al todo (inducir) y por su parte la

metafora nos permite expresar el pensamiento indirecto, traslaticio. Beuchot
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propone la sintesis de estas dos formas de comprender/interpretar la

realidad en pro de una plusvalia de sentido(Barrera.Op.cit.p.53).

3.2.3. Ontologia y Hermenéutica Analégica
Antes de exponer la concepcion ontologica de la hermenéutica analdgica
expondremos a modo de estado del arte los elementos fundamentales de la

relacion ontologia-hermenéutica.

En la filosofia contemporanea algunos autores —entre ellos Gianni Vattimo-
propenden por una des-ontologizacion de la hermenéutica y proponen la
ubicacién de la misma en un determinado campo disciplinar —por ejemplo en
la lingiiistica-. Sin embargo, esta orientacion, segin Alvarez (2009) omite no
s6lo que “el lenguaje es la casa del ser-es decir, que el ser se da en el
lenguaje- sino que también el lenguaje s6lo es por el ser-al cual dice o

expresa-“ (Alvarez.2009.,p.16).

En otra perspectiva, al decir de Alvarez (2009) de la relacion ontologia-
hermenéutica encontramos hermenéuticas que conciben la interpretacibn como
la mediacion que posibilita comprender, explicar y transformar la realidad.
Estas hermenéuticas acceden al plano ontolégico en tanto buscan el sentido
de lo real mediante la pregunta por el ser (Alvarez.Op.cit.,p.16). Pues segin
Alvarez:

Se trata de una idea de ontologia en la que se plantea la
necesidad de comprender al ser recurriendo por ello a algo

65



distinto de su presencia objetual, de su expresion aislada y de
sSu concrecion historica; trascendiendo la problematica del ente
particular en busca por encontrar el ser como fundamento
ultimo de las polaridades: sujeto-objeto, yo-mundo, mundo-

historia(Alvarez.Op.cit.,pp.16-17).

En esta linea Hans Georg Gadamer desde su perspectiva neohermenéutica
en textos como El giro hermenéutico(2001) a propoésito de la relacion

ontologia-hermenéutica nos dice:

El ser humano no ‘tiene’ unicamente lengua, logos, razén, sino
gque se encuentra situado en zona abierta expuesto
permanentemente al poder preguntar y al tener que preguntar,
por encima de cualquier respuesta que se pueda obtener.
Siendo esto lo que significa ex-istir-, estar-ahi. Es decir; el ser
es presente y toda conciencia presente quiere decir ser

(Gadamer.2001.,p.36).

También Paul Ricoeur desde una hermenéutica simbdlica de talante
fenomenoldgica tematiza la esfera ontoldgica de lo hermenéutico y a pesar
de decir, segin Alvarez (2009) que la hermenéutica tiene que pagar el precio
de no ser una saber absolutoy con ello, el no ser una ontologia definitiva,
no niega que lo ontolégico esté presente en el quehacer hermenéutico

(Alvarez.2009.,p.22).
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Dado que desde el momento en que Paul Ricoeur hace la distincion de las
significaciones mdultiples del ser, permite la entrada a una vecindad entre
hermenéutica y ontologia. Vecindad que al decir de Alvarez (2009): “retine el
yo y el mundo a través de la mediacion del enunciado que es el contexto de

la palabra més all4 de lo sinticticoy exige buscar la referencia

semantica’(Alvarez.Op.cit.,p.22). Por dltimo, Mauricio Beuchot propone una
hermenéutica analdgica en la que se debe reconocer de manera explicita la
dimensién ontoldgica exponiendo una nueva comprension del locus ontoldgico en

el quehacer hermenéutico:

No queda restringida a la interpretacion momentdnea que el
intérprete  hace del ser, como propone Ricoeur; ni tampoco
como una ontologia débil como lo plantea Gianni Vattimo; ni
mucho menos una ontologia univoca alienadora(...) Sino que
se trata de un enfoque en que lo ontol6égico se polariza entre lo
univoco y lo equivoco, buscando tener cierta correspondencia
gue contextué, que sirva de fundamento, sin por ello eliminar
la diferencia. Se trata de una ontologia que permita

universalizar sin destruir lo diverso (Beuchot.2000.p.104).

En este horizonte comulgamos con Alvarez (2009) en que la interpretacion
es la mediacibn para descubrir o desocultar el ser y la hermenéutica la

disciplina filosofica que tiene por finalidad su desocultacién. De ahi que todo
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acto — como diria Paul Ricoeur- hermenéutico implica la comprension de uno
gracias a la comprension del otro. He aqui, segun Beuchot () como aflora
el locus ontolégico y existencial fundado en “Universales analdgicos,
diferenciados y matizados. Asi la analogia recupera el ser dentro de sus
diferencias, sin sacrificar con ello lo que de unidad podemos asegurar” (Beuchot.

2000.p.104).

3.3.  APROXIMACION HERMENEUTICO-ANALOGICA A  ALGUNOS
FRAGMENTOS DEL RELATO MITICO DEL YURUPARY

Antes de afrontar la interpretaciéon analégica de aquellos fragmentos del
relato mitico del Yurupary en donde es posible explicitar rasgos de naturaleza
ontolégica, recordemos algunos presupuestos de naturaleza teorético-
metodoldgicos que nos servirdn de guia en el proceso interpretativo. Beuchot
se inserta en el camino de reflexion heideggeriano y asume lo hermenéutico
no solo como un simple ‘modo de ser sino como la ‘aprehension vital del
comprender” humano.(Barrera.2006). En esta perspectiva la mostracién del ser
en y desde la narracibn de sucesos existenciales fundantes que aparecen
en varios pasajes del relato constituye un rasgo de la vivencia-experiencia
del ser que experimento in hilo tempore la comunidad o sujeto proto-
operante del relato.

e De laVivencia-Experiencia del Ser a su Apalabramiento: Rasgos
Existenciales.
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Al comparar el relato mitico del Yurupary con los antiguos pergaminos
medievales encontramos, que al igual que ellos, el relato mitico del Yurpary
esconde en las palabras que han llegado hasta nosotros ecos de voces
milenarias que recogen no sélo la vivencia de la experiencia del
padecimiento del patos de la existencia, sino las voces del macro y micro
mundo: las voces del rio, los gemidos de la selva, la voz de la lluvia, del trueno,
la melodia matinal del primer rayo de sol y el primer balbuceo del hombre que
comenzé a preguntar el sentido de lo real. Veamos en la siguiente cita el
acervo metaférico mediante el cual en el Yurupary aparecen huellas del

palimpsesto de la experiencia existencial apalabra:

(...)Cuando Dinari completé diez lunas, dio a luz un varén y una
nifia. Y la nifia tenia un pufiado de estrellas en la frente, y el varén
una serpiente, con las mismas estrellas, de la frente a los pies.

Los dos nifios nada tenian de la raza del padre; se parecian a la
madre, llevando ademas las estrellas con las que habian venido al
mundo (...) Ellos dormian y las estrellas que tenian sobre el
cuerpo brillaban como las estrellas del cielo (...)Tu no nos has
dado todavia un nombre, pero yo ya he elegido: me llamo Pinon

(serpiente) y mi hermana Meenspuin (Fuego de estrellas).

Al releer la cita anterior en clave de hermenéutica analégica observamos
que la isotopias que articulan el sentido del texto en donde se narran

hechos fundantes de la experiencia existencial de esta comunidad se manterializa
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en metaforas que describen la dimension temporal que permea toda
existencia al decirnos: “Dinari completé diez lunas, dio a luz un varén”. He aqui
como este ‘pensar por imagenes’ subraya la presencia constituyente del

tiempo en el aparecer de un nuevo ser.

De tal manera que la tension entre ser y temporalidad la tematiza
traslaticiamente el mito tal como la ha tematizado el pensar conceptual.
Continuando con la relectura de la cita en cuestion véase como el simil: “las
estrellas que tenian sobre el cuerpo brillaban como las estrellas del cielo”
establece mediante razonamiento anal6gico las interrelaciones de la existencia
holistica propia de la mentalidad mitica en donde no existen fronteras definidas
entre el mundo de lo espacio-temporal sujeto a la contingencia y el mundo
de lo inmutable de lo sagrado que aflora como principio o razén de ser lo
creado. Como cierre de la cita objeto de interpretacion encontramos un
rasgo existencial fundamental a saber: la denominacion de los nuevos seres
al decirnos: “me llamo Pinon —serpiente- y mi hermana Meenspuin -Fuego de
estrellas-” Subraya la tensién de dos niveles ontolégicos diferentes pero que
en la aparente antitesis arriba -“fuego de estrellas”- y abajo —“serpiente”- se
plasma la dialéctica propia que genera el patos existencial entre la finitud y

la infinitud.

e Ritualizaciony Simbologia

Todo rito actualiza momentos fundantes de la existencia individual vy

colectiva de una cultura. Elementos como Ila muerte, el nacimiento, la
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epifanizacion de un nuevo orden ya sea natural, social o psiquico, etc. Esta
actualizacion acaece mediante la materializacion del sentido en una pléyade
de simbolos que se imbrican en la dimension metaférica del lenguaje que

describe esas vivencias.

En este contexto, recordemos que segun Beuchot: “La metafora se acerca
mucho a la equivocidad, por eso es analogia de proporcionalidad impropia. La
analogia misma es analoga. En la analogia metaférica predomina palpablemente
la diversidad; pero es también semejanza” (Beuchot Op.cit.,pp.53-54).En el
Yurupary el simbolo del “camino onirico” como via sui generis que posibilita al
hombre entrar en contacto con otros seres y superar los desequilibrios ontico-
existenciales aparece plasmado en imagenes de talante poético-metaférico

cuando por ejemplo se nos dice:

Hasta que la madre del suefio vino a transportarlos al mundo de la
imaginacién; esa madre que a pesar de ser vieja y fea es amada
por todos los vivientes”(...)“ Se llevd a la nariz su amuleto, y pidid
lluvia, relampagos y truenos, que de inmediato le fueron

concebidos.

Al releer la cita anterior que extrapolamos del contexto en donde
Yurupary regresa -habiendo recibido de manos del Sol un matiry en el que
estaban contenidos todos los poderes- para reformar las costumbresy cumplir
su papel como civilizador. El texto alude al conocimiento sapiencial que se

alcanza en y mediante los rituales — generalmente rituales iniciaticos- que le
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posibilitan al sujeto entrar en un mundo totalmente singular — “transportarlos al
mundo de la imaginacion”™ en donde la palabra en sus diversas formas: como
imperativo, como suplica, como deseo, etc posee la facultad de crear aquello
gue nombra- se llevd a la nariz su amuleto, y pidio lluvia, relampagos y truenos,
que de inmediato le fueron concebidos-Véase como este pensar por imagenes
se aproxima al logos apofantico en donde el ser o se manifiesta en la

palabra.

e Metafora Frutal como Expresion de lo Eroético

La mentalidad animista que permea a las culturas amerindias y a la
totalidad del pensar mitico elabora simbolos en donde se proyectan facultades
humanas al mundo natural o a los elementos césmicos. Estos simbolos son
expresados por la via indirecta de la metafora en donde la expresion del
sentido de un determinado fendémeno revela y oculta mediante la tensién
entre significante y sentido una experiencia cuya naturaleza es de caracter
inefable pero de la que el lenguaje tiende a expresar. He aqui como en el
Yurupary la metéafora frutal del origen de Yurupary articula la semejanza de
la unidon sexual con la floracion de una planta al tiempo que enfatiza la
peculiaridad del hecho para sefialar simbdlicamente la naturaleza diferente

de Yurupary con el resto de la tribu. En este ambito el texto nos dice:

La Seucy de la tierra era un réplica de la Seucy del cielo y creci6

hasta la edad de los primeros amores tan pura como la estrella de
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la mafiana(...)Un dia quiso comer la fruta de pihycan y se internd
en la selva(...).La bella muchacha eligié las mas hermosas y
maduras, y habiéndolas amontonado frente a ella, comenzé a
comerlas. Eran tan suculentas, que parte del jugo se le escurrio
por entre los pechos, mojandole las partes mas ocultas, sin que
ella diera a esto menor importancia (...)Después de diez lunas dio
a luz un robusto nifio que superaba en belleza a su madre; se

parecia al Sol.

Al volver la mirada la cita anterior encontramos que la metéfora frutal
establece analégicamente comparaciones entre los seres sujetos a la
temporalidad y al cambio - la Seucy de la tierra- y los seres que habitan una
dimension que escapa a la espacio-temporalidad y a la contingencia - la Seucy
del cielo- véase como a modo de “espejo” la metafora frutal realiza una
recoleccion o sedimentacion de sentido en la contraposicion — tierra/cielo- que
aluden de manera indirecta a la irrupcion del contacto entre lo humano y lo
sagrado en y mediante la via erética. Esta via se constituye el nucleo
significativo de la metafora frutal en donde mediante la imagen del fluido- Un
dia quiso comer la fruta de pihycan y se interné en la selva/ Eran tan suculentas,
que parte del jugo se le escurrié por entre los pechos, mojandole las partes mas
ocultas-.Fluido de naturaleza sacral y magica que genera nuevas existencias -
Después de diez lunas dio a luz un robusto nifio que superaba en belleza a su
madre; se parecia al Sol- En suma, la metafora frutal nos expone y nos
recuerda mediante un juego analdgico la eterna lucha de erosy tanatos

como perenne patos existencial.
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e Rasgos dela Constitucion del Ser en el Yurupary

Para dar cuenta de los procesos los procesos mediante los cuales en el
relato  mitico del Yurupary se nos presenta la constitucion del ser
reactualizaremos los principios que Jean Pierrer Gouard nos expone en el
texto:Entre Mortales e Inmortales. El ser segun los Ticuna de la
Amazonia(2009) que corresponde ala tesis doctoral del autor en cuestion. La
utilizacion de estos principios la realizaremos en la perspectiva de la
hermenéutica analdgica en donde la tension entre la semejanza y la diferencia
se atempera en los giros de naturaleza metaférica susceptibles de explicitar

desde la analogia de proporcionalidad impropia o trépica segun Beuchot.

e Principio Corporal

Segun Jean Pierre Goulard (2009) este principio se constituye a partir de
elementos que ofrece el entorno y estan dados en el nacimiento de cada
ser. Este principio posibilita la visibilizacion del otro. En el Yurupary
aparecen rasgos de este principio cuando se cuenta la concepcion de
Yurupary en donde la articulacion de lo natural-visible -.Fruta del pihycan- con
lo no-visible —accion de la deidad- genera una nueva corporalidad. En palabras

del relato:
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que no alteran

Entre los recién nacidos habia una espléndida nifia, que por su
belleza fue llamda Seucy. La Seucy de la tierra era la réplica de la
Seucy del cielo y creci6é hasta la edad de los primeros amores tan
pura como la estrella de la mafiana. Un dia quiso comer de la fruta
de pihycan y se interné en la selva. Facilamente encontré la fruta
apetitosa y no le fue dificil alcanzarla (...) La bella muchacha eligio
las més hermosas y maduras, y habiéndolas amontonado frente a
ella, comenz6 a comerlas. Eran tan suculentas, que parte del jugo
se le escurrid por entre los pechos, mojandole las partes mas
ocultas, sin que ella diera a esto menor importancia. Comié hasta
saciarse y no regresO a su casa hasta la hora de las tristezas,
contenta de haber satisfecho un deseo nutrido por mucho tiempo.

Pero sentia los miembros estropeados por una extrafia sensacion
jamas experimentada hasta entonces. Movida por un instinto
natural, se examind atentamente y se dio cuenta que su virginidad
ya no existia y que en sus visceras habia algo desconocido (...)
Después de diez lunas dio a luz un robusto nifio que superaba en

belleza a su madre; se parecia al Sol.

También el principio de corporalidad aparece en el ambito de
transformaciones de naturaleza antropomorficas que el relato mitico contiene.

En estas transformaciones la corporalidad sufre cambio cambios externos

elementos naturales —agua, hierbas especiales, etc- son la puerta de acceso a

la expresion linguistica de vivencias-experiencias fundantes en la existencia
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individual y colectiva de los sujetos que constituyen la simbologia del relato.

Al respecto en el Yuruparay encontramos:

Y Cuando cruzaban las corrientes del Dianumidn, el joven pidi6 a
la muchacha que se detuviera y que machacara las hojas de una
hierba que le ofrecid, para que con ella se frotara todo el cuerpo, y
que luego se zambullese en las aguas (...) Y ella hizo como se le
dijo, y cuando salié del bafio se habia convertido en iacamy (p4jaro
trompeta), como eran todos los compafieros de él. La muchacha

habia entrado a hacer parte de la tribu de los iacamy.

e Principio Vital

Para Jean Pierre Goulard (2009) el principio vital alude al “proceso interno”
de cada ser a su teleologia y maduracién, al desarrollo de sus
potencialidades que el pensamiento mitico describe e instaura en y mediante
los rituales de iniciacion. En texto del Yurupary afloran rasgos de este

principio cuando el mito nos dice que:

Todos aquellos que recibieran un instrumento de Yurupary (lo que
sucederia durante la siguiente luna llena, estarian obligados a ir a
ensefar por todas las tierras del Sol, no solo las cosas ya dichas,
sino también las uge serian ensefiadas en la fecha inagural (95-

96).Yurupary midié y corto los instrumentos, y cuando tuvo de ellos
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el numero necesario, arrojé al agua el resto del tronco de la palma

que fue tragada por las aguas.

Obsérvese que los instrumentos —flautas de Yurupary- simbolizan la
comunién con una nueva manera de existir en donde el viejo orden
matriarcal da paso al nuevo orden patriarcal. Ademas la analogia entre los
instrumentos y el nuevo régimen social de la comunidad posibilita instaurar
en el pensar mitico contraposiciones que se sintetizan en las nuevas
significaciones que desde este momento adquiere el proceso de

rememoracién que hace el rito del mito fundacional.

e Principio Energético

En este principio se constata la semejanza con la categoria acufiada por
el filésofo francés Henry Bergson quien hablo del alan-vital como causa de
lo existente. Por su parte, imbricado en la misma tradicion de pensamiento,
Jean Pierre Goulard (2009) concibe este principio como la sintesis o convergencia
de los dos anteriores — principio de corporalidad y principio vital-. Este principio
al decir de Jean Pierre Goulard (2009) produce “dispositivos que regulan” las
interrelaciones entre los seres. En el Yurupary encontramos diseminados a lo

largo del relato algunas huellas de este principio a saber:

La vispera de su regreso, Yurupary habia recibido de manos del

Sol un matiry (bolsa) en el que estaban contenidos todos los
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poderes que le serian necesarios para llevar a cabo la reforma de
las costumbres (...).Esa misma noche sacé Yurupary de su matiry
una pequefia ollita y un pedazo de xicanta (aguila) que puso sobre
el fuego dentro de aquella. Con el primer hervor salié una cantidad
de murciélagos, lechuzas y otros pajaros semejantes que se
dispersaron en el espacio. Del segundo hervor nacieron
guacamayas, papagayos, periquitos y otros pajaros por el estilo,
que también se dispersaron en el aire. Del tercer hervor surgié una
cantidad de pequefios gavilanes, y por ultimo el uird-uassu, por
medio del cual Yurupary se transport6 a la Sierra del Gancho de la
Luna. Rapidos como una flecha llegaron a la montafia donde
estaba sentada la bella Renstarlo, que tenia en la mano del
corazén los ornamentos de plumas y en la otra la ita-tuixaua.
Renstarlo misma invistié a Yurupary con los ornamentos de jefe sin

proferir una sola palabra( 93-94)

Véase que en el contexto del ritual de investidura de Yurupary como
restaurador de las costumbres y nuevo civilizador el mito nos describe la
irrupcién de una fuerza capaz de re- crear el mundo inmediato en y a partir
del algunos elementos —agua, fuego, etc-.Ademas con la manipulacion por
parte de Yurupary de los elementos naturales que le ha otorgado el Sol —
léase deidad en el pensar mitico- el mundo de abajo, el mundo sujeto ala
espacio-temporalidad sujeta ala contingencia se re-crea y puebla de nuevos
seres que materializan el principio energético o el alan-vital, como diria

Bergson, cuya naturaleza no pertenece al mundo contingente. Por tanto, la
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articulacion del principio corporal, vital y energético en el Yurupary expone
como el mito da cuenta de la eclosién de la existencia que va de los entes

al ser en una cadena de causalidad y de reciprocas interdependencias.

4. CONCLUSIONES

La pregunta que orientdé la investigacion auscultaba por los rasgos
ontolégicos -comprendidos éstos dede el concepto husserliano de ‘ontologias
regionales’- implicitos en la oraliteratrura del relato mitico del Yurupary
suceptibles de explicitacibn fenomenoldgico-hermeneutica. En este trasegar
por el texto en cuestion encontramos que en el Yurupary como en todo
mito hay una vivencia sui generis de la experiencia del ser que realizé el
transito de lo pre-categoria —léase experiencia pura no-conceptualizada- a la
categorizacion de la misma en el lenguaje. En este ambito los puntos de
llegada de la presente investigacion lo expondremos a modo de tesis, a

saber:

e Las ciencias humanas y sociales han estudiado el relato mitico desde
perspectivas particulares y han omitido la pregunta por la o las
manifestaciones ontologicas —léase ‘ontologia regional’- que de facto
estdn en las capas profundas de la textura semantica del texto. La
decodificacion de estas capas de textura semantica nos han
posibilitado sacar ala luz la manera como en el relato mitico del

Yurupary se experimenté y apalabr6é la experiencia de ser.
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Fenomenologicamente observamos que la operacién dadora de sentido se
despliega a partir de la vivencia-experiencia de lo ontologico, dentro de

algunos fragmentos del corpus del mito.

Estos rasgos ontologicos se hicieron explicitos a partir de la clasificacion de
distintos elementos en el relato, como fueron los Existenciales
(Cosmoldégico/Antropoldgicos), Simbolos y Signos Rituales, elementos

Eréticos y Tensiones.

En la misma perspectiva de lectura fenomenonlogica encontramos
inmerso un sentido (magico del devenir de la existencia) y una
determinada cosmovision (mitica), en la cual aflora en su estructura interna
una determinada manera de estar-en-el-mundo de nuestros ancestros
precolombinos en la zona del Vaupés donde la irrenunciable tarea de
afrontar el ser fue encarada en y desde el pensar por imagenes que

aun entabla dialogo con el pensar conceptual del filosofar.

Desde el horizonte hermenéutico-analégico de lectura que se realizo
de algunos fragmentos del Yurupary se constatd que la racionalizacion
de la experiencia del ser que aflora en el relato encarnada en elementos
existenciales, rituales, eroticos y en la articulacion de principios mediante

los que se realiza la ‘constitucion del ser’. El relato mitico usa el
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lenguaje metaférico en donde la metéfora posibilita al pensar mitico

‘aprehender’ la coexistencia de la inmanencia-trascendencia el ser.

El relato mitico del Yurupary en la visidbn animista de lo real permea
la narracion de la vivencia-experiencia del ser. En esta ambito la
‘metafora frutal’ mediante la cual el relato nos presenta el nacimiento
de Yurupary evidencia la racionalidad simbdlico-analégica mediante la
semejanza entre los procesos de gestacion de la vida biolégica y las
irrupciones de la divinidad en el plano humano, especificamente en
procesos de creacion. Es decir, la ‘metafora frutal’ posibilita lo que
R.Otto llamé la ‘asimetria ontolégica’ entre la dimension espacio-
temporal de naturaleza contingente y la dimension intemporal o locus

de lo sagrado.

En el proceso de ‘constitucidon del ser’ que expone el relato mitico del
Yurupary el principio corporal, vital y energético constituyen la piedra
angular que fundamenta la totalidad de la realidad. Esta totalidad o
manifestacion del ser aritcula en primera instancia la fuerza de lo
corpéreo que metaféricamente se concibe como el substrato de lo
vital que se subsume en el espiritu que todo lo armoniza. He aqui
como el pensar analégico que estd a la base del corpus metaforico
del relato dej6 sedimentado en el lenguaje la abismal experiencia del

ser.
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La concepcion ontolégica explicitada en los fragmentos del Yurupary
presenta una gran actualidad en tanto el ‘cuidado del ser en esta
cosmovision mitica implica necesariamente la armonia con el entorno
con el medio-ambiente pues la mirada animista sobre la naturaleza
mas alla de todo panteismo propende por uan ética-ecolégica en
donde el hombre y la naturaleza restablezcan la interdependencia

que la razon intrumental subvertido.
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