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la calidad de los materiales sino por su trabajo editorial intacha-
ble. Un trabajo de montaje y composicion, pues casi todas las
laminas (en total son 87) usadas en la investigacion se ubican en
el lugar correcto, donde son citadas, facilitando el dialogo entre
el texto y las imagenes. Algo que en definitiva potencia la lectura,
sobre todo porque hablamos de un libro en el que se leen y se
descifran interpretaciones y significados.

Isaac MAGANA GCANTON
Harvard University

Enrique Flores. Sor Juana Chamana. México, UNAM, 2014; 120 pp.
Enrique Flores. Etnobarroco. Rituales de alucinacion. México, UNAM, 2015;
214 pp.

En el origen, todo fue desorden.

O al menos se dice que del caos surgi6 la vida. De la unién
tensa y corporea de miles de fronteras: en el barullo estuvo el
silencio también.

En la idea problematica de todo lo que es fronterizo, hibrido,
caético, reside una profunda voluntad de vida y de comprension
de la simultaneidad. La vida como todo aquello —indefinible —
que ocurre al mismo tiempo, en todos los sitios, en todas las voces.

Con esa fecunda conciencia de lo que las fronteras transgreso-
ras pueden suponer, Enrique Flores teje dos narraciones reflexi-
vas en una muy vasta investigacion, cuyo cuerpo se muestra en
dos libros secuenciales: Sor Juana Chamana y Etnobarroco. Rituales
de alucinacion. Ambos son parte del proyecto de investigacion
Adugo biri: etnopoéticas.!

1“ Adugo biri: piel de jaguar preparada, entre los bororo del Amazonas, para el duelo
de alguien devorado por el felino (adugo); sus manchas (biri) son la idea misma de escri-

tura y representacion. Este portal sigue dos lineas-guia de exploracion: la de los suefios,
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La relacion entre sendas publicaciones es mas que una conti-
nuidad. Se trata de un puente tendido a mano abierta entre dos
fases de investigacion, que a lo largo del texto, se van revelando
como guifos de una conversacion en voz alta entre el autor y sus
dos momentos de escritura e interés, pero fundamentalmente,
entre las muchas voces que habitan la voluntad poética y politica
del anélisis.

La gran apuesta, potente y rotunda de la comunicacién entre
ambos libros, es la reiterada busqueda de contacto, aproximacion
deliberada, entre poética y etnologia. En el gesto interdisciplina-
rio del autor palpita una toma de postura ante la investigacion
literaria, y también, ante el reconocimiento social de las practicas
culturales diversas y nutridas de América Latina como fértil te-
rreno heterogéneo. Enrique Flores comprende como una misma
cosa la exploracion de las formas literarias tanto como las rela-
ciones socioldgicas producidas en el continente o heredadas:

Escasean, y no sélo en nuestro medio, las aproximaciones poéticas
a los cantos rituales: ni los etnélogos ni los especialistas en poéti-
ca se han abocado (las excepciones son fundamentales) a analizar
ese “fuego central” que alimentaba la poesia de Oliverio Girondo
o de los textos amerindios [...] Hace falta conectar la poética y la
etnologia para acceder a Libro del Cuarto Mundo; para romper o
“transmutar”, alquimicamente, las cadenas coloniales que restrin-
gen y reprimen el retorno de los cantos (Flores, 2015: 11).

La necesidad de trazar puentes en el abordaje tedrico y material
de las etnopoéticas demanda un denso formato de trabajo que en
los dos libros de Enrique Flores se traduce como un cruce conti-
nuo y deliberado entre las fronteras establecidas por el género,
la geografia, la distancia temporal.

recuperando una vieja tradicion poética que marca al romanticismo y al surrealismo, pero
también como recurso terapéutico, y la del chamanismo, como experiencia mistica del
éxtasis o como practica ritual y curativa de un grupo étnico especifico.” En http:/ /www.

adugo.culturaspopulares.org/
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De esa comunién aparentemente cadtica, el autor propone una
serie de analogias que conectan los dos libros, en una especie de
paridad tematica y reflexiva que agrupa por secciones puntos
especificos de la exploracion del ritual como metafora viva de la
escritura, pero también de la vida y de la permanencia en ella.

El primer libro, Sor Juana chamana, arranca con un apartado so-
bre “El suefio solar”. La metafora imposible en este capitulo ocurre
en la conjuncién poética del silencio con la palabra. En ese len-
guaje, la experiencia poética de sor Juana emerge como una ima-
gen onirica asociada a la pertenencia al universo. Lo mintsculo
y lo colosal se juegan en simultdneo mientras la poeta parece
elevar la conciencia, de forma semejante al desplazamiento de
mirada que un chamén realizaria para la apertura del ritual:

Silencio macrocésmico y microcésmico, de las esferas y el “orbe”
sublunar, pero también del cuerpo y de los “miembros”. Signo de
una correspondencia universal, el silencio se expresa como musi-
ca, y al mismo tiempo como imagen, “efigie de la efigie” de Har-
pécrates: “el abrigo del suefo”, el silencio adormecedor —jerogli-
fico y clave de Sor Juana-. (Flores, 2014: 52).

La ritualidad de la mirada como aproximacién entre la poeta
y el chaman se expande a la posibilidad de asociar la ilumina-
cion de la creacion poética a un simbolo de resistencia, de reve-
lacion de rebeldia:

Todo es luminosidad, iluminacion. Ni una sombra de sombra
—"aun de pequena, aun de sefial de sombra” —.Y “en lo alto de
la pirdmide” se consuma esa “no-revelacién”, la contemplaciéon
fallida, borrada como la escalera de Wittgenstein, fracasada en el
sentido que Cuesta le da a la palabra fracaso, es decir, rebeldia...
(Flores, 2014: 72).

A esa altura del libro, el sentido de revelacién y rebeldia, de fra-
gua de lo diverso, funciona como una potente provocacién para
pensar y trabajar la analogia que Enrique Flores desarrolla entre
la actividad creativa de sor Juana, poeta novohispana, y la de
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Maria Sabina, curandera y chamana mazateca del siglo Xx. Ana-
logia que se hace fuente de la revisién consonante que sor Juana
emprende del mundo indigena en su literatura. La exploracién
detenida que el autor realiza de esta faceta no canénica de la
décima musa se despliega con serenidad en el capitulo siguiente
“Sor Juana y los indios”:

En la historia mexicana hay dos grandes poetas: sor Juana y Maria
Sabina. A sor Juana la podriamos llamar Juana sabina —la Sabia—.
Y aunque nunca ejercié de curandera, si conocia las yerbas magi-
cas de los indios y sinti6 que sus versos habian sido “hechizados”
por ellas. [...]

(Qué magicas infusiones?
de los indios herbolarios

de mi patria, entre mis letras
el hechizo derramaron?

(SJ: nam. 51, 160)

Sor Juana se refiere a las yerbas magicas de los curanderos po-
pulares (Flores, 2014: 75).

El capitulo podria funcionar como un ensayo independiente,
pero inserto en el libro enfatiza la idea dial6gica del autor de
cruce fronterizo entre saberes, y abre espacio para cuestionarse
qué lengua, qué experiencia de espafiol escuché sor Juana, de
qué manera las variaciones, los muchos espafioles diversifica-
dos, y el sentido popular de esta escucha repercutieron en su
propia diversificacion lingtiistica y poética. El ndhuatl en esa
reflexion aparece como protagonista de la experiencia en con-
vivencia multilingiie y multicultural con que sor Juana condu-
jo su prolifica produccién. Y en ese tenor, la conexién que En-
rique Flores identifica entre ese gesto disruptivo de poesia y
disidencia lingtiistica pone en relieve la figura de Maria Sabina
como interlocutora invisible del posicionamiento de resistencia
de la poeta, hasta reconocer metaféricamente en la poesia, el
chamanismo.
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La mujer sabia y fuerte que Maria Sabina simboliza se conecta
con otros en lo ritual entendido como un estar fuera de si no en
tanto ausencia, sino como una reterritorializacién. La construc-
cién de una tierra nueva, en la cual el caos cobra un sentido de
vida y no de destruccion.

Esa figura del horizonte posible de ritualidad libertaria asocia
al libro de Sor Juana Chamana con la expresion vital de Etnobarro-
co. Rituales de alucinacion. En este libro, la apertura retoma el hilo
suspendido en el texto anterior y recoge en su primer capitulo
“Conjuros magicos, rituales de alucinacién” la exploracién de las
manifestaciones rituales y simbélicas de la palabra y sus lugares
de silencio:

O Ia reiterativa invocacién al piciete, “hecho de hojas de tabaco
verde machacadas con cal” y que si bien es empleado generaliza-
damente como “instrumento de purificaciéon o de curacién”, aqui,
de acuerdo con la interpretacion de Dehouve, puede leerse como
indicio de un gesto o instruccién ritual: “el cazador se unta con
esa mezcla para volverse invisible y guardar el secreto sobre su
obra” (Flores, 2015: 47).

La descripcién del ritual, en este universo reflexivo, traslada
la mirada al espacio de la Amazonia en su multiplicidad de
realizaciones del conjuro y del ritual como referente de super-
vivencia de los pueblos indigenas y de sus ancestrales relatos
miticos. El texto, tan heterogéneo como su propia visualizaciéon
temaética, analiza los conjuros de caza y conjuros sexuales, y
también revisa y reconstruye los procesos histéricos de domi-
nacién colonial o de intervencién inquisitorial informal (y no
por ello menos violenta), que no deja sino registro de la vastedad
de estas expresiones.

De este referente historiografico, el siguiente apartado “Cha-
manismo y neobarroso” expande la categoria conceptual del mo-
mento histérico para posicionarse ante las condiciones sociales
de emergencia de las marcas creativas latinoamericanas, distan-
tes en contexto del anclaje de produccién europea:
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Pero “;Por qué neobarroso?”, pregunta Perlongher, tras recordar
que es el propio Sarduy, quien lanza el término neobarroco, que
para Perlongher significa “disipacién, superabundancia o exceso”
y que Sarduy definfa “nédulo geolégico, construcciéon mévil y
fangosa, de barro”: Si el barroco del Siglo de Oro [dice Perlongher]
se monta sobre un suelo clésico, el neobarroco carece, ante la dis-
persion de los estilos contemporaneos, de un plano fijo donde
implantar sus garras... (Flores, 2015: 89).

Y es este hilo narrativo, profundamente ensayistico y lacido,
lo que propicia la naturalidad del tercer capitulo del libro “Un
auto sacramental amazénico”. En él Enrique Flores propone una
expresion de lectura que es, al mismo tiempo, un gesto honda-
mente revelador de las posibilidades que la mezcla inesperada
entre antropologia y literatura —lo mismo que entre categorias
histéricas y sujetos concretos, agentes de su historia— puede
propiciar:

Como culminacion de un dialogo de vida, antropélogo y poeta
(¢épica y lirica?) parecen haber encontrado por fin un estado de
animo comun para expresarse. Una antropoesia —disciplina sali-
da de si— que lee en los himnarios del Santo Daime el libro de
poemas que vendra [El chorreo de las iluminaciones, pero antes Aguas
dereas]. La tradicion literaria aporta un género —el auto de fe—
pero la fe en la antropologia —estudio de campo— aporta una
escucha al alcance de la mano.?

El anélisis que supone la presentacion-transcripcion del canto,
de este autosacramental amazoénico, pone énfasis en los cantos
como textos y, al mismo tiempo, como précticas culturales y re-
ligiosas, en una abarcadora mirada que tiene lugar para la con-
sonancia entre lo literario y lo antropolégico como una concilia-
cion documental y también vital, necesaria. De golpe aparece
ante el lector la muestra del canto: una voz que se enuncia desde

2 (Enrique Flores, 2015: 114). [De los Papeles insumisos de Tamara Kamenszain].
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un sitio indefinido, en cuya ambigtiedad descansan muchos sig-
nificados: la puerta abierta de lo sensorial en el texto, del efecto
sinestésico que transporta a la escena de iniciacién, y a la ternura
de la voz que observa su propio cuerpo como tierra fértil para
recibir el regalo de la curacion:

la madre de los f6sforos va a encender el alma-tabaco

jenciende la punta!

jenséfiame a fumar el alma-tabaco!

huelen muy bien

llamo al alma-tabaco que venga

canto para él

estoy encendiendo el alma-tabaco

estoy fumando el alma-tabaco

[...]

encendi mi cigarro y soplé. El demonio se calmé. Vi a la madre
del piripiri por primera vez. Me pregunté qué queria [...] “tendras
el don de la curacién”. Entonces me soplé en la boca y me depo-
sit6 una flechita invisible en el estdémago para resistir las enferme-
dades. Me ensefi6 el canto del piripiri (Flores, 2015: 148).

De esa voz surgen otras.

Gradualmente, sin prisa, hasta que ambos libros resuenan en
la mente y el ombligo, con el furor implacable que sélo tienen los
textos vivos, provocadores, sugerentes.

La sensacion infinita de encontrarse ante textos que continua-
mente demandan a su lector una traduccién, un puente, una tran-
sustanciacion. Convertir la materia en palabra y la palabra en voz
que no deja de mirar a otro, de hablarle. Enrique Flores convoca
a esas otras voces a tejer caminos de palabras que arden, se mue-
ven, obligan a salir y respirar hondo ante el mundo. Textos para
cerrar los 0jos y recordar, a corazén y semilla, que se viene de la
tierra, y que es posible pensar en criticas para liberarse.

Todos juntos.

VALENTINA QUARESMA RODRIGUEZ
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM
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