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RESUMEN

Desde una perspectiva descolonial, el articulo analiza la obra de Mdrcia Wayna Kambeba, poeta del pueblo
omdgna de Brasil —resultado de las migraciones tupi-guarani-, como contrabistoria frente a las narrativas
coloniales y la teoria de la “antropofagia cultural” (De Andrade, 1928). En este sentido, explora el contexto
del movimiento literario indigena de este pais, destacando la “oralitura” (Chibnailaf, 1994) como una
herramienta de resistencia y afirmacion de la memoria ancestral. Combina el andlisis literario con un enfoque
histdrico y filosdfico, basado en la teoria de la “transculturacion” (Ortiz, 1940), el “perspectivismo amerindio”
(Viveiros de Castro, 2019), la “interculturalidad critica” (Mignolo, 1999) y la filosofia indigena de Ailton
Krenak (2013-2024). Y concluye que la poesia de Kambeba propone un reencantamiento del mundo. Trabaja
con los conceptos “cuerpo-territorio-espivitu” e “indigena en la ciudad” cuestionando las dicotomias impunestas
por el colonialismo epistemoldgico que define a los pueblos. No solo reescribe la historia del suyo, también disputa
la construccion hegemonica de lo indigena. Su obra muestra que la identidad no es fija, sino relacional y
dindmica, construida no a través de la absorcion del otro, sino mediante una transformacion mutna que

amplifica la nocidn de pueblo.

ABSTRACT

From a decolonial perspective, this article analyzes the work of Mdrcia Wayna Kambeba, a poet from the
omdgna people of Brazil —descendants of tupi-guarani migrations— as a counter-bistory to colonial narratives
and the theory of cultural anthropophagy (De Andrade, 1928). In this sense, it explores the context of the
Indigenous literary movement in Brazil, highlighting oraliture (Chibuailaf, 1994) as a tool for resistance and
the affirmation of ancestral memory. 1t combines literary analysis with a historical and philosophical approach,
drawing on the theory of transculturation (Ortiz, 1940), amerindian perspectivism (Viveiros de Castro,
2019), critical interculturality (Mignolo, 2006), and the Indigenons philosophy of Ailton Krenak (2013-
2024). The article concludes that Kambeba’s poetry advances a re-enchantment of the world. 1t engages with
the concepts of “body-territory-spirit” and “indigenons in the city” to question the dichotomies imposed by
epistenmological colonialism in the definition of Indigenons peoples. Her work not only rewrites the history of
her own people, but also challenges hegemonic constructions of Indigeneity. It demonstrates that identity is not
fixed, but rather relational and dynamic, constituted not through the assimilation of the other, but through a
process of mutual transformation that broadens and deepens the very notion of people.
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“Mas enquanto eu tiver 0 coragao aceso

Nao morre a indigena em mim

E nem tampouco o compromisso que assumi
Perante os mortos

De caminhar com minha gente passo a passo
E firme, em direcio ao sol”!

Eliane Potiguara, “Identidade indigena”

La insistencia en la figura del indigena antrop6fago en las cronicas coloniales
espafiolas y portuguesas revela el papel central de estos relatos en la
consolidaciéon de una alteridad indigena definida desde la logica de la
conquista. La teérica decolonial Rolena Adorno (1999 [1980]) destaca como
estas representaciones del “otro” les permiten a estas cronicas establecer y
fijar las fronteras de la identidad colonial. Estas narrativas reflejan las
percepciones e intereses de los colonizadores, quienes al describir a los
pueblos tupi-amazoénicos a través de esta imagen también definen por
oposicion su propia identidad. Por esta razon, ella sostiene que este tipo de
figuras son construidas para justificar la colonizacién y demonizar a los
pueblos originarios. Desde los Diarios de Colén,> donde se mencionan las
practicas canibales de los caribe, hasta relatos como el de Hans Staden (1946
[1557]) que narra su captura por los tupinamba y su posterior liberacion, o el
del padre Simao de Vasconcelos (1865 [1557]) que describe como el primer
obispo de Brasil es devorado por los indios caeté, estas historias consolidan
esta misma vision: la de los indigenas de esta regién como violentos y
peligrosos.

Asimismo, los modernistas brasileros retoman esta imagen colonial en
el Manifiesto Antropdfago de 1928 resignificandola como potencia lingtistico-
cultural. Alli, Oswald De Andrade plantea la idea de devorar influencias

1 “Pero mientras tenga el corazén encendido / No muere la indigena en mi / Ni tampoco el compromiso
que asumi / Ante los muertos / De caminar con mi gente paso a paso / Y firme, en direccién al sol”
(Potiguara, 2004: 104-105. Original en portugués. La traduccion es nuestra).

2 En sus Diarios, Colén define a la antropofagia como un habito comun entre los indios antillanos, y en
la “Carta de Jamaica” de 1503, se lo atribuye particularmente a los indios caribe. No obstante, la primera
descripcién de estos dltimos aparece en la voz del doctor que lo acompafia en su segundo viaje, en la
“Carta de Diego Alvarez Chanca” al Cabildo de Sevilla de 1495: “Luego que aquello vimos sospechamos
que aquellas islas eran las de Caribe, que son habitadas de gente que come carne humana” (Alvarez
Chanca, 2008: 7).
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europeas y devolverlas transformadas en producciones culturales propias:
“tupi or not tupi: that is the question” (De Andrade, 1993: 1). De este modo,
inaugura una linea teérica que convierte a la “antropofagia cultural” en una
fuente de imaginacién que da lugar a nociones fundamentales en los debates
sobre la identidad iberoamericana: como “barbaros tecnizados” (De
Andrade, 1993 [1928]), “transculturados” (Ortiz, 1987 [1940]), en “entre-
lugar” (Santiago, 2000 [1978]), entre otras definiciones.

En las ultimas décadas, el florecimiento de las literaturas indigenas en
Iberoamérica permite constituir contranarrativas a estos relatos coloniales.
Estas nuevas producciones literarias no solo visibilizan las voces indigenas
antes silenciadas, sino que lo hacen reivindicando su memoria, su identidad y
su cosmovision. Investigadores como Luz Marfa Lepe Lira (2018) y Miguel
Rocha Vivas (2018) destacan como estas literaturas contemporaneas desaffan
las representaciones heredadas de las crénicas coloniales y ofrecen nuevas
perspectivas desde las epistemologias indigenas. Lepe Lira propone una
lectura politica de esta nueva literatura. Cuestiona los estudios que se centran
unicamente en lo estético y desatienden la implicacién social y politica de las
obras. Por su parte, Rocha Vivas la analiza desde su articulacion a través de
la oralitura y la escritura configurando nuevas formas de representacion y
resistencia cultural.

En el contexto especifico de los pueblos tupi-amazoénicos, la poesia de
Marcia Wayna Kambeba, poeta del pueblo omagua de Brasil —resultado de
las migraciones tupi-guarani—, es un claro ejemplo de estas nuevas voces que
reconfiguran su identidad y la de su pueblo desde una perspectiva descolonial.
En dialogo con otras obras de la poeta, este articulo analiza su primer
poemario, Ay Kakyri Tama: En Moro na Cidade (2013), como contrahistoria
frente a las narrativas coloniales y la teorfa de la “antropofagia cultural” (De
Andrade, 1928). En esta linea, explora el contexto del movimiento literario
indigena en Brasil destacando la “oralitura” (Chihuailaf, 1994 [2000];
Ancalao, 2025 [2005]) como herramienta de resistencia y afirmacién de la
memoria ancestral. Su analisis combina enfoques literarios, historicos y
filosoficos a través de la teorfa de la “transculturacion” (Ortiz, 1940), el
“perspectivismo amerindio” (Viveiros de Castro, 2019), la “interculturalidad
critica” (Mignolo, 2000) y la filosofia indigena de Ailton Krenak (2013-2024).

A su vez, siguiendo la tesis de Arfuch (2005 [2002]) quien sostiene que
no hay identidad por fuera de la representacion, y las ideas de Stuart Hall
(2003 [1997]) sobre la identidad como construccion discursiva, el articulo
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propone dos hipétesis principales. La primera es que la poesia de Kambeba
se alinea a la filosoffa indigena de Ailton Krenak. El fil6sofo krenak propone
“devolver la potencia de la vida” (Krenak, 2024: 72) resistiendo al
desencantamiento moderno producido por el progreso y la racionalidad
occidental. Sostiene que es necesaria una nueva unificaciéon: desdibujar los
opuestos introducidos por el proyecto moderno-colonial —mito/ciencia,
naturaleza/cultura, entre otros— FEl articulo aborda cémo las nuevas
categorias que pueden encontrarse en el poemario de Kambeba cuestionan
estas dicotomias impuestas por el colonialismo epistemoldgico que define a
su pueblo, y propone que de este modo su poesia ofrece un reencantamiento
del mundo (poético, politico y filoséfico). La segunda hipotesis se relaciona
a la primera. El trabajo intenta evidenciar que, al igual que la obra de los
modernistas de Brasil, la suya también construye una identidad relacional y
dinamica (en la figura de la “indigena en la ciudad” que la poeta presenta).
Pero, a diferencia de ellos, la misma no se genera a través de la absorcion del
otro sino mediante una transformacién mutua que amplifica el concepto de

pueblo.

Historia y transculturacion del pueblo omagua de la Amazonia brasilera

Para comprender la obra de Marcia Wayna Kambeba primero es necesario
conocer la historia de los omagua desde una perspectiva descolonial. Esto es
posible gracias a la producciéon de la misma autora. L.a poeta pertenece al
pueblo omagua de la Amazonia y pasa su infancia en la aldea Tururucari-Uka,
ubicada al noroeste de Brasil. Pero, debido a las condiciones
socioeconémicas y la historica presion sobre los territorios indigenas, a los
ocho afios es forzada a trasladarse con su familia a la ciudad de San Pablo de
Olivenza. Alli, puede acceder también a la educaciéon superior. Ademas de
poeta, escritora, cantante, performer, docente, y de ser la primera concejal
indigena de la capital del estado de Para (Belén), Kambeba también es
magister en Geografia por la Universidad Federal del Amazonas y doctora en
Lingtistica por la Universidad Federal Paraense. Su trayectoria evidencia un
enfoque interdisciplinario que conjuga distintas formas de expresion artistica
con la militancia politica y el activismo indigena. Todos los trabajos de
Kambeba se desarrollan en la misma linea. Abordan la problematica
territorial e identitaria de su pueblo desde el siglo XVI hasta hoy y sus propios
desplazamientos geograficos que también se inscriben en esta historia.
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Como la misma Kambeba sostiene en la introduccién de su primer
poematrio, el pueblo omagua de la Amazonfa es resultado de las migraciones
tupi-guarani hacia la “tierra sin mal” ocurridas entre dos y tres siglos antes de
la colonizacion portuguesa. El etnégrafo aleman-brasilero Curt Nimuendaja
(1987 [1914]) documenta esta creencia de los apapocuva-guarani. Explica que
la yvy marie'y (en guarani) es un lugar sagrado, libre de sufrimiento y muerte,
donde la abundancia y la felicidad son eternas. Para llegar a él, los guarani
siguen un camino de purificaciéon que incluye la oracion, la danza ritual y la
vida austera. Pero, la tierra sin mal no solo es un destino espiritual al que se
accede de este modo, también es un espacio real y geografico oculto en algin
lugar del mundo. Por eso, en tiempos de crisis, algunas comunidades
emprenden largas migraciones en su busqueda guiados por sus pa’7 (sus
lideres espirituales).

Entre los siglos IX y X VI, algunos omagua se desplazan también desde
el Amazonas central de Brasil estableciéndose en zonas que hoy ocupan el
territorio peruano. Durante la época colonial, esta poblacion sufre una
drastica disminucion debido a la esclavitud y las enfermedades introducidas
por los colonizadores. Y en la actualidad, aunque la poblacién omagua en
Pert es reducida, existen esfuerzos por preservar su cultura y lengua.

Sobre los omagua amazoénicos de Brasil, en un articulo que Kambeba
incorpora en su primer libro, el historiador de la Amazonia Benedito Maciel
(2013) sefiala que los registros coloniales del siglo XVI y XVII ofrecen
representaciones ambiguas: mientras algunos cronistas describen su
refinamiento en la confeccién de su vestimenta y su apariencia fisica como
signos de civilizacién, otros los caracterizan como violentos y antropéfagos.
Asimismo, Kambeba sefiala que en el siglo XVIII el naturalista Alexandre
Rodrigues Ferreira logra documentar un testimonio directo del pueblo
omagua. En él, sus miembros explican la practica de modificar la forma del
craneo en la infancia, lo que les vale la denominacién de kambeba (cabeza
chata). Esta designacion permite diferenciarlos de los grupos catalogados
antropofagos en la narrativa colonial y actualmente sus propios miembros
utilizan ambas denominaciones —kambeba y omdgna (cabeza de hombre o
pueblo de las aguas)— para autodefinirse.

Existe en Brasil una larga historia de violencia estructural basada en
mecanismos sistematicos de silenciamiento o asimilacién forzada. Para evitar
ser reclutados o perseguidos, los indigenas deben integrarse bajo apellidos
blancos y someterse a patrones. En relaciéon con esto, el pueblo omagua
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atraviesa multiples transformaciones. Maciel sefiala que, Durante la Guerra
de la Triple Alianza, los kambeba son adoptados por patrones blancos
recibiendo de ellos el apellido Cruz, lo que les permite evitar el reclutamiento
militar. Esta imposicién trae consigo la introduccion del catolicismo
reflejando las estrategias de adaptaciéon y supervivencia frente a la
colonizacion. La religion cristiana funciona como mecanismo de aceptacion
social pero, al mismo tiempo, trae aparejada una coaccioén por diluir las
propias practicas espirituales de los kambeba. Esta violencia sistematica hacia
los pueblos indigenas fuerza a los omagua a este ocultamiento de su
identidad. No obstante, aun existen mecanismos de preservacion. Aunque
hay pérdida lingtistica, durante estos afios su lengua continda
transmitiéndose en secreto.

Las practicas de integracion forzada contindan a lo largo del siglo XX
por parte del Estado brasilero. Uno de los hitos juridicos mas significativos
es la promulgacion del “Estatuto del Indio” en 1973, legislacion que sujeta a
los pueblos indigenas a la tutela del Estado clasificandolos segun su grado de
integraciéon a la sociedad nacional. Su objetivo es hacetrlo progresivamente,
orientandolos hacia la asimilaciéon gradual y considerandolos “relativamente
incapaces”. Ya en la Constitucion de 1988, se reconoce su autonomia y sus
derechos. Incluso sobre las tierras que tradicionalmente ocupan. No
obstante, la apariciéon de la doctrina del “Marco Temporal” limita la
demarcacion de sus territorios. Este concepto surge en 2009 a través de un
fallo del Supremo Tribunal Federal de este pais, y sostiene que estos pueblos
solo pueden tener derecho a la delimitacion de sus tierras si pueden demostrar
que las ocupaban en la fecha de promulgacién de la Constitucion de 1988.

Ay kakyri tama: En moro na cidade (2013) de Kambeba se inscribe en esta
problematica territorial indigena. Es publicado durante los afios de la
controversia que van del 2009 al 2023. Afio en el que finalmente el Supremo
Tribunal Federal de Brasil declara inconstitucional al “Marco Temporal”
revocando su aplicacion.? Debido a estas conquistas juridicas de fines de siglo
XX, el pueblo omagua recupera su derecho a existir como tal en medio del
rio Solimoes de la Amazonia después de décadas de silencio impuesto. Como
seflala Benedito Maciel, vuelve a sumarse a la lucha por sus derechos

3 Mas alld de esta decisién, los conflictos territoriales indigenas de Brasil siguen vigentes. Las
comunidades contindan sufriendo ataques e invasiones en sus territorios por parte de madereros,
mineros ilegales y agricultores que continian desplazando a estos pueblos bajo amenazas a su modo de
vida tradicional.
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territoriales y culturales: “desde entonces, hicieron nuevas alianzas politicas,
demarcaron parte de sus territorios. [...] Reaprendieron su lengua tradicional,
sus danzas y cantos y mantuvieron viva la lucha por sus derechos,
reelaborando [...] nuevos instrumentos de resistencia” (Maciel, 2013: 15). El
contexto histérico del pueblo omagua que nos ofrece Marcia Kambeba con
sus trayectorias de movilidad y contacto con el mundo occidental son
fundamentales en la configuracién de su identidad contemporinea. Y
también nos permiten comprender la relevancia de la emergencia de la poesia
de Kambeba como construcciéon de una contrahistoria: un acto de
recuperacion y reescritura de la narrativa de su pueblo desde su propia
perspectiva (la de una omagua en la ciudad). Su historia y la de su pueblo
contada desde sus propias palabras da lugar a otras formas de epistemologia
y sensibilidad.

Con este criterio, frente a las representaciones europeas que estructuran
los debates sobre la “transculturacion iberoamericana” —entendida como un
neologismo que designa el proceso de asimilacién de una cultura por otra,
con el consiguiente surgimiento de una nueva identidad cultural—, la obra de
Kambeba se aproxima mas a la concepcion de Fernando Ortiz (1987 [1940])
que a la de Angel Rama (2024 [1984]). Mientras que Ortiz concibe la
transculturacion como un proceso dialéctico en el cual la cultura dominada
también transforma activamente a la dominante, Rama la interpreta como
una operacion estética que permite articular lo europeo y lo americano desde
una logica letrada. Si bien su lectura puede habilitar una critica a la hegemonia
cultural, aun permanece inscripta en los marcos modernizantes de la literatura
escrita.

La oralitura y el movimiento literario indigena de Brasil

Otro de los elementos centrales para adentrarnos en la obra artistica de
Kambeba es pensarla en el marco de la historia de la literatura indigena de
Brasil. El poema “Identidade indigena™ escrito a finales de los afios 70’ por
Eliane Potiguara, poeta pionera del activismo indigena de este pafs, es
considerado un punto de partida que impulsa la creacién del movimiento de
escritores indigenas de Brasil.

4 Este poema recién serfa incluido en un libro en el afio 2004, en la primera edicion de Metade cara, metade
mdscara.
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Como sostiene el investigador Pedro Mandagara (2018), su valorizacioén
como poema iniciatico marca a la mujer indigena de Brasil como productora
de cultura y conocimiento, y esto se evidencia en la magnitud del movimiento
indigena de mujeres de este pafs, el cual supera ampliamente en alcance,
visibilidad y participacion a la de otros paises. A su vez, este poema inaugural
también se inscribe dentro de lo que Krenak denomina el “despertar de los
indios” (Krenak, 2013: s/p): desde 1974, lideres indigenas de todo Brasil
comienzan a reunirse en Asambleas Nacionales que llevan a la fundaciéon de
la Unién de Naciones Indigenas, con el fin de levantarse para resistir la
ocupacion de sus territorios y la desaparicion de los miembros de sus
comunidades.

Este movimiento de escritores comienza a consolidarse a partir de la
década de 1990 a través de su insercion en el mercado editorial. Ademas de
Potiguara, también sobresalen figuras como Olivio Jekupe, Davi Kopenawa
Yanomami, Daniel Munduruku, Trudrua Dorrico y Marcia Wayna Kambeba,
entre otros. Y se distingue por la cooperacién y el apoyo mutuo entre sus
integrantes, asi como por su objetivo central: rescatar, preservar y difundir
las culturas de sus pueblos mediante la literatura, concebida no solo como un
medio de expresiéon artistica, sino también como una herramienta de
resistencia y afirmacion identitaria.

Otro de los aspectos centrales para comprender la produccion literaria
de Kambeba y de todo el movimiento de escritores de Brasil es problematizar
la categoria europea de literatura, la cual “restringe estos materiales
organizados verbalmente a una variante desarrollada exclusivamente por
culturas alfabetizadas” (Taber, 2019: s/p). En este marco, resulta mas

>

adecuado adoptar el término “oralitura”, un concepto nacido en la praxis
poética indigena. Entre sus cultores se encuentra Elicura Chihuailaf quien lo
propone en el Primer Encuentro de Escritura Indigena (1994), realizado en
México. A través de este neologismo, el poeta mapuche reivindica el valor de
la oralidad como matriz de conocimiento, memoria y transmision cultural
ancestral. Al ser heredera de una practica oral, la poesia indigena tiende un
puente intercultural. Conversa con su memoria ancestral transmitida de
generacion en generacion a través de la palabra de los abuelos y las abuelas v,
al mismo tiempo, al trasladarla a la escritura hoy habilita la escucha, la lectura
y la interaccién con nuevos interlocutores. Para Chihuailaf, la palabra dicha

que se transmite a través de los sabios (los abuelos) es el lugar originario del
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lenguaje. La escritura no la reemplaza, sino que puede extenderla siempre que
no la traicione.

No obstante, la oralitura no debe entenderse como una categoria
individual ni cerrada. Poetas de distintos territorios y lenguas contribuyen a
su desarrollo. Cada uno desde su lengua y cosmovision fortalece esta practica
poético-politica que desafia las jerarquias entre oralidad y escritura, y que
constituye puentes entre lo ancestral y lo contemporaneo. Algunos de ellos
son Humberto Ak’abal (maya k’iche’), Jorge Cocom Pech (maya yucateco),
Hugo Jamioy (kuméntsa) y Liliana Ancalao (mapuche-tehuelche).

Ak’abal, por ejemplo, se rehusa a escribir directamente en espanol
afirmando que su poesfa esta compuesta por los sonidos de los pajaros, los
rios y los ancestros que habitan su lengua materna. Jorge Cocom Pech trabaja
con la doble enunciacién: escribe en maya yucateco y traduce al espafiol, no
como subordinacién, sino como estrategia de afirmacién cultural. Hugo
Jamioy reivindica una poesia que respira con el territorio, donde el ritmo del
habla ritual se convierte en materia poética. Por su parte, Liliana Ancalao

(2025 [2005]) sostiene que:

Se escribe en el idioma originario, en la lengua que sigue siendo materna,
aunque la aprendamos como segunda lengua, y también en el otro idioma:
castellano, inglés, francés, portugués. Las traducciones van y vienen, desde la
primera a la segunda lengua y viceversa, y en las vueltas las palabras se pulen
entre si como piedras (Ancalao, 2025: 227-228).

La oralitura serfa, entonces, una forma de decir desde otro lugar y desde otras
relaciones con la tierra, el tiempo y la lengua. Herederos de una tradicion oral,
estos poetas tienden puentes interculturales que permiten el dialogo entre lo
comunitario y lo individual, lo ancestral y lo urbano, lo oral y lo escrito, y
cada uno de ellos incorpora en sus textos la cosmologia de su pueblo de
manera singular, haciéndola dialogar con su historia personal. En el caso de
Marcia Wayna Kambeba, esta conexion entre la escritura y la oralidad se
materializa en el espacio poético a través de un estado profundo de trance
con sus ancestros: “Nao tenho vergonha de dizer que muito do que eu
escrevo nao sou eu quem escreve, mas sai como eu estivesse em um transe.
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Muito do que eu falo é como se varias pessoas estivessem falando no meu
ouvido” (Giacomo, 2020: s/p)>.

Desde esta perspectiva, su retorno a la comunidad es una forma de
escucha y reaprendizaje, y también un proceso clave en la reconfiguracion de
su identidad. Este reencuentro la lleva a adoptar su nombre actual,
reemplazando Marcia Vieira da Silva por Marcia Wayna Kambeba
reafirmando asf su filiacién con su pueblo.

Mientras que, en la ciudad es conocida por el nombre que la vincula al
Estado brasilero —el de su documento (“Marcia”)—, en su comunidad es
llamada Wayna Kiana, nombre que en tupi-kambeba significa “muchacha
delgadita que canta”. El uso de ambas denominaciones marca su “posicion
extraterritorial” (Foffani, 2022) en la ciudad de San Pablo de Olivenza. Da
cuenta de su condicién de estar dentro y fuera, de su movimiento de entrar y
salir de la ciudad a la selva y viceversa. Esta condicién exterritorial no niega
lo local, sino que deconstruye sus limites invocando nuevas formas de habitar
las fronteras. En palabras de Foffani: “lo exterritorial no es la negacion de lo
local sino su deconstruccion, el modo de hacer de la invencién el lugar de
pertenencia con todos los materiales disponibles y sobremanera de establecer
otros vinculos con las fronteras” (Foffani, 2022: 4).

Ya desde el nombre que Kambeba elige su obra evidencia un
desplazamiento simbdlico y fisico que le permite construir su identidad de
manera dialégica. La misma requiere de dos /oeus coexistiendo: la enunciacion
en la ciudad y la pertenencia al pueblo (que atn sigue en ella). Kambeba
regresa a su comunidad para reaprender de los sabios y las sabias y, desde
esta escucha, retorna a la ciudad para componer su produccion académica,
poética y artistica. En este nuevo contexto, la poeta subraya que tomar las
herramientas de la escritura, creadas y tradicionalmente monopolizadas por
los no indigenas, es fundamental para disputar la hegemonia del relato
histérico. Siguiendo a otra de las autoras del mencionado movimiento de
escritores de Brasil —Trudrua Dorrico del pueblo macuxi— “fue necesario
aprender a escribir esa letra de no indigena para defenderse, para existir, para
ser indigena” (2020: 33).

> “No tengo vergiienza de decir que mucho de lo que escribo no soy yo quien lo escribe, sale como si yo
estuviese en un trance. Mucho de lo que hablo es como si varias personas estuviesen hablando en mi
oido” (GIACOMO, 2020: s/p. Original en portugués. La traduccidn es nuestra).
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La obra de Kambeba se inscribe en una genealogia mayor de poetas que
reescriben sus historias desde sus cuerpos, sus memorias y sus lenguas. Su
escritura es, bajo esta perspectiva, una forma de oralitura que interpela los
marcos coloniales del saber y propone otras formas de epistemologia,
sensibilidad y archivo.

Otra epistemologia, otra sensibilidad: el sujeto “indigena en la ciudad”
y el “cuerpo-territorio-espiritu”

En su libro La tierra sin mal: el profetismo tupi-gnarani (1993 [1975]), Hélene
Clastres nos explica: “se puede ser hombre y, sin embargo, hacerse dios,
mortal y, no obstante, inmortal. Una logica que rechaza el principio de
contradiccién parece estar trabajando en este pensamiento, que a la vez
opone los extremos y quiere hacerlos compatibles” (Clastres, 1993: 105). En
su primer poemario (Ay kakyri tama: Eu moro na cidade de 2013), Kambeba se
inscribe en la epistemologia tupi: construye una identidad indigena omagua
que desaffa el pensamiento reduccionista del proyecto moderno-colonial. Su
obra continua la linea filoséfica indigena de Krenak, quien sostiene que la
separacion de la cultura y de la naturaleza es un invento de este pensamiento
que ambos rechazan: “la naturaleza es una invencién de la ‘cultura’ [...] ;Y
eso tenfa un sentido utilitario enorme! “Yo me separo de la naturaleza y ahora

puedo dominarla” (Krenak, 2020: 2).

Ailton Krenak es un filésofo, lider espiritual y ambientalista pionero en
el activismo indigena de Brasil. No solo es una de las figuras mas destacadas
de este movimiento al interior de su pais, también lo es a nivel internacional.
Su camino se visibiliza en 1987 al convertirse en el primer indigena en dar un
discurso frente a la Asamblea Nacional Constituyente brasilera, y contintda
hasta el dia de hoy. En sus conferencias, recopiladas en sus libros Ideas para
postergar el fin del mundo (2021), La vida no es #itil (2023) y Futuro ancestral (2024),
el filésofo indigena nos invita a “escapar de la ceguera que estamos viviendo
en todo el mundo” (Krenak, 2021: 27). La misma genera tristeza e impone
una narrativa unica, la capitalista. Ailton Krenak sugiere que no debemos
limitarnos a ella. En consonancia con el pensador decolonial Walter Mignolo
quien sostiene que para reconstruir el conocimiento es necesario ampliar el
corpus a las “discursividades-otras” (Mignolo, 1986: 154), Krenak propone
“devolver la potencia de la vida” (Krenak, 2024: 72). Es decir, repensar
nuestras formas de existencia, reestablecer vinculos sensibles, espirituales y
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politicos con la Tierra, entendida como un ser vivo. Este articulo propone
que, al mantener vinculos espirituales, afectivos y simbdlicos con la
naturaleza, las poéticas indigenas ofrecen modos de reencantar este mundo
desencantado por el paradigma hegemoénico occidental. Como el filésofo
sostiene, otros mas amorosos son posibles:

[Krenak| piensa en plural, en matrices culturales amplias: humanidades,
mundos posibles, narrativas plurales, diferentes narrativas de fundacion,
cartografias afectivas, capas de mundos. Y todo esto en dialogo: centros del
mundo que conviven, confluencias, estados plurinacionales, pluriversos,
mundos diversos que pueden afectarse, alianzas afectivas entre mundos no
iguales. En otras palabras, nunca un solo mundo: el capitalista. En este
sentido, afirma y vuelve a afirmar que para escapar de la crisis ambiental es
necesario abrir las matrices culturales a los pueblos indigenas, trabajar en
conjunto (Solis Durigo, 2024: s/p).

Frente a la narrativa capitalista que legitima la dominacion y la explotacion de
los cuerpos y los territorios, Krenak explica que necesitamos nuevos relatos
para “postergar el fin del mundo” (Krenak, 2021: 17): para hacer mundos
nuevos basados en la dignidad y el respeto. En esta linea, el primer poemario
de Kambeba ofrece formas omagua para volver a encantarnos. Presenta dos
redefiniciones identitarias vinculadas al territorio que no se oponen, sino que
conviven y que de acuerdo con la cosmovision tupi no son incompatibles: la
“indigena en la ciudad” y el “cuerpo-territorio-espiritu” (Xakriaba, 2020,
s/p). A su vez, estas figuras pueden analizarse como estrategias discursivas
que se inscriben frente a las politicas de territorialidad en Brasil, en el debate
juridico sobre el “Marco temporal” que va de 2009 a 2023 (la doctrina juridica
que limita los derechos de los territorios indigenas de Brasil). Esta situacion
territorial rearticula la relacion entre el sujeto y las practicas discursivas (Hall,
2003 [1997]) y esto es central en la poética de Kambeba, la cual estd
enmarcada en esta problematica. En este contexto, la dimensién politica se
vuelve indisociable.

Ay Kakyri Tama: Eu Moro na Cidade (2013) lleva un nombre bilingtie
(tupi-kambeba/portugués) e incorpora palabras en esta lengua indigena
convirtiéndola en idioma de enunciacién. El primer poema abre en la lengua
omagua: “Ay kakuyti tama. / Ynua tama verano y tana rytama” (Kambeba,
2013: 23). A ello se suma que la poeta también hace dialogar en el libro a la
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poesia con la fotografia. De este modo, desde una perspectiva descolonial e
intermedial, y en consonancia con otros escritores del movimiento indigena
brasilero como Eliane Potiguara, Trudrua Dorrico —y el mismo Ailton
Krenak—, Kambeba aborda la experiencia de los indigenas de Brasil que han
sido desplazados de sus territorios hacia entornos urbanos. A partir de este
planteo, cuestiona la dicotomia occidental indigena/utbe proponiendo una
reformulacién desde de su propia experiencia en la que, proponemos, surge
la figura “indigena en la ciudad”.

Al mismo tiempo, el libro profundiza los conocimientos ancestrales de
su pueblo amazénico enfatizando la conexion intrinseca entre la naturaleza y
la identidad omagua. Lla misma puede ser analizada a través de la nocion
“cuerpo-tertitotio-espiritu”  (Xakriaba, 2020, s/p) desarrollada en el
pensamiento indigena contemporianeo por activistas como Célia Xakriaba
(2020).6 La lider indigena sostiene que el cuerpo humano es un territorio en
si mismo inseparable de su dimensién espiritual y de su relacion con la tierra.
Este concepto es sumamente importante para el movimiento de mujeres
indigenas de Brasil, quienes para su Primera Marcha Nacional en 2019
adoptan el lema “territorio, nuestro cuerpo, nuestro espiritu”.

En didlogo con otros textos y expresiones artisticas de Marcia Wayna
Kambeba, en los préximos subtitulos este trabajo busca analizar cémo su
obra articula ambas concepciones —“indigena en la ciudad” y “cuerpo-
territorio-espiritu”— intentando mostrar que no son términos contradictorios,
sino manifestaciones de un mismo proceso de resignificacion identitaria en
relacién con su pueblo.

Cuerpo-territorio-espiritu

En Ay kakyry tama: En moro na cidade (2013) se produce una unificacién de los
opuestos moderno-coloniales mediante una representacion identitaria
poética y visual. Las poesias de Kambeba hacen convivir e interactuar a la
naturaleza y a la cultura en un didlogo en el que se afectan mutuamente,
conformando una nueva totalidad. Esta perspectiva se alinea con el concepto

¢ Lider indigena, activista y diputada brasilera por el Partido Socialismo y Libertad. Durante la Primera
Marcha de mujeres indigenas de Brasil en agosto de 2019 sostiene: “Nuestro territorio es nuestra vida,
nuestro cuerpo y nuestro espiritu”. Esta perspectiva se inscribe en el marco del feminismo comunitario
o el ecofeminismo, movimientos que combaten la opresién de las mujeres en vinculo con la explotacion
de la naturaleza.
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“cuerpo-territorio” desarrollado principalmente por feministas comunitarias
como Lorena Cabnal (2010), Adriana Guzman (2014) o Yurkedys Espinosa
Mifioso (2019) para expresar la conexiéon intrinseca de las personas —
especialmente de las mujeres y las diversidades— y el territorio que habitan.
Esta categoria reconoce que el territorio no es solo un espacio fisico, ademas
esta atravesado por dimensiones politicas, simbélicas y afectivas.

En las obras de Kambeba, los omagua y su entorno se presentan como
una unidad inseparable evidenciando un modo de vida que depende de un
topos especifico que integra su espiritualidad: los saberes de la floresta, el Buen
Vivir (Bem 1iver en portugués, Teko pora en guarani) propio de su pueblo, un
modo de ser bueno y justo que se corre de la nociéon de mercancia y se basa
en la reciprocidad y en la armonia con todas las formas de vida de la
naturaleza.

De este modo, la escritora no solo desafia la vision dicotomica moderna
y colonial que separa naturaleza y cultura —cuerpo y tierra— (Krenak, 2020),
también vincula este concepto ala lucha por el “derecho de no migrar” (Pratt,
2017: 52) y de quedarse en su territorio indispensable para llevar adelante su
Buen Vivir. En la introduccién de su libro Kambeba lo sefiala de este modo:
“A luta do povo Omagua/Kambeba, ¢ dos demais povos, nio se resume
apenas em defender seus limites territoriais, lutam também por uma forma
de existéncia, presente no modo diferente de viver, ver, sentir, pensar, agir e
de seguirem construindo sua historia, lutando por seus direitos” (Kambeba,
2013: 17).7 En el contexto del “Marco Temporal” la disoluciéon de estos
opuestos occidentales desde la epistemologia del pueblo omagua sirve a los
fines de la lucha por su territorio y su modo de vida: este procedimiento le
permite a Kambeba argumentar que, siendo los omagua sujetos
interiorizados en su territorio junto a todos los seres que en él habitan, es
imposible que estén aculturados. Como sefiala Cabnal, “el cuerpo es el primer
territorio que habita(mos)” (Cabnal, 2010: 6), el primer territorio de defensa
y de disputa, y la violencia ejercida sobre el cuerpo refleja la violencia del
espacio en el que residimos. En el caso del pueblo omagua, el atropello
ejercido sobre €l se extiende desde los tiempos de la conquista hasta hoy. Asi,
sus integrantes se erigen guardianes de su tierra.

7 “La lucha del pueblo Omégua/Kambeba, y de los demds pueblos, no se resume solo a defender sus
limites territoriales, luchan también por una forma de existencia, presente en un modo diferente de vivir,
ver, sentir, pensar, actuar y de seguir construyendo su historia, luchando por sus derechos” (Kambeba,
2013: 17. Original en portugués. La traduccion es nuestra).
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En Ay kykiri tama: Eu moro na cidade (2013), Kambeba emplea diversas
estrategias para reflejar el significado del término omdgua en tupi-kambeba
(pueblo de las aguas). Esta poética indigena ofrece la representacion de un
modo de vida con fuertes vinculos espirituales, afectivos y simbélicos con la
naturaleza, particularmente, con su rio. Como seflala Krenak sobre los
pueblos de esta region:

[...] nuestros parientes que viven alli [...] son pueblos que necesitan el agua
viva, la presencia de los espiritus del agua, la poesia que el agua otorga a la
vida. Y por eso se llaman pueblos de las aguas. L.a mayorfa de las personas
piensan que solo se vive en tierra firme y no imaginan que una parte de la
humanidad encuentra en las aguas la completitud de su existencia, de su
cultura, de su economia y su experiencia de pertenecer (Krenak, 2024: 17-18).

En un contexto en que no solo la Tierra sino también la capacidad de
imaginar esta en crisis, la poesia de Kambeba (y de su rio) muestra otro
mundo posible, no capitalista. La poeta incluye en su poemario poesias y
fotografias de su autoria a través de las cuales destaca la centralidad del rio
Solimdes en la vida de su comunidad. Estas imagenes presentan la densa selva
amazonica, rica en biodiversidad y atravesada por una vasta red fluvial.
Muestran a sus miembros navegando en canoas en estas redes que conectan
las distintas aldeas de la zona. Esto puede observarse en las figuras 1, 2, 3, 4
y 5 incluidas al final de este articulo.

A diferencia de las poesias, estas imagenes no llevan nombres al interior
del libro. Para el andlisis de los poemas, que dialogan con estas fotografias,
colocamos los originales en el cuerpo del texto. Todas las traducciones al
castellano son nuestras y estan incluidas en notas al pie.

La construcciéon del pueblo omagua desde el concepto de “cuerpo-
territorio” puede encontrarse por ejemplo en “Aldeia Tururucari Uka”
(“Aldea Tururucari Uka”). En este poema, la voz poética subraya la
importancia del rio para la existencia kambeba y cémo su identidad esta
entrelazada con él:

A aldeia do povo Kambeba,
Nio ¢é construida em qualquer lugar,

O rio é um fator determinante,
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Para se poder habitar,
Imprimindo nesse espaco,
Nossa cara, nosso olhar (Kambeba, 2013: 33).°*

Esta relacion entre los kambeba y el rio Solimdes también se ilustra en la
figura 6, incorporada al final, fotografia del libro en donde se observa la
mirada de una nifla omagua. Lla mitad de su rostro continta en su reflejo en
el agua simbolizando la interconexion entre su identidad y este rio: “trazando
en este espacio su cara” (Kambeba, 2013: 33. Original en portugués, la
traduccion al espanol es mia).” Desde la perspectiva del “cuerpo-territorio”,
la voz poética del libro —junto a las imagenes— articula un nosotros expandido
que integra a su pueblo en una relacién indisoluble con el entorno natural.
De este modo, se configura un nosotros-rio, un nosotros-montafa, un
nosotros-tierra en los que la identidad colectiva se enraiza en el paisaje y la
territorialidad reconfigurando no solo la nocién de familia, sino también la

de pueblo.

Y esto puede lograrse a través de la escucha. En “Siléncio Guerreiro”
(“Silencio Guerrero”) se explora la profunda conexiéon y comunicacion entre
los omagua y la naturaleza a través del sentido del oido (que puede
comprender la voz de la tierra y del agua):

No territério indigena,

[...] Silenciar ¢ preciso,

Para ouvir com o coracao,

A voz da natureza,

O chotro do nosso chio,

O canto da mie d’agua (Kambeba, 2013: 27)."

Justamente, la propuesta de Krenak esta intimamente asociada a una praxis
basada en la escucha: “o escuchas las voces de todos los demas seres que
habitan el planeta junto a ti, o haces la guerra a la vida en la Tierra” (Krenak,

8 “La aldea del pueblo Kambeba, / No esta construida en cualquier lugar, / El tio es un factor decisivo,
/ Para poder vivit, / Trazando en este espacio, / nuestra cara, nuestra mirada” (Kambeba, 2013: 33).

2 El énfasis es mio.

10 “En el territorio indigena, / [...] Es necesatio callar, / Para escuchar con el corazdn, / La voz de la
naturaleza, / El llanto de nuestro suelo, / El canto de la Madre del agua” (Kambeba, 2013: 27).
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2023: 59). Escuchar es cuidar, escuchamos con todo el cuerpo, no solo con
los oidos, sostiene el filésofo. Asi, en el poemario de Kambeba, los territorios
no se presentan como recursos naturales, sino como entidades vivas con
agencia propia: tienen voz, el suelo llora y cada elemento de la naturaleza
tiene su duefio. Como otros pueblos indigenas, el omagua concibe a la
naturaleza como un tejido vivo donde cada uno de sus elementos —rfos,
montafias, arboles, animales— tiene un espiritu o esta bajo el resguardo de un
ser con agencia propia. Estos “duefios” o “guardianes” no son dioses en el
sentido occidental, son entidades con las que hay que negociar, respetar y
pedir permiso para usar lo que custodian.

En la linea de Krenak, la poética de Kambeba nos ensena que si
escuchamos podemos acceder a este conocimiento. Esta validacion
incorpora a su poesia la conexién con lo sagrado, lo ancestral y lo ritual como
componentes esenciales en la lucha por el territorio. A este respecto, la
activista indigena Célia Xakriaba (2020), entre otras, completa el concepto
“cuerpo-territorio” con la dimension espiritual, afirmando que el territorio
no solo es materia, es también un espacio de conexiones con lo no visible,
con los ancestros, con las energfas que sustentan esta vida.

Siguiendo esa linea, en “Arvore da vida” (“Arbol de la vida”), poema
dedicado al Samaumeira (el arbol mas grande de la Amazonia), la voz poética
se dirige al agua y la representa como una entidad creadora de vida:

Vem agua, banha nossa alma Kambebal

[...] Batendo na samaumeira

Caindo feito algodao,

Pro colo do grande rio

Que num sopro de criagio,

Da vida ao “indio” guerreiro,

E a mulher, sua paixdo (Kambeba, 2013: 29)."

Otro aspecto central del libro tiene que ver con el “Marco Temporal”. En
2013, cuando la primera ediciéon de este poemario es publicada, esta doctrina

11 “Ven agua, bafia nuestra alma Kambeba! [...]/ Golpeando en el samanmeira / cayendo como algodén
/ pot el regazo del gran tio / Que en un soplo de creacién, / da vida al “indio” guerrero / Y a la mujer,
su pasién” (Kambeba, 2013: 29).
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juridica genera muchisima controversia y favorece al relato neocolonial: a los
intereses de ocupacion del agronegocio y de dominacién de sectores politicos
que intentan consolidarla en la legislacion. La lucha de los omagua por sus
derechos territoriales enmarcada en este contexto se aborda de modo
explicito en “Minha memoria, meu legado” (“Mi memoria, mi legado”). Alli,
la voz poética del poema denuncia el sufrimiento y los desplazamientos
forzados de los pueblos visibilizando que una de las formas en que el Estado
puede recomponer el tejido comunitario desgarrado por la colonialidad es
devolviéndoles su capacidad de autodeterminacion:

As terras que foram de meus ancestrais,
Hoje, nao as tenho mais,

Na luta para recupera-las,

Esperamos dos governantes

A iniciativa para demarca-las,

E continuarmos a vida,

Em convivio com a natureza e os animais (Kambeba, 2013: 41)."

A través de la figura del “cuerpo-territorio-espiritu” Kambeba reivindica la
identidad y los derechos de su pueblo desde su propia voz. Pero, quizas su
aporte mas significativo radique en la incorporacién a su poesia de la nocion
“indigena en la ciudad”.

Indigena en la ciudad

Ay kakyri tama: Eu moro na cidade (2013) propone una segunda definicién de
identidad omagua vinculada a la experiencia de la poeta, que ya es sefialada
en el titulo del libro y que es su apuesta principal. Alli, la voz poética expresa
de manera bilinglie “ay kakyri tama: eu moro na cidade” (“yo vivo en la
ciudad”), enunciado que marca el desplazamiento de la selva a la urbe. Este
movimiento lleva consigo la huella de la violencia colonial que fuerza el
traslado de los sujetos hacia estos otros espacios configurandolos como
indigenas sin tierra. Pero, a la vez, otorgandoles una nueva caracterizacion: la

12 “Las tierras que fueron de mis ancestros, / Hoy, ya no las tengo / En la lucha para recuperatlas, /
Esperamos de los gobernantes / La iniciativa de demarcarlas / Y continuar la vida, / en convivencia con
la naturaleza y los animales” (KKambeba, 2013: 41).
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de ser “indigenas en la ciudad”. Esta definicion se inscribe en el marco de la
situacién de la enorme mayorfa de los pueblos americanos. Con este critetio,
Héctor Hugo Trinchero (2009) sefiala que en la actualidad la mayor parte de
los indigenas de Argentina viven en zonas urbanas y periurbanas. Este dato
desaffa la percepcion comun que los asocia exclusivamente a lo rural y lo
ancestral, y subraya la necesidad de reconsiderar las politicas publicas y los
enfoques académicos que tradicionalmente ignoran la presencia indigena en
las ciudades.

Entre los casos mas destacados del continente podemos mencionar al
movimiento poético indigena “mapurbe”. En su poemario de nombre
homénimo (2009 [20006]), David Aninir Guilitraro, hijo de mapuche que
migraron a la periferia de Santiago de Chile de manera forzada, toma esta
tension como uno de sus pilares. Alli, funda el concepto poético y estético de
lo “mapurbe” haciendo referencia a los mapuche urbanos. Anifiir intenta
abrirse camino en el campo literario a través de la construccion de esta nueva
voz polemizando con ciertas ideas poéticas tradicionales, conservadoras,
académicas y elitistas, objetando y fagocitando estos otros enunciadores
reconocibles y haciéndolos significar otra cosa en su propio discurso. A la
vez, en este libro el poeta abre sus poemas en mapuzungun revitalizando su
lengua e incorporando también otras (como el inglés) al hilo del discurso en
castellano, e incluso creando neologismos. Asi, por ejemplo, sus poemas se
convierten en “mapuchemas” (“Temporada apolégika”, 2009: 23). La poesia

que mejor condensa las tensiones del “Iindigena en la ciudad” es, justamente,
“Mapurbe’:

Somos mapuche de hormigén
debajo del asfalto duerme nuestra madre

explotada por un cabrén.

Nacimos en la mierdépolis por culpa del buitre cantor

nacimos en panaderfas para que nos coma la maldicion.

Somos hijos de lavanderas, panaderos, feriantes y
ambulantes

somos de los que quedamos en pocas partes.
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El mercado de la mano de obra
obra nuestras vidas

y nos cobra.

Madre, vieja mapuche, exiliada de la historia
hija de mi pueblo amable

desde el sur llegaste a parirnos

un circuito eléktrico rajé tu vientre

y asi nacimos gritandole a los miserables
marri chi weul!ll

en lenguaje lactante (Anifir, 2009: 73).

A'lo largo de Ay Kakyry Tama, Kambeba explora estos mismos desafios: los
de habitar la urbe desde la perspectiva de una indigena (omagua). En su caso,
la figura de la “indigena urbana” tampoco se presenta como una ruptura con
su tradicion, sino como una expansion de la territorialidad. La poeta también
combate la imagen que es atribuida a su pueblo por su historia de patronazgo
durante la Guerra de la Triple Alianza: la de ser aculturado. Mientras que la
aculturaciéon implica un proceso unilateral de imposicién cultural (Ortiz, 1987
[1940]), 1a figura de la omagua en la ciudad propone una perspectiva personal
de la transculturacién, es decir, la de una transformacién mutua con la
alteridad. Kambeba configura su identidad como un movimiento dinamico
en dialogo con la temporalidad y la contingencia (Hall, 2003 [1997]). La
oscilacion entre la ciudad y la comunidad supone una reafirmacién de sus
lazos culturales desde una logica del movimiento. Mas que una simple
asimilacién a la cultura urbana, el poemario sugiere un proceso de
transculturacion que posiciona a la poeta como un sujeto politico y espiritual
en transito entre dos mundos, un desplazamiento que implica un
replanteamiento deconstructivo en consonancia con las dinamicas de la

migrancia forzada (Arfuch, 2005 [2002]).

En esta direccion, el procedimiento central del libro consiste en borrar
las fronteras coloniales mostrando que el concepto “indigena en la ciudad”
convive con la nocidén “cuerpo-territorio” sin contradicciones. Para
comprender esto, debemos incorporar la dimension espiritual —fundamental
para la cosmovision indigena— a la clave politica del problema territorial: la
poeta puede ser indigena en la ciudad porque el territorio —su cultura, su
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naturaleza— aun esta interiorizado en su propio cuerpo y por ello también
puede denunciar y continuar la lucha desde alli —con nuevas herramientas, las
de la ciudad—. Justamente, es la dimensién espiritual la que ayuda a
comprender que el territorio no solo es materia, sino también un espacio de
conexiones con lo no visible, con los ancestros, con las energias que sustentan
esta vida. En esta linea, la socidloga aymara Silvia Rivera Cusicanqui
desarrolla su concepto de lo “ch’ixi”: “[...] lo ch’ixi existe [...]. Es la presencia
simultanea de lo heterogéneo, que no se fusiona en un nuevo ser, sino que
coexiste en tensiéon y complementariedad. [...| Es una forma de existencia que
rehusa la l6gica dicotémica y que nos invita a ver con otros sentidos” (Rivera
Cusicanqui, 2010: 17). En consonancia con Krenak y con Xakriaba, Rivera
Cusicanqui explica que esta “descolonizacion de la mirada, de los sentidos y
del pensamiento” (Rivera Cusicanqui, 2018: 43) significa aprender a
conectarnos con lo intangible. En “Ser indigena — ser omagua”, este proceso
aparece representado de este modo:

Sou filha da selva, minha fala é Tupi.
Trago em meu peito,

as dores e as alegrias do povo Kambeba
e na alma, a forca de reafirmar a

nossa identidade,

que hd tempo fico esquecida,

diluida na histéria.

Mas hoje, revivo e resgato a chama

ancestral de nossa memoria (Kambeba, 2013: 25)."

Al desdibujar la dicotomia entre naturaleza y cultura, la voz poética de
este poema construye un sujeto que encarna ambas dimensiones de manera
interconectada. Esta integracion se articula a través de la memoria del pueblo
omagua evocada, por ejemplo, en poemas como “Eu moro na cidade” (“Yo
vivo en la ciudad”):

13 “Soy hija de la selva, mi habla es Tupi. / Traigo en mi pecho, / los dolores y las alegtias del Pueblo
Kambeba/ y en el alma, la fuerza para reafirmar/ nuestra identidad, / que hace tiempo quedé olvidada,
diluida en la historia. / Pero hoy, revivo y rescato la llama/ ancestral de nuestra memoria” (Kambeba,
2013: 25).
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Minha casa era feita de palha,
Simples, na aldeia cresci
Na lembranca que trago agora,

De um lugar que eu nunca esqueci (Kambeba, 2013: 23)."

Asimismo, la categoria “indigena en la ciudad” emerge en el poemario como
una respuesta al prejuicio occidental asociado a la jurisdiccion estatal, el cual
homogeneiza a los habitantes de un determinado espacio replicando
narrativas coloniales. Esta cuestion se hace explicita en “Indio’, eu nio sou”
(“Indio, yo no soy”)15, uno de los poemas mas viralizados de la autora en
redes sociales e incorporado en la segunda edicién de Ay Kakyri tama (de
2018):

Nao me chame “indio” porque
esse nome nunca me pertenceu
nem como apelido quero levar

um erro que Colombo cometeu (Kambeba, 2018: s/p.)."

Frente a la nocién generalizante de “indio”, Kambeba propone una narrativa
alternativa, la posibilidad de ser indigena sin estar circunscrito fisicamente a
la comunidad rural, reivindicando la diversidad dentro de los propios pueblos
originarios:

“Indio” eu nio sou.
Sou Kambeba, sou Tembé
Sou kakoma, sou Sataré

Sou Guarani, sou Arawaté

14 “Mi casa estaba hecha de paja, / Sencilla, en la aldea creci/ En la memotia que traigo ahora, / De un
lugar que nunca olvidé¢” (Kambeba, 2013: 23).

15 Hste video se encuentra alojado en la cuenta de YouTube de la poeta, quien lo presenta por primera
vez en el marco de un evento del Instituto Nova Era en 2021, como parte de un ciclo de didlogos llamado
“Vozes da Terra”.

16 “No me llames “indio” porque/ Ese nombre nunca me pertenecié/ Ni como apodo quiero llevat/
Un etror que Colén cometié” (Kambeba, 2018: s/p).
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[...] Resisto com raca e fé (“Indio eu nio sou”, 2018: s/p.)."”

A su vez, el uso sistematico de la palabra “indio” entre comillas a lo largo del
poemario también es una estrategia que problematiza la terminologia
impuesta desde la mirada colonial. Esta operacién discursiva permite la
construccion de un sujeto indigena no aculturado cuya existencia en la ciudad
no anula, sino que resignifica la lucha por la tierra del pueblo omagua. Esta
estrategia ya se refuerza desde la dedicatoria del libro. El poemario esta
dedicado antes que a nadie a Tupa, dios creador de la tierra sagrada: “A Tupa
que nos deu o dom da vida, que nos sustenta e nos governa, que nos
presenteou com o dom da inteligéncia e fortalece nossa caminhada”

(Kambeba, 2013; 6).18

Siguiendo a Lima Saldanha, Amorim Oliveira y Navarrete Tolomei
(2022), el poema que abre Ay kakyri tama (de nombre homoénimo: “Yo vivo
en la ciudad”) puede leerse como un ensayo filoséfico descolonial en el que
ya podemos ver estos dialogos y tensiones. La voz poética interpela al lector
blanco tomando la primera persona singular:

Nasci na Uka sagrada,

Na mata por tempos vivi,

Na terra dos povos indigenas,

Sou Wayna, filha da mae Aracy."”

[...] Em convivio com a sociedade,
Minha cara de ‘“ndia” nao se transformou,
Posso ser quem tu és,

Sem perder a esséncia que sou,

Mantenho meu ser indigena,
Na minha Identidade,

17¢Indio’ yo no soy. / Soy Kambeba, soy Tembé/ Soy Kokama, soy Sataré/ Soy Guarani, soy Arawaté/
[-..] Resisto con raza y fe” (Kambeba, 2013: s/p).

18 “A Tupd que nos dio el don de la vida, que nos sustenta y nos gobierna, que nos regalé el don de la
inteligencia y fortalece nuestro caminar” (Kambeba, 2013: 6).

19 “Naci en la Uka (casa) sagrada, / En el bosque por afios vivi, / En la tierra de los pueblos indigenas,
/ Soy Wayna (muchacha), hija de la madre Aracy (luz de la mafiana)” (Kambeba, 2013: 23).
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Falando da importancia do meu povo,
Mesmo vivendo na cidade (Kambeba, 2013: 23).*

Se planta en la ciudad y negocia también con el mundo del lector,
desarticulando la dicotomia entre lo indigena y lo urbano: “Puedo ser quien
vos sos, / Sin perder la esencia que soy” (Kambeba, 2013: 23. Original en
portugués, la traduccion es nuestra). La dimensién performativa de la poesia
se hace evidente: el texto no solo enuncia, también actia. Nos muestra que
la poeta puede usar las herramientas de la ciudad para configurar su identidad
y la de su pueblo en el discurso: tomar la escritura, ir a la Universidad. Y ala
vez conformar una pedagogia cuya marca atraviesa todo el libro. La voz
poética invita al blanco a bailar su ritual indigena en una analogia simbdlica
que nos remite a los inicios de la invasiéon europea:

Eu moro na cidade
Esta cidade também é nossa aldeia,
Nao apagamos nossa cultura ancestral,

Vem homem branco, vamos dancar nosso ritual (Kambeba, 2013: 23).*

En 2022, Kambeba realiza un video-performance sobre el poema “Ay Kakyri
Tama: Eu moro na cidade”, disponible en la plataforma YouTube. Alli, la
poeta reconfigura artisticamente la nocién “cuerpo-territorio” al incorporar
también la dimension espiritual y de este modo reforzar la continuidad de su
cosmovision. En el video vemos a Kambeba recitando este poema. Mientras
lo hace se suceden imagenes de la ciudad y de la selva. Estos dos espacios se
conectan a través del rio. La poeta aparece vestida con ropas que incluyen
atuendos tradicionales omagua en los dos lugares, como también ropas
caracteristicas de la ciudad. Su presencia en la urbe encarna una extension del
territorio indigena también alli y viceversa. De este modo, el video acorta las
distancias creadas por el mundo moderno-colonial y sus narrativas totalitarias
a partir de una logica diversa a la de la razén: una escucha que “pone el

20 “En convivencia con la sociedad, / mi cara de %ndia’ no se transformé / puedo ser quien vos sos, /
sin perder la esencia que soy, / Mantengo mi ser indigena, / en mi Identidad, / Hablando de la
importancia de mi pueblo / Incluso viviendo en la ciudad” (Kambeba, 2013: 23).

21 Yo vivo en la ciudad / Esta ciudad también es nuestra aldea, / No borramos nuestra cultura ancestral,
/ Ven hombre blanco, vamos a bailar nuestro ritual” (Kambeba, 2013: 23).
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corazoén al ritmo de la tierra” (Krenak, 2024: 123). Cuando se muestran
imagenes de la ciudad, surgen cantos y ritmos rituales que sustentan el modo
de vida espiritual omagua y a los que no podemos acceder con el sentido de
la vista, sino a través de la escucha. En esta linea, Ailton Krenak explica que
“devolver la potencia de la vida” (Krenak, 2024: 72) supone que los diversos
mundos se afecten, que podamos comprender que no estamos solos, que
somos un sujeto colectivo. A través de este tipo de estrategias, el arte de
Kambeba propone una transformacién mutua con la alteridad y no su
absorcion, distanciandose asi del arte modernista de Brasil.

No todos los poemas del libro presentan la primera persona del
singular. La aparicion de la primera del plural en poesias como “Unido dos
povos” (“Unién de los pueblos”) permite ampliar la perspectiva desde lo
individual hacia lo colectivo. La autora no se presenta como un caso de
excepcion, configura un nosotros que incluye a otros “indigenas en la ciudad”
que han debido abandonar sus comunidades:

Buscamos manter a cultura,

Vivendo com dignidade,

Exigimos nosso respeito,

Mesmo vivendo na cidade (Kambeba, 2013: 35).

Pero, esta nueva enunciacion no solo articula una alianza con los indigenas
urbanos, lo hace con todos los pueblos que resisten, mas alla de su lugar de
residencia. En este mismo poema leemos:

Pela defesa do que é nosso,
Todos os povos devem se unir,
Relembrando a bravura,

Dos Kambeba, dos Macuxi,

Dos Tembé e dos Kocama,

22 “Buscamos mantener la cultura, / Viviendo con dignidad, / Exigimos nuestro respeto, / Incluso
viviendo en la ciudad” (Kambeba, 2013: 30).
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Dos valentes Tupi Guarani (Kambeba, 2013: 36).”

El poemario también presenta otra opresion a la que la poeta esta sometida
en el contexto de la colonialidad. Al problema de la racializacion, también
debe afiadirse la cuestion de género. Al ser mujer Kambeba no escapa al peso
del patriarcado. Siguiendo el pensamiento de la filosofa argentina Maria
Lugones (2008) es posible afirmar que el punto de enunciaciéon de la voz
poética en este libro es fracturado. Este concepto remite a la adaptacion
estratégica que las mujeres racializadas llevan a cabo dentro de un /cus de
enunciacion fragmentado por la diferencia colonial, negociando formas de
resistencia y respuesta ante la colonialidad de género. En esta clave, Kambeba
no solo construye el nosotros guerrero anteriormente mencionado, también
arma otro linaje. Se inscribe en una genealogia de mujeres fuertes que la
acompafian en la configuraciéon de un nuevo espacio de existencia. La voz
lirica se sitda dentro de esta filiacioén al dedicar su poemario a su madre y a su
abuela. Mujeres que complementan las dos partes que conforman su
identidad: la primera vive en la ciudad y la segunda, atn en la comunidad.
Pero también lo hace al declarar: “Soy Wayna, hija de la madre Aracy”
(Kambeba, 2013: 23) (la luz de la mafiana, su madre espiritual).

Justamente, la cuestion religiosa constituye un eje central en su
estrategia para negar su aculturacion y la del pueblo omagua. Tanto en sus
trabajos de investigacién como en sus poemarios, Kambeba reivindica una
posicion que trasciende lo académico para inscribirse en su propia
experiencia como sujeto indigena: “Hoje eu consigo descolonizar a religiao
que quer catequizar nossa cultura. [...] Eu pesquiso o sagrado, mas falo dos
encantados na posicio de indigena mesmo, nido s6 de pesquisadora”
(Giacomo, 2020: s/p).2*

Asimismo, en Ay kakyri tamala voz poética reafirma la resistencia de su
pueblo a través de la reconfiguracion de lo sagrado. En “Ritual indigena”, 1a
voz lirica denuncia el proceso de evangelizacion forzada:

2 “Por la defensa de lo que es nuestro, / Todos los pueblos se deben unir, / Recordando la bravura, /
De los Kambeba, de los Macuxi / De los Tembé, de los Kocama, / De los valientes Tupi Guarani”
(Kambeba, 2013: 306).
24 “Hoy, yo consigo descolonizar la religién que quiere catequizar nuestra cultura. [...] Yo investigo lo
sagrado, pero hablo de los encantados en posicion de indigena misma, no sélo de investigadora”
(Giacomo, 2020: s/p).
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O que era um culto sagrado,
Guardado como ouro ancestral,

O branco achou que era pecado

b

Ivadiu meu ser espiritual./

[...] A cruz se tornou meu sinal,

Proibiram minha danca dizendo:

Nio existe mais o teu RITUAL (Kambeba, 2013: 31).”

Frente a esta cruz que, en el contexto de la Guerra de la Triple Alianza, se
convierte en marca y en apellido impuesto, la poeta incorpora en su libro
“Kambeba”, un poema del poeta y musico del Amazonas Celdo Braga que
responde resignificando la relaciéon con lo divino desde su cosmovision
ancestral:

Nao nego Javé porque sempre soube
Que em minha maloca
Seu nome ¢ Tupa! (Braga, 2013: 67).*

Ay Kakyri Tama no solo denuncia la violencia histérica de la colonizacion
religiosa, también reinscribe la espiritualidad indigena como un acto de
resistencia y “r-existencia” (Porto-Gongalves, 2009) frente a los procesos de
aculturacién. Es necesario marcar esta diferencia: mientras que resistir
implica una accién refleja ante una amenaza, r-existir supone habitar otra
forma de vida afirmando saberes, espiritualidades y practicas que han sido
negadas por el proyecto colonial. Este concepto, desarrollado por el brasilero
Carlos Walter Porto-Gongalves, puede vincularse a la propuesta de Silvia
Cusicanqui (2018) que refiere a descolonizar no solo el conocimiento sino
también los sentidos. Se trata de recuperar la dimension espiritual y sensible
del saber, conectar con lo que se nos escapa: lo intangible. Desde esta logica,

25 “Aquello que era un culto sagrado, / Guardado como oro ancestral, / El blanco lo consider6 pecado/
Invadié mi ser espiritual/ [...]La cruz se volvié mi sefial/ Prohibieron mi danza diciendo:/ No existe
mas tu RITUAL” (Kambeba, 2013: 31).

26 “No niego a Yhavé porque siempre supe/ Que en mi zaloca/ Su nombre es Tupal” (Braga, 2013: 67).
Para el pueblo kambeba, Tupi es el dios creador de la tierra, y las malocas son las casas comunales
ancestrales construidas por los pueblos indigenas de la Amazonia, un centro cultural, social, politico y
religioso.
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r-existir es existir desde otro /cus: un punto de enunciacion que es al mismo
tiempo cuerpo, territorio y memoria. En el caso de Marcia Wayna Kambeba
este punto es el de una mujer omagua que encarna en su cuerpo la unificacion
de la naturaleza y la cultura, también en el contexto urbano.

Lengua e interculturalidad

Uno de los aspectos centrales que evidencian el proceso de transculturacion
en la obra de Kambeba radica en la dimensién material de la lengua. Sus
poemas estan escritos en portugués, la lengua del colonizador —ya atravesada
por transformaciones de los brasileros—. La poeta debe aprenderlo en la
ciudad, pero simultaneamente incorpora el tupi-kambeba, lengua
perteneciente a la familia tupi-guarani. En “Eu moro na cidade” la voz
poética sostiene:

Meu canto era bem diferente,
Cantava na lingua Tupi,
Hoje, meu canto guerreiro,

Se une aos Kambeba, aos Tembé, aos Guarani.

Hoje, no mundo em que vivo,

Minha selva, em pedra se tornou,

N3ao tenho a calma de outrora,

Minha rotina também ja mudou (Kambeba, 2013:23).”

Esta incorporacion del tupi-kambeba supone una “desterritorializacion”
(Deleuze, Guattari, 2004 [1980]) de la lengua dominante. Para Deleuze y
Guattari, el territorio no es solo un espacio fisico, sino una estructura
simbdlica que organiza la vida, el pensamiento y el lenguaje. En este marco,
la desterritorializacion implica un proceso de fuga de estas estructuras hacia
nuevas posibilidades de enunciacién y significacion. Asi, el uso de su lengua
originaria en la poesfa se vuelve también un gesto de resistencia intercultural
(critica). Como explica Mignolo, la “interculturalidad critica no es una politica

27 “Mi canto era bien diferente, / Cantaba en la lengua Tupi, / Hoy, mi canto guerrero, / Se une a los
Kambeba, a los Tembé, a los Guarani. / Hoy, en el mundo que vivo, / Mi selva, en piedra se tornd, /
No tengo la calma de antes, / Mi rutina también ya cambi6” (Kambeba, 2013: 23).
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de inclusién de la diferencia en el sistema dominante, sino una politica de
transformacion del sistema mismo” (Mignolo, 2006: 35). Se plantea como
una confrontaciéon con las estructuras coloniales del saber y del poder,
desafiando los paradigmas epistémicos heredados de la colonizaciéon. En el
caso de Kambeba, la lengua hegemonica es puesta en tension y didlogo con
la lengua indigena, generando un espacio de enunciacién que cuestiona el
paradigma monolingtistico del Estado-nacion.

En esta linea, Eu moro na cidade se opone radicalmente a aquello que
Mignolo denomina “interculturalidad funcional”, es decir aquella “que el
Estado y las corporaciones promueven para gestionar la diferencia cultural
dentro de los marcos del sistema colonial/moderno de control vy
dominacién” (Mignolo, 2006: 31). En contraste, Kambeba subvierte el
discurso hegemonico occidental al reinscribir la lengua indigena como fuente
legitima de conocimiento y como vehiculo de identidad y memoria. A la par
que la poeta deconstruye este discurso, desobedece la episteme juridico-
estatal homogeneizante. Por esta razon, la hibridez que se manifiesta en su
obra no puede entenderse como una simple mezcla de c6digos ni como una
“lengua hibrida” (Kabatek, 2011) en sentido estricto. Tal como plantea el
lingtiista aleman Johannes Kabatek, los sistemas lingliisticos se mantienen
funcionalmente homogéneos; la hibridez se produce en el nivel discursivo
como realizaciéon plurisistematica. Esta distincién permite superar las
nociones de impureza o contaminacién, y reconocer que los discursos
hibridos son practicas situadas que expresan agencia poética, politica y
cultural. En el caso de Kambeba, esta hibridez discursiva deviene operacién
de resignificacion critica: no se trata inicamente de alternar portugués y tupi-
kambeba, sino de afirmar la vigencia de una lengua considerada extinta por
diversas fuentes académicas y lingtiisticas al momento de la publicacion de su
poemario. Esta percepcion se basa en la escasez de hablantes activos y en la
falta de transmision intergeneracional del idioma.

Algunos ejemplos de estas fuentes son Ethnologue?® que en 2013
cataloga al tupi-kambeba como lengua “inactiva”, indicando que ya no se usa
como lengua materna por ningiin miembro restante. A su vez, el mismo afo
Glottolog? la clasifica como “casi extinta” reflejando su estado critico de

28 Se considera el catalogo mas completo sobre las lenguas vivas del mundo. Es fundada en 1951 y
publicada por SIL International, una organizacién sin fines de lucro con sede en EE.UU.

2 Es una base de datos académica en linea y de acceso abierto que proporciona un catilogo exhaustivo
de las lenguas del mundo. Fue desarrollada por el Instituto Max Planck de Antropologia Evolutiva en
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vitalidad. Y también, en su “Atlas de las lenguas del mundo en peligro” la
UNESCO Ia categoriza como “en peligro critico”.

Aunque por esos aflos existen comunidades étnicas identificadas como
omagua-kambeba tampoco se registran hablantes nativos activos del idioma
en el contexto brasilero. Su transmision se considera interrumpida y la lengua,
inactiva. Sin embargo, investigaciones posteriores revelan la existencia de
hablantes parciales y esfuerzos de revitalizacion. Por ejemplo, entre 2010 y
2011, el lingtista Liv Michael (de la Universidad de California, Berkeley)
identifica en Pera entre dos y siete hablantes ancianos de la lengua. Y en
Brasil se documentan hablantes semicompetentes en comunidades como
Tefé, aunque la transmision intergeneracional sigue siendo limitada.

Estos hallazgos llevan a una reevaluacion del estatus del tupi-kambeba
considerandolo mas apropiadamente como “gravemente amenazado’ o “casi
extinto”, en lugar de completamente extinto. Esta distincién es crucial para
reconocer y apoyar los esfuerzos de revitalizacion lingtistica en curso. En
este contexto, la obra de Marcia Wayna Kambeba adquiere una relevancia
significativa. Al incorporar el tupi-kambeba en su poesia no solo desafia a
estas clasificaciones oficiales que lo consideran extinto, sino que también
contribuye activamente a su visibilizacién y preservacion. Su trabajo
representa un acto de resistencia cultural y linglistica evidenciando que la
lengua sigue viva en la memoria y en las practicas de su pueblo.

A la luz de lo anterior, Kabatek advierte que el valor de los discursos
hibridos no puede analizarse al margen de las relaciones de poder: solo
cuando se inscriben como eleccién consciente, y no como imposicion,
pueden adquirir un caracter emancipatorio. De acuerdo con lo sefialado, la
poeta entrelaza ambos sistemas linglisticos de forma estratégica,
produciendo una poética que desestabiliza el orden monolingtie y subvierte
las jerarquias coloniales que aun pesan sobre las lenguas indigenas en Brasil.

En este poemario, el uso del tupi-kambeba y del portugués esta
intimamente vinculado a la concepciéon de oralitura que propone Liliana

Ancalao (2025 [2005]):

[...] la oralitura como expresion artistica de nuestra cosmovisiéon marca una
continuidad cultural entre lo que hemos sido y lo que somos hoy. Viviendo

Alemania. Actualmente, es mantenida por el Instituto Max Planck de Ciencia de la Historia Humana del
mismo pais.
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en las comunidades y en las ciudades, transitando permanentemente el
camino entre ambos espacios, siendo con nuestras vidas el espacio de
convivencia y de conflicto: entre tradicion y modernidad, entre lo
comunitario y lo individual, entre el idioma originario y el idioma impuesto
(Ancalao, 2025: 228).

La reapropiacion del tupi-kambeba adquiere asi una fuerza fundamental
frente al intento histérico de aculturacion del pueblo omagua. Que esta
lengua sea considerada extinta y que sin embargo se inscriba en un poemario
pone en evidencia que ain existe, que los kambeba la estan reaprendiendo y
que lejos de haber muerto persiste como archivo vivo. La poesia se vuelve
testimonio y trinchera. En “TANA KUMUERA YMIMIUA3 (Nossa Lingua

Ancestral)”, la voz lirica lo expresa asi:

Nao se pode dizer que os Kambeba,
Esqueceram a lingua Tupi,

Ainda existem alguns falantes,

Que nao deixam o dialeto sumir,
No ensinamento dos que sabem,

Memortizo o que aprendi.

Kumiga yurial kumica ypagul!
Tradugio: Fala mata! Fala lago! (Kambeba, 2013: 37).”

El cierre de este poema también dialoga con la mirada de Ancalao quien se
pregunta como incorporar la voz de la naturaleza que habita su lengua en la
oralitura indigena: “scomo se escribe esto que siempre anduvo en los arboles,
tirado a la sombra de los helechos y los musgos, descolorido por el sol en las
sombras de la estepa?” (Ancalao, 2025: 227). Los dltimos versos del “TANA
KUMUERA YMIMIUA” refuerzan la cosmovision del pueblo omagua
sobre su lengua. Para ellos, su habla es también el habla de los elementos de

30 Llas mayusculas corresponden al texto original.

31 “No se puede decir que los Kambeba, / Olvidaron la lengua Tupi, / Aun existen algunos hablantes, /
Que no dejan desaparecer el dialecto, / En la ensefianza de los que saben, / Memorizo lo que aprendi.
/ Kumica yuria! kumica ypacu! / Traduccion: (Habla selval (Habla lago!” (Kambeba, 2013: 37).
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la naturaleza, guerreros que resisten, seres vivos espirituales que tienen
agencia propia porque ellos también forman parte de su pueblo:

En la ensenanza de los que saben,

Memorizo lo que aprendi.

Kumica yuria! knmica ypacn!

Traduccion: jHabla selva! {Habla lago! (Kambeba, 2013: 37. Original en
tupi-kambeba y portugués, la traduccion al castellano es nuestra).

Desde esta perspectiva, la poeta no solo transita dos lenguas, sino que las
articula desde un lugar de enunciacién decolonial. De este modo, que el
primer poema del libro comience en tupi-kambeba posiciona a la lengua
originaria como voz de enunciacion:

Ay kakuyri tama.
Ynua tama verano y tana rytama.
Ruaia manuta tanacultura ymimiua,

Sany may-tini, iapa iapuraxi tanu ritual (Kambeba, 2013: 23).

Esta secuencia es inmediatamente seguida por su traduccion al portugués, lo
cual convierte al poemario en una herramienta pedagdgica y en un acto de
visibilizacién de los modos de vida indigenas en la ciudad:

Eu moro na cidade
Esta cidade também é nossa aldeia,

Nio apagamos nossa cultura ancestral [...] (Kambeba, 2013: 23).®

Y aunque algunas palabras no tienen traduccion directa, la poeta incluye un
glosario al final del libro abriendo un puente de comprension y respeto entre
sistemas culturales. Esto lo vemos, por ejemplo, en “Eu moro na cidade”
(“Yo vivo en la ciudad”):

32 “Vivo en la ciudad / Esta ciudad también es nuestra aldea, / No apagamos nuestra cultura ancestral
[...]” (Kambeba, 2013: 23).
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Nasci na Uka (casa) sagrada,

Na mata por tempos vivi,

Na terra dos povos indigenas,

Sou Wayna, filha da mae Aracy (luz da manha) (2013: 23).”

Los usos del pasado y del presente también son centrales en el libro. Los
mismos se entrelazan para redefinir la identidad de la voz lirica, la cual usa el
tiempo pasado para referirse a la casa de la comunidad donde nace y de la
que debe irse por su migracion forzada, pero utiliza el presente para afirmar
su identidad aun vinculada a la cosmovision de su pueblo: “soy Wayna, hija
de la madre Aracy (luz de la mafana)” (su nombre en tupi-kambeba). Asi, su
cuerpo se inscribe como territorio vivo de la memoria y la persistencia
cultural (y espiritual).

En el marco de la interculturalidad critica, Kambeba no solo reivindica
su presencia en el mundo que ha sido asociado a los no-indigenas, sino que
también dialoga activamente con ¢él. Su poesia no rechaza la lengua
portuguesa ni la urbanidad. Al contrario, se deja afectar por ellas al tiempo
que las resignifica. Las convierte en herramientas de lucha y visibilizacion
indigena provocando una modificacién también en la ciudad. De esta
manera, la poeta pone en escena las tensiones y los dialogos que caracterizan
la experiencia indigena contemporanea, desafiando las jerarquias coloniales y
resistiendo la asimilacién forzada.

Conclusiones: reencantar el mundo, reescribir la identidad

La obra de Marcia Wayna Kambeba constituye un acto de reinscripcion
identitaria que desafia las narrativas coloniales sobre los omagua y, en un
sentido mds amplio, sobre los pueblos tupi-guarani. Frente a su
representacion en las cronicas europeas y su posterior reapropiacion por el
modernismo brasilero —que los convierte en una metafora de la absorcion
cultural-, Kambeba ofrece una contranarrativa que emerge desde la voz
indigena y cuestiona tanto la historiografia oficial como los discursos
identitarios impuestos desde afuera. Su poesia no solo desmonta el

33 “Naci en la Uka (casa) sagrada, / En el bosque por afios vivi, / En la tierra de los pueblos indigenas,
/ Soy Wayna, hija de la madre Aracy (luz de la mafiana)” (Kambeba, 2013: 23).
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imaginario colonial del indigena como sujeto antropéfago o aculturado,
también aporta una nueva vision a la teorfa de la “transculturaciéon” (Ortiz,

1987 [1940]).

Desde este horizonte, su obra resignifica la teorfa de la “antropofagia
oswaldiana” (1993 [1928]) a partir del “perspectivismo amerindio” (Viveiros
de Castro, 2019). Este concepto del antropdlogo brasilero propone que la
lectura occidental interpreta la antropofagia como un acto de asimilacion
absoluta del otro, de absorciéon y anulacién de la diferencia. Sin embargo,
desde la logica indigena, devorar a otro no significa convertirlo en uno
mismo, sino integrar su perspectiva sin perder la alteridad. Como sucede en
la poesia de Kambeba, se trata de una transformaciéon mutua: la construccion
de la presencia de la indigena en la ciudad no solo amplifica la identidad de
su pueblo, también diversifica el espacio cultural y politico urbano. Siguiendo
a la investigadora especializada en estudios poscoloniales Karina Bidaseca: “la
idea de la antropofagia como absorcioén de propiedades o cualidades dice mucho
mas respecto de Occidente que de los amerindios” (Bidaseca, 2023: 32).

La fil6sofa brasilera Suely Rolnik (2022 [2005]) amplia esta reflexion al
cuestionar la apropiacién del otro como una estrategia de aumento del poder
individual, vinculada al régimen colonial-patriarcal-racista-capitalista. Frente
a esta logica de dominacién que responde a la idea de “comerse a Ix otrx”
(Rolnik, 2022: 89), o en palabras de Krenak consumir en vez de “inventar
otros mundos” (Krenak, 2024: 104), propone en cambio “dejarse fecundar
por Ix otrx” (Rolnik, 2022: 89) permitiendo que sus diferencias actien sobre
nosotros, transformandonos y aumentando nuestra potencia colectiva para
regenerar los ecosistemas ambientales, sociales y mentales. Esta idea resuena
con la poética de Kambeba donde 1a relacién con el otro —humano, natural
o espiritual- no es una absorcion acritica ni una devoraciéon extractiva, sino
una interaccion que expande la identidad y la existencia en comunidad.

El poemario Ay Kakyri Tama: Eun Moro na Cidade expone como la
identidad omagua se sostiene en el tiempo a través de la memoria, el lenguaje
y la relacién con el territorio, incluso cuando sus miembros son desplazados.
La figura “indigena en la ciudad” amplifica la nocién de pueblo. Impugna la
dicotomia indigena/utbe, diversificando las formas de vida en la ciudad vy,
paralelamente, evidenciando que la pertenencia a un pueblo originario no se
define exclusivamente por la permanencia en un espacio geografico. Su
poesia no solo reclama su identidad omagua —y la de otros indigenas— en este
nuevo espacio, sino que lo hace mediante un uso estratégico de la lengua:
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entrelazando el tupi-kambeba y el portugués, revitalizando su idioma
indigena.

En este contexto, la poeta reformula la tradicién de la transculturacién
iberoamericana desde una perspectiva omagua. No solo pone en escena la
dimension politica, incorpora también la dimension espiritual como parte
indisociable del proceso. En su poesia, la naturaleza se interioriza en la nocién
de pueblo, sus elementos son parte de él. Los mismos no se presentan como
recursos ni escenarios pasivos, son entidades vivas que participan en la
conformacion de la identidad colectiva: con el rio Solimdes se conforma un
nosotros-rio, los arboles tienen sus guardianes y la lengua misma se inscribe
en la tierra —en los lagos, en la selva— como una presencia sagrada. En esta
reconfiguracion, la figura “indigena en la ciudad” también dota al espacio
urbano de una episteme espiritual.

A través de una poética que entrelaza la memoria ancestral con la
agencia politica contemporanea, Kambeba propone una narrativa alternativa
que desestabiliza los limites impuestos por la “colonialidad del saber”
(Mignolo, 2016: 25). Su obra no solo problematiza la historia oficial sobre los
omagua, también proyecta un futuro en el que la supervivencia cultural no se
da a pesar de la modernidad sino en una relacion de disputa y “r-existencia”

(Porto-Gongalves, 2009) con ella.

Asl, Ay kakyri tama: Eu moro na cidade no es solo un testimonio de
identidad, sino una invitacién a reencantar el mundo, a “devolver la potencia
de la vida” (Krenak, 2024: 72) (en términos poéticos, politicos y epistémicos):
a escuchar las voces que han sido silenciadas, a reconocer la presencia de lo
sagrado en lo cotidiano y a comprender que la resistencia indigena no es un
vestigio del pasado, sino una fuerza viva que sigue transformando el presente.
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Figuras

Figura 1. Marcia Wayna Kambeba. Niio ama:gﬂ en la selva amazonica, 2013 (el titulo es

canoa por las vastas redes fluviales de la Amazonia, 2013 (el titulo es ilustrativo). Ay Kakyri
Tama: Eu moro na cidade.

Figura 3. Marcia Wayna Kambeba. Niios y ninias de la Aldea Tururucari Uka 1, 2013 (el titulo
es ilustrativo). Ay Kakyri Tama: Eu moro na cidade.
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Figura 4. Marcia Wayna Kambeba. Niios y nifias de la Aldea Tururucari Uka 11, 2013 (el
titulo es ilustrativo). Ay Kakyri Tama: Eu moro na cidade.

Figura 5. Marcia Wayna Kambeb 13 El titulo es ilustrativo). .4y Kakyri
Tama: Eu moro na cidade.Figura 5: “Rio Solimébes”

Figura 6. Marcia Wayna Kambeba. Mirada de una nisia omdgua reflejada en el rio Solimdes, 2013
(el titulo es ilustrativo). Ay Kakyri Tama: Eu moro na cidade.

Bibliografia

ADORNO, ROLENA. “La invencion del “indio” en el pensamiento colonial”,
en G. Verdesio (comp.). La invencion del “indio”. Critica de la historia del
pensamiento antropoligico. Buenos Aires: Ediciones del Signo, 1999
[1980].

ANCALAO, LILIANA. “Oralitura: una opcién por la memoria”, Mi corazon se
pone laboreado. Ciudad auténoma de Buenos Aires: Hugo Benjamin,

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 96 ISSN 3008-7619



NRLP . .
Solis Durigo, “Contrahistoria...” - Nueva Revista de Literaturas Populares

2025 [2005].

ANINIR GUILITRARO, DAVID. Mapurbe. 1'enganza a rasz. Santiago de Chile:
Pehuén, 2009 [2000].

ARFUCH, LEONOR. “Problematicas de la identidad”, en Arfuch, Leonor
(comp.). Identidades, sujetos y subjetividades. Buenos Aires: Prometeo,
2005 [2002].

BIDASECA, KARINA. “Selva(gem)”, en Karina Bidaseca (ed.). E/ futuro del fin
del mundo. Ciudad de Buenos Aires: EI mismo mar, 2023.

CABNAL, LORENA. “Acercamiento a la construcciéon de la propuesta de
pensamiento epistémico de las mujeres indigenas feministas
comunitarias de Abya Yala”, Fewinismos diversos: el feminismo comunitario.

Madrid: Acsur-Las Segovias, 2010.

CLASTRES, HELENE. La Tierra Sin Mal. El profetismo tupi-gnarani. Buenos
Aires: Ediciones del Sol, 1993 [1975].

COLON, CRISTOBAL. Diarios de a bordo. Buenos Aires: Claridad, 2010.

CHANCA, DIEGO ALVAREZ. Carta de relacion del Doctor Chanca, en Luis M.
Iriarte (ed.). Colon en Puerto Rico. San Juan: s.e., 2008. Disponible en
linea:
http://www.fortunecity.com/victorian/churchmews/1216/Chanca.
html. Fecha de consulta: 20/02/2025.

CHIHUAILAF, ELICURA. “Elicura Chihuailaf: en la oralitura habita una vision
de mundo” por Viviana Del Campo. Aérea: Revista Hispanoamericana de
Poesia, num. 3, 2000. Disponible en linea:
https://www.memotiachilena.gob.cl/602/w3-atticle-57633.html.
Fecha de consulta: 20/02/2025.

DE ANDRADE, OSWALD. Escritos antropdfagos. Buenos Aires: El cielo por
asalto, 1993 [1928].

DELEUZE, GILLES Y GUATTARL, FELIX. Mi/ mesetas: Capitalismo y
esquizofrenia. Espafia: Pre-textos Editorial, 2004 [1980].

ESPINOSA-MINOSO, YURDEKYS. Hacer generalogia de la experiencia: el método
hacia una critica a la colonialidad de la Razon feminista desde la experiencia
historica en América Latina. Ciudad de México: Direito Prax, 2019.

ETHNOLOGUE. Disponible en:
https://www.cthnologue.com/language/omg/. Fecha de consulta:
07/05/2025.

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 97 ISSN 3008-7619


http://www.fortunecity.com/victorian/churchmews/1216/Chanca.html
http://www.fortunecity.com/victorian/churchmews/1216/Chanca.html
https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-article-57633.html
https://www.ethnologue.com/language/omg/

NRLP . .
Solis Durigo, “Contrahistoria...” - Nueva Revista de Literaturas Populares

Figuras 1 a 6. MARCIA WAYNA KAMBEBA. Ay Kakyri Tama: Eu moro na
cidade. 2013.

FOFFANI, ENRIQUE. “Las tacticas de la ensofiaciéon. Cémo trabaja un
poeta”, Cuadernos de literatura: Revista de Estudios Lingiiisticos y Literarios.
Resistencia: EUDENE, 2022. Disponible en linea:
https://revistas.unne.edu.ar/index.php/clt/article/view/6647 /6133.
Fecha de consulta: 20/02/2025.

GIACOMO, FREDDI. “Neta de boto, Marcia Kambeba ¢ a primeira indigena
na prefeitura de Belém”, Uo/, Arte fora dos centros, 26/01/2021.
Disponible en linea: https://www.uol.com.br/ecoa/colunas/arte-
fora-dos-centros/2021/01/26/marcia-kambeba.htm.  Fecha de
consulta: 10/12/2022.

GLOTTOLOG. Disponible en:
https://glottolog.org/resource/languoid /id/omag1248. Fecha de
consulta: 07/05/2025.

HALL, STUART. “:Quién necesita ‘identidad’?”. Cuestiones de identidad cultural.
Buenos Aires: Amorrortu, 2003 [1997].

KABATEK, JOHANNES. “Algunos apuntes acerca de la cuestion de la
‘hibridez’ y de la ‘dignidad’ de las lenguas iberorromanicas”, en Y.
Congosto Martin & E. Méndez Garcia de Paredes (eds.). Variacion
lingliistica y contacto de lenguas en el mundo hispanico. In memoriam Manuel
Alpar. Madrid: Iberoamericana, 2011. Disponible en linea:
https://www.zora.uzh.ch/id/eprint/86160/1/C74 Kabatek.pdf.
Fecha de consulta: 20/02/2025.

KAMBEBA, MARCIA WAYNA. Ay kakyri tama: Eu moro na cidade. Manaus:
Grafisa Editora, 2013.

. “Indio, eu nio sou”, Recanto das letras, Reflexio, 26,/03/2018. Disponible
en linea: https:/ /www.recantodasletras.com.br/poesias-de-

reflexao/4653545. Fecha de consulta: 20/02/2025.

KRENAK, AILTON. “Eu e minhas circunstancias” por Sergio Cohn. Nax,
12/2013.

---. “Nuestra historia esta entrelazada con la historia del mundo”. Pricticas
artisticas en un planeta en emergencia. Buenos Aires: CCK, 2020.

—--. Ideas para postergar el fin del mundo. Ciudad autbnoma de Buenos Aires:
Prometeo Libro, 2021.

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 98 ISSN 3008-7619


https://revistas.unne.edu.ar/index.php/clt/article/view/6647/6133
https://www.uol.com.br/ecoa/colunas/arte-fora-dos-centros/2021/01/26/marcia-kambeba.htm
https://www.uol.com.br/ecoa/colunas/arte-fora-dos-centros/2021/01/26/marcia-kambeba.htm
https://glottolog.org/resource/languoid/id/omag1248
https://www.zora.uzh.ch/id/eprint/86160/1/C74_Kabatek.pdf
https://www.recantodasletras.com.br/poesias-de-reflexao/4653545
https://www.recantodasletras.com.br/poesias-de-reflexao/4653545

NRLP . .
Solis Durigo, “Contrahistoria...” - Nueva Revista de Literaturas Populares

——-. La vida no es st/ Ciudad autébnoma de Buenos Aires: Eterna Cadencia,
2023.

. Futuro ancestral. Ciudad autbnoma de Buenos Aires: Taurus, 2024.

LEPE LIRA, LUZ MARIA. Relatos de la diferencia y literatura indigena. Travesias por
el sistema mundo. Ciudad de México: Porraa, 2018.

LUGONES, MARIA. “Colonialidad y Género”, Revista Tabula Rasa, nim. 9,
2008. Disponible en linea:
https://www.revistatabularasa.org/numero-9/05lugones.pdf. Fecha
de consulta: 20/02/2025.

MACIEL, BENEDITO. “Apresentacao”, Ay kakuyri tama: Eun moro na cidade.
Manaus: Grafisa Editora, 2013.

MANDAGARA, PEDRO. “Uma forma de ver as literaturas das mulheres
indigenas”, Didrio de Pernambuco, 06/06/2018. Disponible en linea:
http://www.suplementopernambuco.com.br/acervo/artigos/2100-
uma-forma-de-ver-as-literaturas-das-mulheres-

ind%C3%ADgenas.html. Fecha de consulta: 20/02/2025.

MARCIA WAYNA KAMBEBA. (9 de diciembre 2022). .AY KAKYRI TAMA
- EU MORO NA (CIDADE  (POEMA). YouTube.

https://www.youtube.com/watch?v=mkGUmteqaww. Fecha de

consulta: 20/02/2025.

——-. (4 de febrero 2023). INDIO EU NAO SOU. YouTube.

https://www.youtube.com/watch?v=ERrgeCQvK o&t=31s. Fecha de
consulta: 20/02/25.

MIGNOLO, WALTER. “La lengua, la letra, el territorio (o la crisis de los
estudios literarios coloniales”. Dispositio, XV, 1986.

---. “La idea de América Latina: la herida colonial y la opcién decolonial”
en Walsh, Catherine; Mignolo, Walter; Garcia Linera, Alvaro.
Interculturalidad, —descolonizacion del Estado y del conocimiento. Quito:
Ediciones Abya-Yala, 2000.

—--. “Introduccion”, E/ lado mdis oscuro del renacimiento. Alfabetizacion,
territorialidad y colonizacion. Popayan: Editorial Universidad del Cauca,
2016 [1995].

NIMUENDAJU, CURT UNKEL. As flendas da criagao e destruicao do mundo como
Sfundamento  da  religigio  dos  Apapociiva-Guarani.  San  Pablo:
HUCITEC/EDUSUP, 1987 [1914].

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 99 ISSN 3008-7619


https://www.revistatabularasa.org/numero-9/05lugones.pdf
http://www.suplementopernambuco.com.br/acervo/artigos/2100-uma-forma-de-ver-as-literaturas-das-mulheres-ind%C3%ADgenas.html
http://www.suplementopernambuco.com.br/acervo/artigos/2100-uma-forma-de-ver-as-literaturas-das-mulheres-ind%C3%ADgenas.html
http://www.suplementopernambuco.com.br/acervo/artigos/2100-uma-forma-de-ver-as-literaturas-das-mulheres-ind%C3%ADgenas.html
https://www.youtube.com/watch?v=mkGUmteqaww
https://www.youtube.com/watch?v=ERrggCQvK_o&t=31s

NRLP . .
Solis Durigo, “Contrahistoria...” - Nueva Revista de Literaturas Populares

ORTIZ, FERNANDO. Contrapunteo cubano del tabaco y el azsicar. Caracas:
Biblioteca Ayacucho, 1987 [1940].

PAREDES, JULIETA Y GUZMAN, ADRIANA. E/ fgjido de la rebeldia: sque es el
Seminismo comunitario?: bases para la despatriarcalizacion. La Paz: Mujeres
creando comunidad, 2014.

PORTO-GONCALVES, CARLOS WALTER. Territorialidades y lucha por el territorio

en América Latina: geografia de los movimientos sociales en Amiérica Latina.
Caracas: IVIC, 2009.

POTIGUARA, ELIANE. “Identidade indigena”, Mitade cara, mitade mdiscara. San
Pablo: Global Editora, 2004.

PRATT, MARY LOUISE. Los imaginarios planetarios. Buenos Aires: Aluvion,
2017.

RAMA, ANGEL. La cudad letrada. Buenos Aires: Trampa Ediciones, 2024
[1984].

RIVERA CUSICANQUIL, SILVIA. Chixinakax utxiwa: una reflexion sobre praticas y
discursos descolonizadores. Buenos Aires: Tinta Limén, 2010.

. Un mundo ch’ixi es posible. Ensayos desde un presente en crisis. Buenos Aires:
Tinta Limon, 2018.

ROCHA VIVAS, MIGUEL. Mingas de la palabra. Textualidades oralitegraficas y
visiones de cabeza en las oralituras y literaturas indigenas contempordneas.
Bogota: Pontificia Universidad Javeriana, 2018.

RODRIGUES FERREIRA, ALEXANDRE. Viagem filosdfica pelas Capitanias do
Pard, Rio Negro, Mato Grosso e Cuiabd. Rio de janeiro Conselho federal de
cultura, 1974.

ROLNIK, SUELY. Awntropofagia zombi. Buenos Aires: Hekht, 2022 [2005].

SALDANHA REGO, ANGELA BARBARA LIMA; AMORIM OLIVEIRA, ANA
CAROLINE; NAVARRETE TOLOMEI, CRISTIANE. “Ay Kakuyri Tama, eu
moro na cidade: a poesia filoséfica indigena de Marcia Kambeba no
contexto do Estado-nacao brasileiro”, Brasilia, num. 65, 2022.

Disponible en linea:
https://periodicos.unb.br/index.php/estudos/article/view/44323.
Fecha de consulta: 20/02/2025.

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 100 ISSN 3008-7619


https://periodicos.unb.br/index.php/estudos/article/view/44323

NRLP . .
Solis Durigo, “Contrahistoria...” - Nueva Revista de Literaturas Populares

SANTIAGO, SILVIANO. “El entre-lugar del discurso latinoamericano”, en
Garramufo, Florencia y Amante, Adriana (eds.). Absurdo Brasil.
Polémicas en la cultura brasileiia. Buenos Aires: Biblos, 2000 [1978].

SOLIS DURIGO, MARIA PAZ. “Poner el corazon al ritmo de la tierra”, La
Lechignana, Cosmopoliticas, 19/04/2024. Disponible en linea:
https://www.lalechiguana.com/post/ponet-el-coraz%C3%B3n-al-
ritmo-de-la-tierra. Fecha de consulta: 20/02/2025.

STADEN, HANS. Viajes y cantiverio entre los canibales. Buenos Aires: Nova,
1946.

TABER, ELISA. “Women in amerindian literature”. Women in translation,
18/12/2019.

Disponible en linea:
https://womenintranslation.tumblr.com/post/189745049222 /wom
en-in-amerindian-literature-an-essay-by-elisa. Fecha de consulta:

20/02/2025.

TRINCHERO, HECTOR HUGO. “Pueblos originarios y politicas de
reconocimiento en Argentina”, Papeles de trabajo, n.18, 2009.

Disponible en linea:
https://papelesdetrabajo.unt.edu.ar/index.php/revista/article/view
/130/120. Fecha de consulta: 20/02/2025.

TRUDRUA, DORRICO. “No fluido transito da educagdo: a poesia e outros
géneros na letra de Marcia Walna Kambeba”, en Kambeba, Marcia
Wayna. Saberes da floresta. Sio Paulo: Jandaira, 2020.

UNESCO Digital library. “Atlas de las lenguas del mundo en peligro”.

Disponible en:
https://unesdoc.unesco.org/ark: /48223 /pf0000189453. Fecha de
consulta: 07/05/25.

VASCONCELOS, SIMAO DE. Crinica da Companhia de Jesus no Estado do Brasil.
Lisboa: Fernandes Lopes, 1865.

VIVEIROS DE CASTRO, EDUARDO. Metafisicas canibales. Lineas de antropologia
postestructural. Buenos Aires: Katz, 2010.

—-. La mirada del jagnar. Introduccion al perspectivismo amerindio. Entrevistas.
Buenos Aires: Tinta Limon, 2019.

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 101 ISSN 3008-7619


https://www.lalechiguana.com/post/poner-el-coraz%C3%B3n-al-ritmo-de-la-tierra
https://www.lalechiguana.com/post/poner-el-coraz%C3%B3n-al-ritmo-de-la-tierra
https://womenintranslation.tumblr.com/post/189745049222/women-in-amerindian-literature-an-essay-by-elisa
https://womenintranslation.tumblr.com/post/189745049222/women-in-amerindian-literature-an-essay-by-elisa
https://papelesdetrabajo.unr.edu.ar/index.php/revista/article/view/130/120
https://papelesdetrabajo.unr.edu.ar/index.php/revista/article/view/130/120
https://unesdoc.unesco.org/ark:/48223/pf0000189453

NRLP

Solis Durigo, “Contrahistoria...” Nueva Revista de 1iteraturas Populares
g )

XAKRIABA, CELIA. “Nuestros cuerpos, nuestros espiritus, nuestros
territotios” por Chrtis Swartz. Cultural Survival. 30/01/2020.

Disponible en linea:
https://www.culturalsurvival.org/es/publications/cultural-survival-
quarterlv/ nuestros-cuerpos-nuestros-espiritus-nuestros-territorios.

Fecha de consulta: 20/02/2025.

Numero 3 / Mayo 2025 / pp. 59-102 102 ISSN 3008-7619


https://www.culturalsurvival.org/es/publications/cultural-survival-quarterly/nuestros-cuerpos-nuestros-espiritus-nuestros-territorios
https://www.culturalsurvival.org/es/publications/cultural-survival-quarterly/nuestros-cuerpos-nuestros-espiritus-nuestros-territorios

