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CAPITULC I

Panorama etnogréfico del Gran Chaco

El gran Chaco constituye un area cultural tipicamente metamorfica
ya sea desde el angulo lingllistico, somaético o cultural, a la par de muchas
otras del doble continente, como la de 1la Meseta del Columbia, la de Cali-
fornia o la del Alto Xinga.

No obstante, a diferencia de las dos primeras que muestran caracte-
risticas de arrinconamiento periférico, tanto por su posici6tn respecto de
la masa continental como -y en parte a consecuencia de ello- por.haber
quedado al margen de las principales vias de. desplazamiento de las co-
rrientes poblatorias, el Gran Chaco se destaca como &rea de arrincona-
miento de enclave debido a su ubicacién en el centro de Sudameérica.

Limita al Oeste con los primeros contrafuertes andinos; al Norte,
con los dltimos desprendimientos del planalto brasilefio y con las sierras
de San José y San Carlos al Sur de Chiquitos; al Este, con los rios Para-
guay y Paran4; al Sur, concluye en el rio Salado y a los pies de las sie-
rras de Co6rdoba y de Guayasdan.

Esta posiciOr'l»de encrucijada -a la par de cuanto ocurre en el area de
las Praderas en Ameérica del Ngrte— se vincula indudablemente de manera

muy estrecha con la complejidad de su cuadro etnografico, lingtifstico y



somatico. Mientras que las dreas metamorficas de arrinconamiento periféri
co del occidente norteamericano cristalizaron en buena parte su panorama cul
tural, permaneciendo al margen de los sucesivos desarrollos que se dieron

al Este de las Rocallosas durante el perfodo histérico, el Gran Chaco all‘ini-
ciarse la Conquista hispana dio muestras de gran dinamismo por ser escena-
rio de una serie de desplazamientos de etnias asentadas en el 4mbito. Los
mismos segtn Susnik (1972: 85) se vieron en buena parte motivados por los

que se dieron en la periferia del 4rea en tiempos precolombinos.

1.1, Clasificacién lingli{stica y étnica

Desde la perspectiva lingliistica, la heterogeneidad del 4rea chaquefia se
manifiesta por la presencia de siete familias independientes, ateniéndonos a
la clasificacién empleada por Métraux (1946, I: 214 y sig.) e indudablemente
basada en Mason.,

Clasificaciones posteriores intentaron reducir aquel ntmero, Mason
(1950, VI), mediante la propuesta de una gran entidad linglistica llamada

"macroguaicurt "' que reuniria las familias linglifsticas mataca y guaicurt

-hasta entonces consideradas independientes- lo hace a seis.
A su vez la clasificaci6bn provisoria de Greenberg (1956) de lenguas indf-

genas sudamericanas, incluye en su familia macroguaicurt -a la que ubica

dentro del stock macro-pano- a las familias chaquefias mataca, guaicurg,

lule-~vilela y mascoi, otorgandoles jerarquia de subfamilias; fuera del 4rea



chaquefia agrega la subfamilia mosetene, difundida en Bolivia oriental. En
cambio, la familia chaquefia zamuca es incluida por Greenberg en el stock
ecuatorial junto a las familias arawak y tupl-guarani, respectivamente repre
sentadas en el Chaco y su periferia por los Chané-Guana y Chiriguano.

La clasificacibén étnica del 4rea se basa convencionalmente en la de or-
den linglifstico, por lo cual adoptaremos este criterio, siguiendo a Métraux
(1946, I: 214 y sig.). A efectos de sintetizar mencionaremos principalmente
las etnias que atn perviven, indicando también la ubicaci6tn general de las

mismas.

- Familia linglistica mataca : incluye a los Mataco propios, Chorote,
Chulupi y Mac4, asentados en forma compacta en la regién occidental del
Chaco central y boreal austral, alcanzando en éste el curso inferior del Pil

comayo.

- Familia linglifstica guaicurt : incluye a los Mocovi, Toba, Pilaga y

Mbay4&, ubicados en el Chaco oriental boreal, central y austral. En la re-
gion occidental pr6oxima al alto Pilcomayo cabe citar a la nucleacién toba

occidental.

- Familia linglifstica mascoi : la integran los Mascoi propios, Kaskih4,

Sapukf, Sanapan4, Angaité y Lengua. La ubicaci6tn de dichas etnfas corres-

ponde a la regién meridional del Chaco boreal oriental.



- Familia linglifstica zamuca : comprende las etnfas Ayoreo y Chamacoco

en la zona septentrional del Chaco boreal.

- Familia linglifstica tupl-guarani : representada por los Tapiete del alto

Pilcomayo y en la periferia del 4rea por los Chiriguano, asentados en las

sierras subandinas.

- Familia lingtifstica arawak : representada por los Chané -cuyo habitat

coincide con el de los Chiriguano- y los Guan& del Chaco boreal nororiental.

- Familia lingliistica lule-vilela: localizada durante los siglos XVII y

XVIII en el Chaco austral occidental, sus representantes homo6tnimos han prég

ticamente desaparecido en el transcurso de la Gltima centuria.

1.2. Antropodinamia precolombina

Respecto al poblamiento inicial del Gran Chaco es conveniente tener en
cuenta que es de seguro bastante mas tardfo que el de otras 4reas sudameri-
canas. Tal demora se debi6 a que la desecaci6tn holocénica, posterior a los
periodos htimedos del pleistoceno final, se produjo luego de que el fenémeno
se hubiera completado en la zona pampeana. En consecuencia, el Chaco per
duro6 bajo la forma de un amplio lago y de pantanos inhabitables hasta el Tmo.
o 6to. milenio a.C. Por lo tanto, la llegada de poblaciones aborigenes -asen

tadas en Patagonia desde el 12mo. milenio antes del presente- s6lo pudo veri



ficarse mucho mas tarde en el Chaco. Esto permite afirmar, como también
lo demuestran la evidencia etnografica y la somaéatica, que todas las etnias
del area tienen un origen al6ctono bastante reciente.

Una de las Gltimas contribuciones a la antropodinamia chaquefia (Susnik,
1972) plantea que en tiempos precolombinos el ingreso de poblaciones habria
seguido detérminados rumbos y vias de acceso, basiandose fundamentalmente
en las redes fluviales. Con una orientacién de Norte a Sur y desplazandose a
lo largo de la regiétn subandina habrfan alcanzado sus asientos hist6ricos en
el Chaco occidental los representantes de las familias lingfiisticas lule-vilela,
mataca, zamuca y arawak (chané). En cambio, desde la regi6n patagbnica
se habrfan difundido hacia el Chaco oriental los integrantes de las familias
guaicurt y mascoi.

Hacia fines de la época prehispénica se encontraban instalados en el Gran
‘Chaco casi todos los prototipos étnicos que, individualmente, habian conferido
su caricter peculiar a otras regiones aledafias. Vale decir, horticultores

amazo6nicos, agricultores subandinos y cazadores patagbnico-pampeanos.

1.3. Tipos sométicos

Desde la perspectiva somatica, la heterogeneidad del 4rea se manifiesta

por la presencia .en la misma de al menos cuatro tipos raciales:

- Amazo6nido, de estatura mediana a baja, braquioide, representado por



los Chiriguano, Chané y Guani (Susnik, 1970: 94).

- Huarpido , principalmente distribufdo en el Chaco occidental y repre-

sentado por los Lule-Vilela (Susnik, 1972: 88).

- Laguido, concentrado en la zona occidental y méas adaptado a la vida de
monte, cuyos representantes actuales serfan los Ayoreo y los Chorote

(Vellard, 1975).

- Pa&mpido, mé&s adaptado a las planicies abiertas, ubicado en la zona

occidental y oriental, comprendiendo a los Mataco, Toba y Pilaga (Vellard,

1975).

Los tipos somaticos permiten asimismo dilucidar los rumbos migratorios
de las oleadas que poblaron el Chaco. Asi, por ejemplo, la proveniencia de
los Toba y Pilaga se vincula al area patagénico-pampeana, mientras que la
de los Ayoreo y Chorote apunta hacia el Area del planalto brasilefio por ha-

llarse en la misma los restantes laguidos.

1.4. Tipos culturales

Desde la perspectiva etnografica, la heterogeneidad del area se pone de
manifiesto por la presencia de al menos tres tipos de culturas aborigenes

diferentes.



- Culturas amazo6nicas : representadas por los Chané-Guang (Arawak)

y Chiriguano (Tupf-Guarani). Su horizonte cultural es el de los horticultores
neolfticos; su modo de vida sedentario tiene por base el cultivo por roza del
mafz, batata, yuca, algod6én, tabaco y mandioca.

La penetracién de los primeros al 4rea no habria sido impulsada por mo-
tivos de corquista bélica -como en el caso de los Chiriguano- sino que habria
obedecido a las presiones de quienes tcomo los Mbaya- mostraban moéviles
expansionistas (Susnik, 1970: 86 y sig.).

Los Chiriguano arribaron al &mbito subandino en diversas oleadas proto-
hist6ricas e hist6ricas que atravesaron el Chaco desde el Paraguay oriental,
asiento m4is compacto de los Guarani.

Si bien tanto los Chané-Guana como los Chiriguano comparten un horizon
te cultural comtn, entre los primeros parece haber primado el interés agrico
la, mientras que entre los segundos sobresali6 el complejo guerra-canibalismo,
frecuentemente orientado hacia los Chané,.

Ademé4s de haber subordinado a éstos, los Chiriguano se impusieron a
los Tapiete -probablemente de origen mataco-, quienes experimentaron una
notable guaranitizacién en el plano linglifstico y algo menor en el cultural, a

la par de servirles por su ubicacibtn como barrera de eventuales ataques de

los belicosos Ayoreo y Toba occidentales.

- Culturas andinizadas: representadas por las etnfas de la familia linglifs

tica lule-vilela, hoy extinguidas. Testimonian la irradiacién hacia el Chaco



de corrientes procedentes de las altas culturas andinas, proceso denotado
también -aunque en menor grado- en algunos rasgos de la cultura material

y de la religiosidad de los grupos méas arcaicos (Mataco, Chorote, Toba).

- "Chaquenses tipicos': suelen incluirse las etnfas de las familias lin-

gluisticas mataca, guaicura, mascoi y zamuca. Dicha categoria se construyo
sobre la base de dos indicadores fundamentales: la economia de subsistencia
y el nomadismo (Imbelloni, 1958: 320). En efecto, se asigna a este tipo cul-
tural un modo de vida protolitico, centrado en la caza, pesca y recoleccitn de
frutos y miel silvestre, adscribiendo el cultivo a influencias amazo6nicas y an
dinas neoliticas. Palavecino e Imbelloni sustentaron la hip6tesis de la homo-
geneidad cultural de esta capa méas antigua de poblaciones del 4rea, atribuyén-
dola a un viejo proceso de adaptaciétn a los recursos del medio.

Nos\otros apreciamos que pese a la relativa semejanza de los '"Chaquen-
ses tipicos'' en el presente, son perceptibles atn una serie de diferencias
que dan cuenta de la diversidad originaria de sus componentes (Cordeu,
Siffredi, 1970: 9-11). Por un lado creemos advertir una tradici6on cazadora:
esteparia, manifiesta en las etnias de las familias linglifsticas guaicura y
mascoi, de origen patagbnico-pampeano. Por el otro, de cazadores-recolec-
tores, representada por las etnias de la familia lingliistica mataca.

LLas diferencias entre ambas tradiciones se dan en distintos planos.

En el somético, Vellard (1975) comprob6 la presencia de caracteres laguidos

entre los Chorote. En el plano de la lengua, Tovar (1961: 35-43) sostuvo so-



bre  bases glotocronol6gicas la mayor antigliedad lingliistica de la familia
mataca respecto de la guaicurd. En cuanto a la organizaci6n social, los gru-
pos guaicurt y mascoi mostraron mayores tendencias a fortalecerla que las
etnfas matacas. Asimismo aquéllos aceptaron abiertamente los ,estimulos‘
favorables a la formaci6n del complejo ecuestre, aparejando el énfasis en
las actividades bélicas y el enriquecimiento de la cultura material de acuer-
do a las necesidades de éstas, la ganaderia y la equitacién. Las etnfas ma-
tacas, en cambio, se revelaron méas conservativas, aceptando escasas inno-
vaciones de esa naturaleza.

Por ultimo, las etnias de la familia lingltiistica zamuca parecen integrar
una tercer tradicion. Es probable que en la constitucion de la misma haya
influido la tradicién cazadora-plantadora especialmente representada por los
Gé del Planalto brasilennio. Entre otros rasgos, comparten con éstos la
descendencia unilineal, una marcada economia biestacional acompafiada por
una doble morfologia social y, en el caso de los Chamacoco, ciertos princi-
pios de division dual. Dichos elementos no se hallan nitidamente presentes
en la cultura de las etnias de las familias linglifsticas mataca, guaicurd ni
mascoi. Por otra parte, désde la perspectiva somaética, la afinidad de los
Gé con los Ayoreo queda demostrada por integrar ambos el tipo laguido
(Vellard, 1975).

A nuestro juici? los ""Chaquenses tipicos' serian el resultado final de un
proceso de acultura;:iOn cumplido en el 4rea y atn no concluido, y que por en
de no ha alcanzado a eliminar las diferencias originarias entre tradiciones

cazadoras-esteparias, cazadoras-recolectoras y cazadoras-plantadoras.



CAPITULO II

Los Chorote: Ensayo de Sistematizacién Lingliistica y Etnica

Y a hemos visto que la lengua chorote ha sido clasificada junto'a la mata
ca, chulupf y mac4i en una misma familia (Tovar, 1964: 221), denominada
mataca. La afinidad entre dichas lenguas -exceptuando la dltima- ya habia
sido denotada por los primeros misioneros y etno6grafos que tuvieron contac-
to con los Chorote (Giannecchini, 1896; Lehmann-Nitsche, 1910/11; Nordens
kidld, 1912; Hunt, 1915).

En un orden de parentesco geneal6gico creciente han sido sefialadas
las relaciones de las lenguas de la familia mataca con las de la guaicurdg,
lule-vilela, mascoi y mosetene, a las que Greenberg (1956) propone agrupar

en una gran entidad linglistica llamada macroguaicura. Por otra parte

Tovar (1966: 238), mediante la aplicacion del método léxico-estadistico y
del tipol6gico de Greenberg al mataco, chorote, toba,maipure (arawak)
y pano, detecta un porcentaje significativo de semejanzas tipolégicas y 1éxi-
cas de los dos primeros con el maipure. Basandose en ello propone conside-
rar la inclusi6n del mataco y chorote en la familia lingliistica arawak: "Al
menos la influencia arahuaca parece haber sido grande sobre estas tribus
pre-agricolas del Chaco. La influencia sobre el chorote serfa més intensa,
a juzgar por el 1éxico". (Tovar, 1966: 238)

En un orden clasificatorio decreciente, procuraremos ahora establecer

la relaci6n entre los dialectos chorote y las unidades constitutivas de la
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etnfa, partiendo de la premisa que la mayor congruencia cultural se apoya
en la comunidad lingliistica.

El problema de la dialectologla chorote no esta atn definitivamente resuel
to, hallandose abocada al mismo la Dra. Gerzenstein tras haber realizado un
exhaustivo estudio de uno de los dialectos (1978). Ya Lehmann-Nitsche
(1910/11: 113) advierte la existencia de dos especies algo diferentes, cuya de
nominacion y correspondencia con determinadas divisiones étnicas no pudo

averiguar, designandolas convencionalmente Chorote A y Chorote B .

Hunt (1915: 179) se refiere a las mismas, respectivamente en términos de

Dialecto No, 1 y Dialecto No. 2 , centrando su gramética y vocabulario en

el primero, mientras que del otro s6lo proporciona un escueto vocabulario,
formulando las siguientes opiniones acerca de las relaciones entre ambos:
"I regret not having secured more words of the second dialect of the Choroti,
which in some respects is more primitive than the dialect specially studied,
but which in any case is a simple dialectal difference and does not offer the
varied changes of the Suhin or Towothli".

Por nuestra parte en una ocasi6tn anterior sefialamos la correspondencia

entre dichos dialectos y las unidades culturales Ioxu&ha y lowaxua (Siffredi,

1973: 72). No obstante, ulteriores investigaciones de campo nos persuadie-
ron de la existencia de por lo menos tres dialectos y otras tantas unidades

culturales, cuyo rango es el de subculturas:
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Subcultura Dialecto
- Joxuéha propia Chorote A de Lehmann-Nitsche; Dialecto No. 1 de Hunt;

variedad analizada por Gerzenstein,

- Iowtixua Chorote B de Lehmann-Nitsche; Dialecto No. 2 de Hunt.
- Xuikina wo Dialecto No. 3.

Los Ioxudha propios en funcién de su ubicacion riberefia también son

llamados téwak thléle, lit. '"'rfo su morador'; a su vez los Chulupf los desig-

nan Eklenxui; con anterioridad a la Guerra del Chaco ocupaban la margen iz~
quierda del Pilcomayo; actualmente residen sobre la margen opuesta en La
Merced, La Gracia, La Paz y La Bolsa,

Hemos podido identificar los siguientes subgrupos loxu&ha propios, defi-

nidos en funcié6n del sector costanero que ocupaban:
- Noo6tiniuk o "arribenos', localizados sobre la margen izquierda del
Pilcomayo, hacia los 21040' de latitud sur.

- Ikiowex thléle , lit. ""'medio su morador', situados sobre la misma

margen, hacia los 220 de latitud sur.

- Isiém thléle, 1lit. "abajo su morador' o abajefios, cuya distribuci6n

se hallaba a continuaci6n de los anteriores hacia el S.E,

Los lowtixua y Xuikina w6 por tener su habitat tradicional en el hinter-

land del Pilcomayo son calificados de thlimn4l thléle, lit. '"monte su mora-

dor'. Los Chulupf denominan a ambos Manxui, La mayor parte de los

Iowtixua habita en las antedichas localidades de la margen derecha, per-
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maneciendo todavia algunos en su territorio tribal de la margen opuesta, en
la zona de influencia de Pedro P. Pefia. EIl grueso de los Xuiktna. wb o Norte-
flos, en cambio, se halla en la regi6tn de Mision Santa Rosa y Strongest, al
norte de Pedro P, Pena.

Hemos podido identificar los siguientes subgrupos Iowtxua , definidos
en funci6n del ambito del interior en el que se asentaban:

- Thlawaa thléle, lit. 'laguna su morador', cuyo radio de dispersi6n os-

cilaba entre las cafiadas y lagunas situadas inmediatamente al norte de
Pedro P. Pena.

- Xué thléle o '"campo su morador'; ubic4dbanse en proximidad de los
ojos de agua rodeados por palmas, caracteristicos también de la ante-
dicha region.

En el plano de la organizacibén social estas tres unidades culturales y
dialectales coincidfan con las de tipo tribal, cada una de ellas representada
por un nadki wux o gran jefe, cuya investidura se centraba especialmente
en el liderazgo de las hostilidades. A su vez cada tribu estaba integrada
por un nimero variable de bandas localizadas, encabezadas por su respectivo
na&ki o jefe. Cabe notar qué nuestra discriminacion de tres unidades triba-
les, basada en informaciones transmitidas por los mas ancianos, se corres-
ponde con la que efectuara Karsten (1932: 43-44) -en términos de "subtribus''-
en circunstancias de mayor integracién sociopolitica.

Asimismo del diccionario de Hunt (1915) puede extractarse idéntico ntime-
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ro de agrupaciones tribales, a saber Y6fuaha, Yowtfuasi y As6wa; la corres-

pondencia de las primeras con las denominaciones de Ioxudha e Iowtixua -re

cabadas por nosotros- resulta evidente.

En lIneas generales se puede postular entonces la coincidencia de las
unidades culturales y lingliisticas chorote con las unidades sociales de tipo
tribu, como lo sustentara Braunstein (1979: 10) para la totalidad de las etnias

chaquefas.

Una vez constatada la heterogeneidad cultural y linglifstica de dichas unida-
des, decidimos cefir nuestro estudio a la Iowtxua ; los términos y expresiones
indigenas transcriptos en el texto corresponden también a dicho dialecto.

Los integrantes de las tres unidades se autodenominan Ioxuaha, gentili-
cio cuya etimologia no hemos podido aclarar; Hunt (1915: 171) argumenta
que probéblemen‘ce signifique ''gente de la paloma'', derivado de 6xuo = paloma;
Karsten (1932: 23) sefiala la oscuridad de su etimologia, sugiriendo que el sen-
tido podria ser el de '"nuestra propia gente'. Choroti es la denominaci6n que
les dieron los Chiriguano, cuya variante '"Chorote" es empleada por los blan -
cos de la regi6én (Nordenskidld, 1912: 25); asimismo en la literatura etnogréa-
fica se los conoce bajo ambas formas,

Resumiendo nuestra argumentacion, la unidad mayor es la etnia a la que
podemos denominar loxufha; es inexacto otorgarle rango de tribu como lo ha-
ce Karsten (1932: 43-44), ya que dicha agrupaci6n involucra cierto criterio

de unificacién de sus componentes, hecho que no se ha registrado entre los
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Chorote. Antes bien, las relaciones entre éstas eran francamente antagoénicas,
como también pudo comprobarlo Karsten. A su vez la etnila esté integrada por

tres entidades menores -loxudha propia, Iowtxua y Xuikina w6- a las que en

virtud de cierta congruencia politica y conciencia de territorialidad podemos
denominar tribus, caracterizadas por una subcultura y un dialecto propios.
Las diferencias culturales méas marcadas se perciben entre las tribus mon

taraces (lowtxua y Xuikina w6) y la riberefia (Iloxudha propia), como también

lo advirtiera Karsten (1932: 18). En principio, las mismas se vinculan con
las modalidades inherentes a los respectivos ambitos ecol6gicos y con las
dimensiones y caracteristicas de las formas de asociacién en cada caso,

De ese modo, los primeros constituian bandas localizadas con un nimero es-
caso de individuos, comtnmente dos o tres familias ccmpuestas., Se cefilan
a la zona Arida del hinterland chaquefio, en la que nomadizaban asiduamente,
Integraban sus principales recursos la recoleccion de frutos silvestres y
miel, la horticultura de subsistencia, la cria de ganado menor y la caza, por
cierto bastante escasa. Asimismo su conservatismo es mucho mayor por ha-
ber ingresado a la situaci6tn de contacto mas tardiamente, como lo sefialare-

mos al trazar el panorama etnohistérico. Los loxudha propios los consideran

mas '"pobres' en cuanto a tecnologia y recursos y mas apegados a las formas

tradicionales de vida.

Bajo estos aspectos comunes se advierten algunas desemejanzas entre
v

ambos ndcleos montaraces. Las condiciones ecol6gicas mas favorables del
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habitat iowtxua , surcado por canadas de aguas permanentes, determinaban
una mayor abundancia de recursos vegetales y animales, como asi también
suelos mas aptos para el cultivo., No en vano Huiw {1915: 170) y Karsten
(1932: 19) constataron que la mitad de la poblacion chorote total se hallaba en
dicho habitat., PPor otra parte, durante la estaci6tn seca, algunas bandas

iowlixua se desplazaban a la ribera del Pilcomayo, teniendo asf acceso a la

pesca. En cambio, los Xuikina w6, de atenernos a lo observado por Karsten
(1932: 19), carecfan de esta posibilidad en virtud de que el litoral mas proéximo

era controlado por los Ioxué&ha propios, siendo las retaciones entre ambos an-

tagbnicas,

Kstes a su vez han integrado la pesca, las técnicas de conservacion del
producto y las normas miticas de regulacién -aspectos que parecen obedecer
a influencias de los Mataco costaneros- a las actividades cazadoras-recolecto-
ras y a la horticultura de subsistencia, La pesca ha permitido la formaci6n de
bandas localizadas mas numerosas, con mayor tendencia al sedentarismo y
con lazos sociales méas jerarquicos y firmes, No obstante, cabe notar que
tanto ¢stos como informantes iowtxua coinciden en secinalar la relativa novedad
del habitat fluvial actual y la proveniencia de ambas tribus de la regién interior
del Chaco boreal, préxima al Pilcomayo. I.a siguiente observacion de IHunt
(1915: 173) confirma lo anterior: '"Though their habitat is a river bank the
Choroti cannot be termed a "river Indian"... on the contrary, he is a "child

of the forest".
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Actualmente conviven en los emplazamientos del Pilcomayo argentino ya
mencionados, representantes de ambas tribus. Sin embargo se advierte clara-
mente -sobre todo en La Merced- la permanencia del sentimiento de identidad

y solidaridad tribal, revelado en el fenémeno espacial de la vecindad -ya que

los Jowtxua tienden a agruparse en un sector de la aldea y los Joxudha propios
en otro- y sus concomitantes sociol6gicos: la reciprocidad y el don de alimen-
tos y otros bienes,

I.a asunci6n de la identidad chorote respecto a otras etnfas se organiza
en relacion a dos términos, cuyos contenidos son respectivamente un sentido
de '"mosotros inclusivo' y otro del "nosotros exclusivo''. El primcro, sam
(= nosotros) comprende indistintamente a los Ioxuéha y a alguna parcialidad
chulupi; tanto los Mataco como las restantes etnias vecinas son excluidos,

Tal situacion obedece a viejos lazos de afinidad con los primeros, atestigua-
dos por alianzas matrimoniales y bélicas.

K1l segundo, sam kata (= nosotros mismos), en cambio, se restringe ri-

gurosamente a las tres tribus chorote.



CAPITULO III

Los Chorote: Bosquejo Etnohistdérico

3.1. Antropodinamia precolombina; siglo XVI

Desarrollaremos en este acAipite las hip6tesis acerca del habitat precolom-
bino de los Chorote y de los desplazamientos que habrian ocurrido en dicho pe-
riodo.

Canals Frau (1953: 318, 333) sostiene que el protohabitat de los Chorote
y Mataco no seria el hist6ricamente conocido en el Chaco central occidental:
"Su procedencia ha de haber sido el norte o ¢l este, posiblemente la misma
Area en que todavia viven sus congéneres Ashluslay y Maccé4es'. El desplaza-
miento habria ocurrido en la segunda mitad del siglo XVI, vinculandose con el
gran movimiento de pueblos que se produjo a raiz de la instalaci6n de los Chi-
riguanos en la zona pedemontana boliviana.

T.os elementos de prucba que da este autor en sustento de su hip6ttesis son
por una parte que la regitn del Chaco occidental actualmente poblada por Mata-
co y Chorote, en el momento del Descubrimiento lo estaba principalmente por
los LLule; por el otro, que las fuentes historicas del siglo XVI no mencionan a
las einfas mataco-mataguayas en dicha region. En efecto, es sabido que bajo
la denorninacion de "Matagua'' recién aparecen ubicados allf en la Relacién del

P. Diego de Torres de 1608 (Kersten, 1968: 84),
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En una lInea argumental que muestra algunas coincidencias con la de Ca-
nals Frau, Susnik (1972: 98) sostiene que las etnias de la familia lingliistica
mataco-mataguaya tienen un origen extrachaquefio: '"Su dispersi6n hacia el
Chaco inici6se desde el antiguo habitat del Rio Guapay nortefo'', Desde esta
region de 1lanos del oriente boliviano y a consecuencia de las migraciones
chané rumbo al Sur, aquellas etnfas se habrian ido desplazando a lo largo de
la zona subandina hacia el Pilcomayo, prosiguiendo algunas hacia el Bermejo
en raz6n de la llegada de los Chiriguano a los contrafuertes andinos. Este se-
gundo movimiento habria ocurrido a comienzos del siglo XVI, implicando la
pciracion mataco-mataguaya cn territorios ocupados para ese entonces por
las etnfas de la familia lingliistica lule-vilela.

Por nuestra parte,también nos inclinamos por asignar a los Chorote una
proveniencia nortena, fuera de los limites del Gran Chaco. Fundamos esta
hip6tesis en argumentos somatol6gicos, ateniéndonos a los resultados alcanza-
dos por el Dr, WVellard (1976: 555-562). Dicho investigador constat6 la presen-
cia de dos tipos somaéaticos diferenciados entre los Chorote, acercéndose el
predominante al tipo pampido representado por los Toba y Pilag4 y el menos
numeroso al l4guido. Por otro lado, detect6 caracteristicas lagoides en for-
ma méas homogénea y acentuada entre los Ayoreo del Chaco boreal occidental,
Crcemos que tales indicios permiten atribuir a ambos con cierta seguridad
una proveniencia extrachaquena que los vincularfa a los restantes laguidos si-

tundos hacia el Noreste (etnfas gé y algunos grupos nambikwara),



3.2. Siglos XVII y XVIII

Las fuentes del siglo XVI no permiten identificar a los Choréte, salvo
en la cartograffa referida a fines de ese siglo. Las de los siglos XVIIy XVIII,
fundamentalmente jesuiticas, proporcionan algunos datos acerca de la ubica-
cion, de las alianzas interétnicas y de las relacif)nes con los blancos, conte-
niendo no obstante escasisimas referencias etnograficas,

En el perfodo en cuesti6tn, cuatro son las denominaciones que pueden atri-
buirse a los Chorote: la de Palomos, la de Choroties, la de Xolota y la dé
Abuchetas. Los primeros son clasificados por Camafio (1931: 332) como una
""parcialidad" de la ''naci6én mataguaya'', mientras que Jolis (1972: 252) los in-
cluye en la '"'nacio6n toba'. A pesar de que en la nomenclatura de ambos je-

"nacion" connota la idea de conjunto de tribus con ciertas

sultas el término
afinidades lingtiisticas, la contradiccion entre ambos es notoria, Creemos
que Jolis no fue consecuente con el empleo del criterio lingliistico, guiadndose
mas bien por el de ciertas alianzas politicas entre los Palomo y Mocovi, como
veremos luego,

El primero en sugerir la posibilidad de identificar a los antiguos Palomo
con los Chorote fue Hunt (1915; XXVI). Lo hizo basandose en el hecho de

que la denominaci6n "Y6fuaha " que los Chorote se dan a si mismos derivaria

de "6fuo" que equivale a "paloma'. (1)

(1) Nuestros informantes no han podido aclarar la etimologifa de dicho gen-
tilicio.



También en base a argumentos etimolégicos, Susnik efectta tal identifica-
ci6n, la que le permite esbozar los desplazamientos ocurridos durante el siglo
XVII (1.972: 99).

En la cartograffa jesuitica de la primer mitad de dicho siglo, que reﬂeja‘
la situacién étnica a fines del anterior, los Palomo aparecen ubicados sobre
la margen derecha del Bermejo superior, proximos al paralelo 230 (ver ma-
pa No. I).

Una de las primeras noticias acerca de estos indigenas los sefiala como
complices de los Pintadillos o Labradillos (seguramente Chiriguanos) en la
matanza de los PP, Osorio y Ripario, cuando éstos en el afio 1639, se dispo-
nfan a evangelizarlos (Lozano, 1941: 177). El mapa histérico de 1760 (Fur-
long, 1936: No. XXXII) consigna el sitio de la muerte de dichos padres sobre
el paralelo 230 en las proximidades de la zona pedemontana andina, lo que per-
mite inferir que en 1639 los Palomo se mantenfan en la fegi()n que habitaban a
fines del siglo anterior,

Luego del episodio de la matanza, Lozano (1941: 179) alude a que ante
reiteradas apariciones del P. Osorio a los Palomo incitdndolos a la conversién,
éstos, por temor a que de no concretarla les sobrevendria algtn castigo, se
dirigieron subrepticiamente a Humahuaca para solicitar que un predicador re-
gresara a su territorio. La empresa no pudo cumplirse porque los Matagua-
yos -cuyas tierras debian atravesar los misioneros para alcanzar a los Palomo-
recelosos de que tras los conversores penetrasen fuerzas militares, se opu-

sieron a ella.



Durante la segunda mitad del siglo XVII se da un desplazamiento de los
Palomo hacia la margen derecha del Bermejo inferior, instaldndose en territo-
rios de los Lule y Vilela. Si se compara el mapa del P. Ernot de 1632 con el

del P. Machoni de 1732 (ver mapas No. Iy II), tomando como punto de referen

cia Concepci6tn del Bermejo -ya que el trazado de la red hidrografica es maéas
incierto- resulta harto evidente el corrimiento de‘los Palomo en direcci6n Su-
deste.

En el material mitografico recabado por nosotros existen narraciones que
aluden a una migracién de parte de los Chorote hacia el Sur, hasta cruzar un
"mar grande' -posiblemente el Bermejo-, allende el cual terminaron por esta-
blecerse. La misma habia sido impulsada por un cataclismo igneo (ver R.59).

I.a concordancia de la orientaci6n espacial y del marco temporal del mis-
mo con el desplazamiento de parte de los Toba occidentales y Mocovi (Roitman,
1980, Ms.), a consecuencia de las expediciones punitivas de los espafoles a
partir de 1670, permite inferir que el de los Palomo obedeci6 a causas analo-
gas. Debe también tenerse en cuenta la existencia de lazos de alianza entre
éstos y los Mocov! -constatables en Lozano (1941: 229, 328)-, los que deben
haber coadyuvado una conducta comtn,

J.ozano (1941: 204) refiere expresamente que la expediciétn realizada por
la Gobernaci6tn del Tucumaén en 1671 penetr6 profundamente al Chaco occiden-
tal, desplazadndose Bermejo abajo sobre ambas mérgenes y provocando el re-

pliegue de las etnfas de la regi6tn hacia territorio vilela. Respecto de los
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Palomo en particular el mismo autor relata que un cacique y su familia -se-
guramente una banda- se avino a vivir en paz con los espaiioles de Es:ceco a
fin de lograr la restitucion de su esposa que habfa sido apresada durante dicha
expedicién. A ralz de este hecho y otros similares que denotaban una buena
disposicién de los indios, el Gobernador Peredo creé en el afio 1672 la reduc-
ci6n de S. Francisco Javier, sobre el Salado, pr6oxima a Esteco, la que enco-

mend6 a los Jesuftas: .

se agregaron algunos otros voluntarios no so6lo Pa
lomos y Mocovies, sino Tobas y de otras parcialidades, que llegarian :;1 cua-
trocientas almas' (Lozano, 1941: 209). ILa campafa punitiva del afio siguiente
increment6 notablemente la poblacién indigena de Esteco y de San Francisco
Javier, por lo cual la mayor parte fue sometida al régimen de Encomienda.
Hacia fines del siglo XVII, segtn el testimonio de algunos Mataguayos
(Lozano, 1941: 79), los Palomo habrian sido diezmados por una etnfa de carac-
teristicas miticas, denominada por aquéllos Cullus. Por su parte Lozano (1941:

83), refiriéndose a comienzos del siglo XVIII sostiene: ",

. los Palomos, que
casi se han acabado'. Que tal hecho haya ocurrido y de haber sido asi, los
motivos del mismo, no pueden establecerse fehacicentemente en base a los
datos disponibles. I.o comprobable es que la denominaci6tn Palomo va esfumén
dose a lo largo del siglo XVIII, tanto en las fuentes escritas como en la carto-
graffa. En efecto, Camafio (1931: 332) y Jolis (1972: 252) se limitan a mencio-
narlos. Lozano refiere que hacia 1710 una india palomo evangelizada en Tari-

ja y que posteriormente se habfa unido a un cacique mocovi que hostigaba la

frontera saltena, fue apresada por los espanoles, a quienes sirvi6 de intérprete



en la pacificacion de los Chunupf y de los escasos Malbal4 que atin permanecfan
en el Bermejo.

En cuanto a la denominaci6n "Chorotfes' -inequivocamente identificable
con la de Chorote- aparece por vez primera en la relaciétn de Lozano (1941:
218-219), de la expedicibn punitiva de 1673. Las fuerzas de Tarija -que debfan
sumarse a las de la Gobernaci6n del Tucumaéan- a' 6rdenes del Sargento Mayor
Diego Marin de Armenta y ZArate ''al llegar a sus primeros sitios del Chaco,
se encontraron un trozo de indios tobas, choroties y mocovies, que iban de re-
tirada rehusando dar obediencia al gobernador de Tucumén; con ellos tuvieron
un fuerte combate, en que apresaron los Tarijefios a once infieles, y mando6 el
jefe hacer justicia a uno de ellos, indio bien principal... Apresé6les también
algunas cabalgaduras, y varias alhajas de las que habfan apresado a los espa=-
noles. Mejoraron de sitio para su alojamiento, cuando esa misma noche les
asalt6 fuerza de gente, cuyo caudillo era Crisoe, indio belicosisimo, Toba
de nacién... caudillo a quien voluntarios se sujetaban Mocovies, Tobas y Cho-
rotfes, y aGn era respetado por las demés naciones de todo el Chaco, porque
habfa hecho la mé&s cruda guerra a las fronteras de la provincia del Tucumaén
con sucesos ventajosos''.

Para extraer el mé&ximo de elementos a partir de estos datos, es preciso
fijar el marco espacial del encuentro entre ambas fuerzas, lo que es factible

en base a la reconstruccién del itinerario de la Expedici6tn. Habiendo salido

de Tarija, la misma debi6 seguir el rumbo del Sudeste a lo largo de la margen



derecha del Pilcomayo, dado q;le una vez superados los combates y apresado
al cacique Crisoe, éste sirvi6 de gufa en el descenso de dicho rio (Lo-zano,
1941: 219). La indicaci6tn de que el encuentro ocurri6 poco después de haber
penetrado a la regibtn chaquefia, sefiala que el mismo debi6 producirse en la ve-
cindad de los territorios ocupados por los Toba occidentales desde el siglo XVI
y por los Chorote a partir del siglo XVIII. No obstante, la fuente aclara expli-
citamente que los indios se hallaban en ese &mbito por un corrimiento debido al
ingreso de las fu;arzas del Gobernador del Tucumé&n, don Angelo de Peredo, al
Bermejo. Esto significa que hacia 1673 los Chorote tenfan sus asientos en el
Bermejo y que la presion de las expediciones punitivas los hacfa alcanzar el
Pilcomayo medio, aliados a los Toba y Mocov] en sus conocidas correrias.
El hecho de que con estos Gltimos se repita la modalidad de alianza que sefia-
laramos para el mismo perfodo respecto de los Palomo, es una prueba més de
que éstos son Chorote,

Ahora bien, la expansi6n de los ""Chorotfes y Palomos' hacia el N.E. y

S.E., como bien lo sefala Kersten para las etnfas mataco-mataguayas orienta-

les (1968: 85), no debe interpretarse como sintoma de haber incorporado el
complejo ecuestre, sino como consecuencia de la presiétn ejercitada por 108
Tobas y Mocovies, a quienes terminaron por aliarse, hostigando con su ayuda
las etnfas mataco-mataguayas occidentales y la frontera del Tucumaén.

Por altimo, bajo la denominacitn Xolotas, sin duda una forma alternativa

de "Chorotfes'" (Métraux, 1946, I: 235), Lozano proporciona un listado de 18



de sus bandas, permitiéndonos asimismo localizarlos a partir de la afirmaci6n
de que eran vecinos inmediatos de los Agoyas y que hacia el Este confinaban
con los Toba. En 1628 ios Agoyas habitaban la regi6n del alto Bermejo (Loza-
no, 1941: 172), pro6ximos al paralelo 230. Es también sugestivo que en el ma-
pa de Ameérica meridional de Milliet de Saint Adolphe del ano 1863 (Ramos
Jiménez, 1934), basado en la cartografia jesuitic.a del 1700, los Xolotas sean

consignados sobre la margen izquierda del alto Bermejo, proéximos al parale-

lo 230.

Estos elementos nos permiten inferir que los fugitivos '"Chorotfes" halla
dos por la expedicién Armenta y Zarate en el Pilcomayo medio, tenfan sus
asientos en el alto Bermejo.

En la cartografifa y en las fuentes jesulticas referidas a mediados del
siglo XVIII aparece una tltima denominacién atribuible a Chorote: es la de
"Abuchetas', identificada por Hunt (1915: 171) con Wichit4ds, término que
segtn el distinguido lingliista es empleado por los Mataco Vejoz para designar
a los Chorote. Tanto la filiaci6n linglifstica como la ubicaci6tn asignadas por
los Jesuftas a los Abuchetas parecen confirmar lo sustentado por Hunt, En
efecto, en su sistematizaci6n de las "Naciones' del Gran Chaco, el P. Camano
(1931: 332-3) los clasifica como una "parcialidad' de la ''naci6én mataguaya',
basé&ndose en una relaciétn del P. Juan Nicolas, quien habia tenido contacto di-
recto con los Abuchetas tras haber victimado éstos al P. Castafiares en

1774. E1 P. Nicol4s asigna a una de sus bandas una poblaci6tn de unos 1000



- 27 -

individuos (cifra que Camario éugiere que tal vez haya sido de 100) agrupados
en "tres rancherfas en las Juntas del Vermejo o Rio de Tarija con el de Jujuy"
(Camano, 1931: 333). En el mapa etnogréafico e 1789 del P. Camarno -que re-
fleja la situacién étnica a mediados del siglo XVIII- (Jolis, 1972, ver mapa No.
1II) aparecen situados a lo largo de la margen izquierda del Bermejo entre los
220 y 230 de latitud sur, proéximos a los Hueshuoé, identificados como Mataco-
Vejoz (Métraux, 1946, I: 235). La confluencia de los rfos antedichos corres-
ponde en el mencionado mapa al paralelo 230; asimismo el mapa histérico de
autor an6nimo de 1760 (Furlong, 1936: No, XXXII) consigna en la misma ubica-
ci6n el sitio de la muerte del P. Castanares.

En sintesis, creemos que las de Palomos, Choroties, Xolotas y Abuchetas

son denominaciones alternativas de una tnica etnia -la chorote- que se ha man-
tenido durante el periodo estudiado en las cabeceras del Bermejo, sobre el pa-
ralelo 230, con desprendimiento de un sector hacia el curso medio de dicho rio.
Una parte del mismo pas6 a constituir la categorfa de "indios mansos' cuando
acept6 el traslado a Esteco. En cambio, el otro sector, integrado por "indios
bravos', a partir de su habitat del alto Bermejo habrfa incursionado hacia el

N.E. y S.E., frecuentemente aliado a los Toba occidentales y Mocovl.

3.3. Siglo XIX

Se produce un hiato de casi cien anos en la informaci6tn acerca de los

Chorote, para reencontrarlos en 1844, ya definitivamente asentados sobre el
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Pilcomayo medio. Tal carencia creemos poder vincularla a que los focos de
interés pacificador y evangelizadgr se hallaban fuera de la regién que habitaron
hasta mediados del siglo XVIII. En efecto, entre 1750 y 1850 los indios del
curso superior del Bermejo -Mataco en su mayorfa- ofrecieron escasa resisten
cia al avance colonizador; el objetivo primordial era entonces acceder y domi-
nar el curso medio de dicho rio -lo que se hacfa desde Salta- para contener

los avances de los Toba y Mocovi (Buructa, 1973-74, 1V) allf asentados. Por
otra parte, las referencias de la segunda mitad del siglo XVIII (De Angeli;.s,

VIII) a los indios de la regi6n del alto Bermejo no incluyen a los Chorote, por

lo cual no seria aventurado suponer que la migracién definitiva al Pilcomayo

superior debi6 producirse en dicho perfodo. Que la zona les era conocida des
de antafno queda en claro por haberlos hallado circunstancialmente allf en 1673
la expedicién Armenta y Zarate. Los motivos de tal desplazamiento parecen
vincularse a que los Chorote en tanto "indios bravos' se refugiaron en ese &4m
bito ignoto para conservar su independencia: "En la zona del Pilcomayo Supe-
rior, hacia el Norte, se habfan retirado las tribus méas rebeldes a la civiliza-
ci6bn, tobas y chiriguanos, corridas por las sucesivas expediciones militares,
pero que desde tales puntos incursionaban en son de mal6n hacia el Sur..."
(Rodriguez, 1927:139). No es casual que los vecinos de los Chorote del Pilco
mayo fuesen los Toba occidentales, sus antiguos aliados, junto a quienes los

veremos perpetrar algunos ataques en la segunda mitad del siglo XIX.

En este periodo los datos relativos a nuestros indios se vinculan a las



expediciones de reconocimiento del Pilcomayo efectuadas desde territorio boli-
viano. En 1844, la que estuvo al mando del teniente de marina Van Nivel, al-
canz6 el paraje de Cabayt Repoti, a partir del cual comenzaron las hostilidades
de los indios desde ambas orillas del Pilcomayo. En el transcurso de la segun-
da mitad del siglo XIX dicho paraje fue adquiriendo fama de ''capital de tribus
salvajes' (Paz Guillén, 1886: 27); constitufa el punto de reuni6n de las tribus
libres de la regi6n, considerando alll cuestiones de paz o guerra (Storm, 1892:
20).

Debido a dichas hostilidades, la expedici6tn debi6 avanzar por tierra sobre
la zona de banados sita al S.E. de Cabayt Repoti, en la cual por noticias algo
posteriores sabemos que iniciaba el territorio de los Chorote abajefios. Empe-
ro, las referencias geograficas proporcionadas por el Informe (van Nivel,

1845) son imprecisas, impidiendo ubicarlo con exactitud. Se consignan las
denominaciones de los grupos étnicos hallados, la poblacitn total del 4rea y la
actitud hostil de la misma: "... ademé4s del hambre, la sed y la fatiga han te-
nido que pelear con doce naciones de barbaros: & saber los Tobas, Matacos,
Notenis, Chorotés, Guisneis, Tapietés, Calacalas, Pelus, Opéas, Octoyas,
Norotés y Tobas de la Laguna Grande, es decir, con mas de ochenta mil in-
dios..." La poblaci6n total fue sin duda exagerada, ya que parece dudoso que
un contingente de 58 hombres hubiese podido resistir victoriosamente a tantos
enemigos. La opini6tn boliviana se mostr6 sorprendida, llegando a instruir

una indagatoria judicial a la plana mayor de la expedicién. De la misma sur-



gen algunos hechos que explican la actitud hostil de los indios; en efecto, los
imputados declararon haber infligido frecuentes castigos corporales a Yumay,
cacique . general de los Toba, como asi también a representantes de otras
etnfas de la regi6n, a ralz de los cuales comenz6 la inquina de los indios.

Esta fue en aumento cuando, tras los ataques ocurridos en Cabayt Repoti, la
plana mayor pas6 a prisién disimulada a sus dos‘guIas, el toba Yumay y el ma-
taco Girey (Paz, 1936: 90-92).

En 1863 efectu6 un reconocimiento del Piicomayo medio el P. José Gian-
nelli, conversor de las misiones franciscanas de Bolivia, designado a tal efec-
to "Pacificador de las tribus salvajes de las méargenes del Pilcomayo'; lo acom
pafiaron cincuenta soldados bolivianos (Storm, 1892: 13). Dos mbéviles princi-
pales guiaron la ejecuci6n del proyecto. Por un lado, las expectativas de re-
conquistar a los Toba y Mataco-Noctén que habfan hufdo de la Misi6n de S. Fran
cisco Solano y de evangelizar a las tribus libres del Pilcomayo medio. En
efecto, a partir de la creaci6tn de dicha Misi6n en 1860, varfas etnfas se habian
mostrado propicias a la catequesis: "Los chorotis. .. salieron espontdneamente
de sus bosques; y en tropas entraban ya en Tarair{, ya en S. Francisco, mani-
f estando simpatfas para los misioneros y deseos de tenerlos en su pals (Coma-
juncosa y Corrado, 1884: 410). Por otro lado, posibilitar la expansi6tn de
los colonos de Caiza y Caraparf hacia el Este, lo que se logr6 por breve
tiempo mediante la erecci6n del fortin de Bella Esperanza, destinado a contener

los avances de los indios (Paz, 1936: 100). En cambio, el prop6sito de misionar
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a los Chorote, nunca pudo ser concretado por los Padres Franciscanos.

Debemos al P. Giannelli una ubicacién bastante precisa del habitat chorote
abajefio y del de las etnfas vecinas. Para la época se extendfa a lo largo de la
margen izquierda del Pilcomayo, entre el sitio en que conclufan los bafiados
de Cabayt Repotf (22010') y Piquirenda (22050'), limitando en el primer paraje
con territorio toba y en el segundo con el de los lVfataco—Guisnay, quienes tam-
bién habitaban la margen opuesta (Giannelli, 1875).

Asimismo el P. Giannelli nos permite entrever los respectivos niveles de
aculturacién de los Chorote y Mataco-Guisnay asentados sobre la margen dere-
cha del Pilcon:ayo. Mientras éstos tenfan vestimenta de pafio manufacturado
que obtenfan en una hacienda cercana a la que solfan ir a trabajar, aquéllos se
presentaban ""armados de flechas y lanzas, los rostros y brazos pintados de
carb6n, las cabezas cubiertas con plumas, los pechos con cotas de cuero; todo
indicaba sus disposiciones hostiles" (Corrado, 1884: 420).

En cuanto a las actitudes de los Chorote ante los expedicionarios, mues-
tran una ambivalencia notoria, pudiéndoselas referenciar como tendencialmen-
te hostiles hacia la tropa y tendencialmente amistosas hacia el Misionero.

En efecto, al acceder a la primer aldea chorote, situada a orillas de la laguna
de Ypasitapact, fueron recibidos en pie de guerra, actitud que trocaron de in-
mediato en regocijo al percibir que el P. Giannelli se dirigfa a ellos con afecto:
"Desprendi6se entonces de en medio de aquella turba alborozada una larga fila
de mujeres que rode6 al Padre; y dos de ellas, aferrando las bridas de la mon-

tura, le hicieron dar tres vueltas al rededor del pueblo, siguiéndole las demés
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con bailes y cantos- Luego lo hicieron sentar en el mejor asiento que tenian
en la plaza (el tronco de un viejo algarrobo), y todas ellas, una por una, deposi
taron 4 sus piés el mas rico presente que su pobreza les permitfa, un pez soasa
do. Tal fué el recibimiento, con que honraron los chorotis al primer mensaje-
ro de la Cruz, que entrara 4 su pueblo' (Corrado, 1884: 422-423). Tras una
permanencia de tres dias en territorio chorote, la inquietud de los indios fue en
aumento, presentindose en grupos armados cada vez mayores. La tropa atemo-
rizada se amotin6é en Piquirenda, debiendo el P. Giannelli poner fin a la expedi-
ci6bn, si bien su intenci6bn era continuarla. Su parecer acerca de los Chorote
no coincidia con el de la tropa, segdn resulta de esta evaluaci6tn: "En Piquiren-
da termina el territorio de los Chorotis y comienzan los Guisnay, mas al Norte
los Chanes o Tapuy y pasando el Pilcomayo, los Matacos. Todos éstos pueden
incorporarse a la vida civilizada, menos los Tobas, incorregibles asesinos y
ladrones, a quiénes se les debe dispersar'' (Giannelli, 1875).

Los motivos de la actitud hostil de los Chorote se aclaran en la relaci6n au
tografa del P. Giannelli, fuente utilizada por el P. Corrado (1884: 420-421). El
cacique chorote Caamén, que se habla desempenado como gula de la expedicibn,
les di6 a entender que los indios crelan que la tropa boliviana planeaba perse-
guirlos hasta el Paraguay. Fundaban la sospecha en la supuesta alianza de ésta
con ciertos criollos saltefios que poco antes habfan efectuado unas correrias
en territorio chorote.

En 1882 intent6 descender el Pilcomayo el naturalista francés J. Crevaux

con un total de 15 personas en un ataque liderado por los Toba (Storm, 1892:14).
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El informe del Prefecto de las misiones franciscanas, Fray Doroteo Giannecchi
ni (en Paz, 1936: 130-140), aclara los motivos de la matanza y el papel que les
cupo a los Chorote. Poco antes del inicio de la expedici6n los poioladores de
Caiza efectuaron una batida contra los Toba para castigar sus dltimos robos de
ganado, dando muerte a unos doce y cautiverio a siete. El P. Giannecchini pre-
vino a Crevaux que los parientes de las victimas vengarian en su persona y en
la de sus colaboradores aquellas muertes, en cumplimiento de su cé6digo de nor-
mas. Se infiere que a la saz6n los Toba, Chorote y Mataco-Noctén actuaban al uni-
sono, ya que Crevaux y el P. Giannecchini enviaron a una Toba '"como mensajera
de paz ante su padre Caligagae y otros Capitanes tobas, Chorotis y Noctenes' a
fin de que los visitaran en la Misi6tn de San Francisco Solano para persuadirlos
de los prop6sitos pacificos de la expedicitn.

No habiendo concurrido los indios en el lapso acordado con la mensajera,
la expedicién zarp6 y aguas abajo de Cabaya Repotf, sobre la margen izquierda
del Pilcomayo, o sea en pleno territorio chorote, fue victimada. Sabemos por
el testimonio del Gnico supérstite que el ataque fue planeado y liderado por los
Toba; empero el sitio en que ocurri6 y las relaciones de alianza con los Chorote,
hacen sospechar con fundamento de que también hayan participado éstos, como
ademé4s lo asegura von Rosen (1904: 11): "... The Chorotes and Toba tribes
had in the most friendly and peaceful manner carried on barter with the Crevaux
expedition, until, at a preconcerted sign, they took out their clubs and began
the massacre, which ended in the annihilation of the expedition'.

La expedicibtn que sucesivamente establece contacto con los Chorote es la
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de Campos-Thouar, la primera que atraviesa el Chaco desde Tarija hasta
Asuncién, en el ano 1883.

IL.a misma encontr6 a los Chorote en un territorio muy diferente al que ocu-
paban en 1863; tenfa inicio a los 22051' de latitud sur, extendiéndose a lo largo
de la margen izquierda del Pilcomayo hasta aproximadamente los 23030', donde
confinaba con territorio chulupi (Paz Guillén, 1886: 37-46). Tal desplazamiento
hacia el Sudeste implica que en época de Campos los Chorote ocuparon tierras
que en 1863 pertenecfan a los Mataco-Guisnay, los que en efecto veinte afios
més tarde aparecen exclusivamente confinados a la margen derecha del Pilcoma
yo.

Ahora bien, dado que segtn el P. de Nino (1912: 76, 320) cuyas observacio-
nes comprenden el perfodo 1893-1911, la posiciétn de los Chorote vuelve a cen-
trarse como en 1863 alrededor del paralelo 220, resulta evidente que el despla-
zamiento hacia el paralelo 230 ha sido circunstancial y de duraci6n limitada.

A nuestro entender los factores que deben haberlo producido son la. hostilidad

tradicional con los Mataco-Guisnay que a la saz6n habrian experimentado algtn

revés de parte de los Chorote y el temor a represalias de los blancos por ha-
b er participado de la matanza de los integrantes de la expediciétn Crevaux.

En cuanto a las actitudes de los Chorote frente a los expedicionarios de
1883, muestran, como en ocasiones anteriores, una notoria ambivalencia.

En el encuentro inicial, junto a algunos Toba, se manifestaron abiertamente
hostiles, intimandolos a que regresaran. No obstante, terminaron por perini—
tir el acceso a su territorio en virtud del despliegue en guerrilla de la tropa

(Paz Guillén, 1886: 38) y de la mediacidn de los hijos del cacique general guis-
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nay Siromé, los cuales se desempenaban como baqueanos de la expedicién (Storm,
1892: 20). "Los Chorotis bajaron sus flechas y pasaron en gran nlimero a nuestro
campamento para sellar las paces. M. Thouar los obsequié con tabaco que fuma-
ban con delicia en sus pipas de cafia y tendidos en el suelo cuan largos eran, Aquel
desenlace se debia a los valientes hijos de Siromé que fueron invitados aquella no-
che para tomar aloja en su tolderia; pero nunca mds volvieron los pobres mucha-
chos, asesinados por el delito de habernos guiado a sus lares' (Campos, en Paz,
1936: 159).

La muerte de los hijos de Siromé es un hecho de particular interés, en
cuanto revela el cuadro de situacidén de las relaciones interétnicas en el Pilcoma-
yo. Los motivos de la misma superan ampliamente la "traicién" aludida por Cam-
pos, englobando la enemistad tradicional entre Guisnay y Chorote, actitudes opues-
tas ante la colonizacidn, la evangelacién y, en sintesis, ante la preservacidén de
la propia identidad cultural. Vimos que ya en 1863 algunos Guisnay concurrian a
trabajar a las haciendas de la regidn del Itiyuro. En 1881 Siromé se mostrd abier-
tamente a favor de la colonizacién del Pilcomayo, invitando los pobladores criollos
del Itiyuro a establecerse en las tierras de su aldea, sita sobre la margen derecha
del Pilcomayo, frente a territorio chorote. El avance sobre dichas tierras, en el
que los criollos también habrian de contar con el apoyo de los misioneros francis-
canos, hubiese forzado a los Chorote y a sus vecinos Toba y Chulupi a entrar en
una constante alianza con los "blancos'' o en caso contrario a abandonar sus tie-
rras (Corrado, 1884: 408). EIl proyecto no habria de cumplirse en lo inmediato,

empero el ingreso a habitat chorote de la expedicién de 1883, guiada por los hi-
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jos de Siromé, es probable que fuera interpretado como signo de concrecién de
aquél.

Otros detalles de la actuaciéon de Sjiromé, aportados por un integrante de la
mancionada expedicién, confirman que era una figura odiada por las "'tribus libres"
del Pilcomayo, haciéndonos comprender la venganza sobre sus hijos: "Supimos
con placer que el noble cacique hacia el mejor uso de su autoridad y de la posi~
cion de sus dominios, que tienen comunicacién directa con Tonono, Itiyuro y Ya-
cuiba... enviando 4 dichos puntos & sus subalternos & dar cuenta de los robos y
asaltos proyectados por los Tobas. La tribu de Sirome puede, pues, reputarse
como un pueblo aliado, destinado a desempefiar un papel importante en el paso de
la civilizacién & esas regiones dominadas hoy por la barbarie. Esos salvajes, ce-
diendo 4 su buen natural, y quizd también el pequefio roce con los pueblos que he-
mos mencionado, simpatizan con los civilizados y es sensible que deje de utili-
zarse por mas tiempo tan nobles aspiraciones' (Paz Guillén, 1886: 30-31).

Volviendo al cruce sucesivo de la expedicion de 1883 por territorio choro-
te no se registran mayores incidentes con los indios, quiénes o huian al paso de
la misma abandonando sus tolderias, a veces incendiadas, o hacian amagos de
ataque, retrocediendo al percibir la superioridad numérica de la tropa. Entre
éstos se consigna como modalidad caracteristica del encuentro. inicial el "japa-
peo'': ''... gritos que no parecian de seres humanos ... acompafiados por una
batahola de pitos, trompetas de cuerno y porongo ... y otros instrumentos de
viento" (Paz Guillén, 1886:44).

Superados tales amagos, los Chorote asumian en ocasiones una actitud amis-
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tosa con los expedicionarios; son signos de la misma el intercambio de presen tes,

los convites de aloja, la devolucit6n de algunos caballos extraviados y el ofreci-
miento del cacique Catuilik para que acamparan en su tolderia (Paz Guillén,
1886: 37-46).

El balance de la actuacion chorote en la segunda mitad del siglo XIX los re-
vela como un pueblo que defiende su identidad étnica, mostrandose-a diferencia
de sus vecinos y enemigos mataco-guisnay- poco proclive a la colonizaci6n .
Las sucesivas expediciones al Pilcomayo debieron 'pactar las paces' para pene
trar a sus territorios, lo que demuestra que retenfan su soberania sobre los
mismos. Las acciones violentas, en las que frecuentemente se aliaban a los To-
ba, revelan el deseo de salvaguardar la propia independencia frente al blanco.
L.a belicosidad chorote, a no ser a través de los datos que recabamos en la en-
cuesta etnografica, era un hecho poco conocido. Sin pretender equipararla a la
de los Toba, creemos haber aportado nuevos elementos a través de este bosque-
jo etnohistérico.

La actitud chorote hacia la evangelizacion es ambivalente, implicando tanto
cierta aceptaciotn -concurrencia esporadica a las misiones franciscanas, buen
recibimiento del P. Giannelli en 1863- como rechazo abierto. Tal es el caso de
su participacién en el ataque liderado por los Toba libres contra los de la misi6n
de San Francisco Solano en 1869 (Corrado, 1884: 440).

A fines del siglo XIX las relaciones del gobierno boliviano y de los colonos
con los indios del Pilcomayo eran todavia muy conflictivas. Los Tapiete y To -
ba proseguian constituyendo una amenaza para los centros de poblacitn fronte-

rizos del Chaco occidental, como Caiza y la regi6n de Itiyuro. Los Chorote,
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resguardados en su habitat por ambos, proseguian su vida tribal. Es en virtud
de tal situacién que segtin Vaca Guzman (1887: 97-107) planteaba la aceptaci6n
de la soberania indigena dentro de la del Estado boliviano que el mismo proponia
ponerle término procediendo a la conquista militar del Territorio, en base al
modelo implementado por el Gral. Roca en la Campana del Desierto.

I.a informaci6bn referida a este periodo perm'ite asimismo fijar dos nticleos
chorote diferenciados, los que en base a nuestro material podem os denominar
"abajeno'" y "arribefo", sitos ambos sobre la margen izquierda del Pilcomayo.
El primero enire el paralelo 220 y Fortin Guachalla; el segundo "Frente 4 la
colonia Crevaux, en la margen izquierda al norte... Esos Chorotis vis¢n en
tribu aparte si, pero se hallan emparentados y en continua relaci6n con los
Noctenes'" (Il.afone Quevedo, 1896: 4).

Del cotejo de los itinerarios de las cuatro expediciones que en el periodo
estudiado tomaron contacto con los Chorote, se desprende que a excepcién de
la de Crevaux (1882), las restantes lo hicieron con los "abajefnios'.

Fueron los "arribenos', denominados por nuestros informantes Noo6tiniuk,
los que por su posicion experimentaron méas réapidamente los efectos de la de-
sintegraciétn cultural. Hacia fines de siglo se verificaron dos hechos que acele-
raron dicho proceso. Un sector cruz6 el Pilcomayo, estableciéndose en la zona
de influencia de Caiza, donde fue hallado por Von Rosen en 1901. Por otro lado,
comenzaron a concurrir como braceros a los ingenios azucareros saltefios y
jujefios.

No obstante, la evaluacion del nivel aculturativo efectuada por el cin6grafo
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"... the Chorote Indians ... are practically unaffected

sueco es terminante:
by any civilization, and are therefore very suitable as a type of a nomad
Chaco people" (von Rosen, 1904: 3).

El mayor aislamiento de los "abajefios' posibilit6 la retencién de su indepen
dencia tribal por un perfodo més prolongado, aunque ya hacia fines del siglo XIX
mostraban cierta aceptacién de los productos manufacturados, como géneros y

tabaco, obtenidos de los expedicionarios que accedian a sus tierras (Paz Guillén,

1886: 38).

3.4. Siglo XX

Nos limitaremos a resefiar los eventos que en forma més directa conduje-

"abajefios', por pertenecer a este ndcleo

ron a la desintegraci6n parcial de los
los Chorote por nosotros estudiados.
Sin que el Gobierno boliviano diera cumplimiento al ya mencionado proyec-
to de conquista militar del Chaco (Vaca Guzmaéan, 1887) a comienzos de siglo
el gobernador del Territorio, Dr. Trigo, logro6 la pacificaciétn de la poblacibén
indigena asentada sobre la margen izquierda del Pilcomayo medio. Lo hizo
mediante el buen trato y los regalos, apelando al castigo tan s6lo ante situacio-
nes graves(Nordenskiold, 1912: 126). De ahi en mé4s la respuesta indigena, en
particular la chorote, fue tendencialmente amistosa como puede percibirse ya

en 1906 en ocasi6tn de la dilatada expedicion Herrmann-Trigo al Pilcomayo

medio (Herrmann, 1908: 124); y sucesivamente en las efectuadas por
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Nordenskidld, Karsten y Hunt. En 1911 Karsten (1932: 15) decia de los "abaje-

fios": "These Indians are now what the Bolivians call indios mansos (tame Indians)

and there is no danger for a white man in visiting them''.

En simultaneidad con la acci6n pacificadora se fue concretando el viejo pro-
yecto de colonizacién del Pilcomayo por pobladores de Caiza, dedicados a la ga-
naderia extensiva y con un patroén de asentamientZ) disperso (Vacano, 1925: 141).
Segtn Karsten (1932: 15) la relaciétn de los Chorote con los pocos colonos no
era conflictiva. No obstante, el Lic. Ter4an nos transmiti6 que criollos formo-
sefios de origen saltefio le informaron que para esa época los Chorote efectuaban
malones en procuray con obtenci6tn de cautivas sobre la zona de influencia de
Ing. Juérez.

Asimismo, la situaci6n de "indios mansos' aparejo el inicio del trabajo
peri6édico de los ''abajefios'', sobre todo los jévenes, en estancias e ingenios
azucareros, regresando a sus territorios durante el verano (Lehmann Nitsche,
1907: 53-54; Hunt, -1915:-172). Obtuvieron as{ armas de fuego, -cuchillos;-ma-
chetes, vestimenta occidental y alimentos manufacturados. Ya hacia 1910 Hunt
(1915: 172) observ6 que una gran parte de los hombres jovenes habia suplantado
la vestimenta tradicional; asimismo se habfan producido modificaciones en la die
ta, incorporando harina y productos derivados. Dicho lingliista transmite la ima

-gen de deterioro cultural de los Chorote asentados a lo largo del 'Piléomayo,
contraponiéndola a la de conservatismo de los Lengua, Chulupf y Maka. No op_s_

tante los indicadores de ese deterioro son bastante externos e insuficientes para

probarlo, sobre todo teniendo en cuenta que la imagen que nos brindan los etn6-
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grafos que observaron contemporaneamente a nuestros indios es de un conserva-
tismo mucho mayor (Nordenskidld, 1912; Karsten, 1932).

De todas maneras conviene tener presentes dos gradientes de aculturacitn
de los "abajefnios': méas alto el de los riberefios, cuya situacién de contacto era
para entonces mayor y mas bajo el de los grupos asentados en el hinterland,
que denominaremos convencionalmente ”montaracés": Tous les Chorotis qui
vivent le long du Rio Pilcomayo sont depuis quelques années en rapports avec
les blancs qui ont colonisé leur pays. A quelques milles du fleuve, cependaht,
ils vivent complétement indépendants, et le territoire qu'ils habitent est inex-
ploré" (Nordenskivld, 1912: 125),.

El habitat de los "abajefios" a comienzos del siglo XX se extendfa sobre la
margen izquierda del Pilcomayo entre los 220 y 22030' de latitud sur, o sea en-
tre Fortin d'Orbigny y Fortin Guachalla (actualmente Pedro P. Pefia). Tanto
Nordenskidld (1912) como Hunt (1915: 170) y Karsten (1932: 15) coinciden en
asignarles dicha ubicaci6tn, que corresponde en bastante medida a la fijada en
1863 por el P. Giannelli.

El traslado a la margen derecha del Pilcomayo, frente a los territorios
ocupados tradicionalmente y que como hemos visto pertenecfan a los Mataco-
Guisnay, obedeci6 a varias circunstancias. En primer lugar, la disponibilidad
del nuevo habitat a expensas de la derrota de los Guisnay, quienes, segan nues-
tros informantes fueron dispersados, retrocediendo algunos hasta Aguaray
Lo hicieron ante el avance de los Chulupi aliados a los Chorote, bajo el mando

del cacique chulupi Awétiam y de Atamo6; éste era jefe de una de las tribus



hacia 1910; Nordenskidld basandose en Trigo la estim6 en 4000 personas (1912:
130); Hunt (1915: 170) en 2500, apreciando que la mitad se hallaba concentrada

a !c largo de un cafiadon de aguas permanentes en las cercanias de Fortin Guacha-
la (probablemente Canada Mil); Karsten (1932: 19) considera excesiva la cifra
dada por el primero, estimé&ndola en poco més de 2000 individuos_

Teniendo en cuenta que, como ya sefialamos, Hunt se refiere casi exclusiva-
mente a los nacleos asentados en proximidad &l Pilcomayo, que Karsten recono-
ci6 una sola aldea del interior y que Trigo, en cambio, efectu6 la prospeccitn
mas abarcativa de los ntcleos tanto riberefios como montaraces, creemos que
la estimativa de Nordenskidld es la que méas se aproxima a lo que debi6 ser la po-
blacion chorote de entonces_

Hacia 1970, sobre la base de cifras recabadas personalmente y de las del
Censo Indigena Nacional, la poblaciotn chorote radicada en territorio argentino
era de unos 800 individuos Contemporaneamente la que habfa sido reconocida
en forma directa o indirecta en el C.haco paraguayo era de unos 700 individuos,
permaneciendo una parte de la misma sin identificar (Chase Sardi, 1972: 29)

No disponemos de datos numeéricos sobre la poblaciétn chorote que habita en el

Chaco boliviano.



e

’

B/ A,

Sands s

:'n,")“
‘.

L
TR
AL I

£

Maraldy

4
)

&S

lones

(472 FON

-’

Y
3

-

B L 3 AN
.?.h.\,s__&_.:.,,.«.,_.,,, a3 . RS .,.,.\..;_ (-
Ct..{kt-«\\ wa\v.\w\,:m,;w:va '

5o A Rl Mo

oA y »
.f«

N Y4

Av

ol

. vn) i
\33ﬁ?m

TA
AY.

jacentibus .

R

oy

Vilsa
~

PARAQVA
PARAGYV

Tn
Plop¥

e

P —
et -

T Y o




NUNERO

(Gswiha ap s
e

—

B

+ L
Hueorbus oft
F dlbeetss Fomire
S Karraro v Bdr fles

N . ! I's N
TROPICY D SRS ) 4® CAPRI CORN

PSR S

a
P
-~
-~
-

lle & Cadehage.

Treatenes
e Fe

I
|

£

———— ey

rJ."r‘.f.'L'l-n Lo lar Provinciar del Ci.nrn)
F’Yf)rfr_znlzl sepen bu relacisnes cwdernasy
v b ediviridas Fer diversar enlradas
b les M fGiinarcs dela Compaiia de Jesur
gue sehan brcho en el sigle de 1200
2 Pasbloe L Infeles
Neresb, & croistionas




: /0 . . SN
e - n B . . iR [¢] ‘
—35_ 73,“ Is . slg _ ' B 720 321 !
arte
‘:\ ? T 2 /’
<+
cc dcllc Montag

L

SNV\AZ!QQI ‘l NoE . 5 [
({%"Plédc ZAmumsp(‘ a? mo rMmd". b £ ‘puar}_,ﬁ
g d X
'f% e Zamudos?, 23 %5
"4 : Timinahas non © ‘
9 OC]" ancora ndom =i i
Litos: Y]
_Q v g % ? =N i
< - L2
w ) 4
\ ! Q\c 5 422
' ~ 9. [ A fG o
o 2 o A J,
r‘bb ; < ? i .?’ "y;) E EM“( Y
o .2 Al 2 A _:L"

o X . . ~"f, A
Conceriome N “.\'Q’Q. oﬁ“:“‘w Jgo »
, del Vermgo &5 A W l\b‘_‘l“i,-, s
b AN ' i
N W fe i
M.\ ' & TN r«?‘ﬂ's o
27|] \ncomiux é ] \\ 3 <.§.‘I 0 ’/-'2 ] N Z]:
> v YA ” e
+ NATAN Aol S.('x'laa:nngZ %;‘ - I
N S
d Cm»ltn es S0y - O
5 m°5(mvo E: Paray et gl
R ,.,4- \'(ra\\ . o7 1
(/}51‘0.\ p{ O .. f h X
F )~‘ FAmbind® 0'

A

': ”.A!;aqlgancho \" s 29
: »Q rolam
|l:~ . Rioxa. KS' ,'% IJ:q & CART ("7
ETNSY
.9 . i DEL GRAN CHACO
A Kz rétvie 2N s e Pacﬁ Confinant
%0 R A .

‘ ptc§az|oncdrlle Note JO
a4 Cotoma - weala con titolo i Crtzd
ﬁ

: - 2 5 " ,|'\
d c} 6 Mae }\rd' n & Terra grofsa, "o Colarua con titnlo drVilla
) ;

T"""‘x'é . ’ . & Altre Colonte minort o ferza tunl !
% \- Olta s ) ;‘/' & Paclelto: éﬂllrlluashl # Fovticello :
c :‘) ‘\)(\v Q'“(':": ” 20 B Pacleeer o Indiariy con tieoly dr Milstong ;
ﬂ . Aﬁ“"‘(““ & \‘;,fa 6 Totoral. / “ N Crtta ddtrutta -+ Midsigne difirura
3 < chhleo. LN\ LNy ‘oJhs Ma"a 70 T Famce M Monic s V Valir

Dy Delow il 3y Ab luou'nuo (_uua no D" Filel

" 1oy Nea Cord ™ Umreeriine oy
} Laghe com oy Spagna dr 26 al (..r\.lo o ;
? - 1 7° 6 q ]
é (=8 ‘ =1 -lvr.._nj r':‘r L] i
Guufeppe Ballante \nuh 1 Faenza |32
Pz k- o 4 o SIETTR T SRR e

TV J720 J?J
T” Of/cirat Qi Parigi OO T




CAPI TULO 1V

I.os Chorote Montaraces (lowlixua): Panorama Etnogréfico

Esta descripcién b&sicamente sincroénica se centra en la cultura tradicional,
pudiéndosela cronologizar idealmente en el momento anterior a la Guerra del
Chaco Optamos por esta alternativa a fin de poder cotejar nuestros datos con
los de otros etnografos cuya labor se desarrollé en aquel periodo; la probleméti-

ca diacroénica fue expuesta en el bosquejo etnohistoéorico

4 1 Territorio y medio ambiente

El habitat tradicional de los Iowtxua, virtualmente centrado en ia intersec-
ci6n del meridiano 620 con el paralelo 220, est& inclulido en un centro secundario
de baja pluviosidad (alrededor de 400 mm anuales) que existe en esa regiOn _(_i'ei'--
Chaco paraguayo Segtn la clasificacion estacional de Troll (1965) el clima co-

rresponde a la zona tropical; es de la variedad seco-1lluvioso, -con una estaci6tn

seca que dura entre 5y 73+ meses (Morello, 1973: 20). La precipitacién anual se
concentra entre noviembre y marzo, mostrando una marcada distribucién esta-
cional

El tipo de vegetaci6on predominante es el bosque xero6filo caducifolio con un”

estrato herb4ceo de gramineas; numerosas cactéceas y bromeli4ceas; a4rboles

con cortezas verdes, troncos y ralces suculentas; espinosidad muy alta {Cabrera
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y Willink, 1973: 72) Tales caracteristicas morfolégicas y funcionales se vin-
culan al largo perfodo de sequia

Desde el punto de vista zoogeografico, impera la fauna tipica de la provin-
cia chaquena occidental segin ha sido descripta por Cabrera y Willink (1973),

Desde la perspectiva etnogeografica iowtixua se discriminan espacios a los
que se asocian distintas formas de integraci6on de las especies vegetales y, corre
lativamente, la residencia del hombre y de ciertas especies animales Estos
son:

- &xliyi (= descampado) o kisI (= campo): se lo califica como un 4mbito
abierto, desprovisto de cubierta vegetal, aunque acotado por la presencia de
arbustos distanciados  La fauna predominante se limita a las tres especies
de pecarles y a la vizcacha, siendo potencialmente habitable por el hombre en
forma semipermanente

- hot (= pastizal): es asimismo calificado como un &mbito abi'erto, con
suelo arenoso apto para el cultivo, cubierta de pastos altos y bajos, arbustos,
ajl silvestre (= atés) -utilizado como condimento- El "oculto' (=w4shina ;-

Ctenomys sp), sumamente importante en la alimentacién chorote, habita allf

en forma exclusiva; también se hallan sin tal caréicter otros roedores comesti-
bles, el fianda y el zorrino El asentamiento del hombre en el h6t es s6lo tem
porario, adoptando la forma de campamento centrado en la caceria del oculto
y del fiandd o en las tareas agricolas (siembra y cosecha).

- Xué (= parque): se define por la presencia de comunidades arbbreas .-

separadas entre si y sin arbustos intermedios, vale decir la tIpica vegetacibén -
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de parque chaquefno Las variedades mé&s frecuentes son algarrobo blanco y negro,
tusco, tasi, molle, mistol, palma, etc Sus condiciones de buena visibilidad es-
t4n ligadas a la facilidad de orientacion, practicandose alll la cacerfa del nandt y
la recolecci6n de frutos silvestres y miel ILos animales del monte no se detienen
en el xué, atraveséandolo tan s6lo en procura de agua, cuya presencia en forma de
lagunas es caracteristica En cuanto al asentamiento humano, constitufa un a&mbi-
to alternativo, pero con la caracteristica de considerarselo accesible a diversas
bandas que lo ocupaban transitoriamente ILas bandas de la parcialidad Xué thléle
tenfan ciertas prioridades sobre el usufructo de los recursos,

- thlimn4l (= monte): se define por la presencia de vegetacién cerrada y alta,
implicando para el Jowtxua visibilidad escasa y riesgo de extraviarse El dosel
esta constituido por quebracho blanco y colorado, palo santo, mistol, algarrobo
blanco y negro, palo borracho, guayacan, etc En el estrato inferio:c; predominan
las bromeliaceas espinosas, numerosas cacticeas y gramineas En cuanto a vida
animal, es este &mbito el que alberga la mayor variedad: pecarfes, carnivoros,
cérvidos, armadillos, algunos monos, el oso hormiguero, el oso meleroy el ta-
pir, entre otros  Para el hombre iowtxua constitula un lugar de campamento
temporario, destinado a la caza y recoleccion de miel En cambio la mujer
iowtixki acudia rara vez al monte en procura de los recursos vegetales que le ofre

cfa, entre otros motivos por asignarle los hombres escasas dotes de orientacion--
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4‘ 2_ Patro6tn de asentamiento

Durante la estacitn lluviosa, i~s lowlxua se agrupaban en bandas localiza-
das (= issi wet ) que oscilaban enire 30 y 60 individuos emparentados, verifican-
dose mayores tendencias a la concentracién y al sedentarismo_ A la inversa,
durante el resto del afno se tendfa a la desconcentraciotn de la poblaci6tn que re-
sidfa habitualmente en cada aldea y a desplazamientos mas prolongados y conti-
nuos, orientados por la recoleccién de miel, la caza y la pesca en la costa del

Pilcomayo Estas unidades demogréaficas temporarias son denominadas hiwit

(= campamento) y en ocasiones estabsn compuestas Gnicamente por hombres_

Las aldeas de la estaci6n lluviosa se implantaban en proximidad de caha-
das, lagunas y ojos de agua, por arriba del nivel inundable y en terreno descam-
pado o desmontado (= &xliyi ) Segtn Karsten (1932: 33) una aldea chorote com-
prendia entre 6 y 12 chozas, lo que guarda cierta correspo;ldencia con las cifras
totales antes men cionadas

Las viviendas solfan disponerse en circulo, con las aberturas de acceso
orientadas hacia la plazoleta central; constitufa ésta el lugar de reuni6tn para
los eventos antedichos, amén de una suerte de corral para los reducidos rebafios
de chivas y ovejas poseldos por los indios

La choza del na&ki (= jefe) se ubicaba en el centro (= i-ki6éwe ) de la pla-
zoleta o bien sobre el camino de acceso a la aldea  La primer alternativa cons
tituye la concreci6n espacial de la situaci6n de ''cabezante" propia del naéki,

mientras que la localizacibn periférica -vista por algunos informantes como

méis reciente- obedece a la prioridad que debfa tener en el trato con los que
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se aproximaran a la aldea. De ser un extrafio y especialmente un blanco, el
jefe podia evitar asf una practica de rigor entre los Chorote: darle muerte por
percibir en €1 las notas de lo demoniaco

Las chozas de los aiéulis se implantaban hacia el exterior del circulo de
viviendas y detrés del camino de acceso a la aldea Tal disposici6n se vincula
con la protecci6tn que podian ofrecer a sus habitafltes, pudiendo captar y evitar
la irrupci6n subrepticia de aiéulis de otras tolderias, a quienes se atribuye
principalmente la préactica del dafio

En cuanto a los tipos de vivienda, el méas frecuente era el cupular hemisfé-
rico -denominado siéwo-, cuyas dimensiones podian alcerzar hasta 10 metros
de didmetro, con estructura de ramas implantadas en circulo y arqueadas en
la parte superior hacia adentro, formando boveda; la cubierta de pasto, hojas
de palma o ramas de arbustos solfa tener intersticios por los que penetraba la

1 luvia Palavecino (1928: 191-193) ha descripto otros dos tipos: el cupular com-
pucsto, que a diferencia del anterior presenta una planta ovalada y el de techo
plano y planta oval Todos ellos sollan albergar una familia compuesta matrilo-
cal, cuyo limite maximo era de unos doce individuos; contaban con una tnica
a bertura de unos 90 cm de altura que podia cerrarse con una puerta de cafias o

con un cuero  La habitaci6n utilizada en los campamentos temporarios posela
una estructura similar al tipo cupular hemisférico, aungue maéas endeble y de
dimensiones menores_

En el interior de las viviendas, los recipientes de cuero, de calabaza y las

armas se colgaban de las ramas de la estructura junto a las redes portaobjetos
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En cambio los recipientes de alfareria solfan apoyarse en el suelo A manera
de cama y asiento se utilizaban cueros de chiva u oveja, actualmente reemplaza-

dos por catres de tiento

4 3 Vestimenta y ornamentos

ILLa vestimenta de las mujeres consistfa en una falda de cuero de corzuela
que alcanzaba las rodillas; la de 1los hombres en un chirip4 del mismo material;
ambas prendas podlan confeccionarse con bolsas de fibra de chaguar caidas en
desuso, constituyendo entonces un signo de pobreza y de inhabilidad para la caza
A manera de calzado usaban ojotas con suela de cuero de corzuela o anta y tiras
de cordel de chaguar Asimismo los hombres usaban mantas tejidas en lana en
las que dominaba el color rojo; éstas jugaban un importante papel en la caceria
de la corzuela, ya que los indios afirman que esa tonalidad inmoviliza al animal

En ocasi6tn de los bailes nocturnos de caracter marcadamente sexual, hom-
bres y mujeres jovenes se adornaban con collares de conchillas y mostacillas;
se aplicaban pintura facial preponderantemente roja extralda del urucd, siendo
el motivo dominante el de circulos en las mejillas, rodeados por lineas negras
(Palavecino, 1928: 204) e idéntico color en la implantaci6on de las cejas, cuidado-
samente depiladas Aparte del valor estético asignado a la pintura, consideraban
que ejercia una atraccion mégica sobre el sexo opuesto  Los hombres jovenes
se colocaban también bandas frontales en lana o cuero en las que se insertaban
plumas de avestruz y tobilleras de las mismas plumas 'c onsideradas como un

poderoso anulador del cansancio durante la danza y la marcha'{Palavecino, 1928:
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207)
Con motivo de la lucha cuerpo a cuerpo entre dos jovenes, llamada

pOm wit wOma, ademéas de los mencionados adornos plumarios, ambos adversa-

rios utilizaban varias hileras de cuentas en bandolera, cintos con trozos de me-
tal y pintura facial preponderantemente negra_

Nordenskidld (1912: 74) observo que los hombres adultos se volvian muy des-
cuidados en su arreglo, aplicdndose pintura facial tan s6lo para la guerra El
color dominante de ésta es el negro, como en la lucha antedicha Tanto para la
guerra como para la caza, los hombres utilizaban los adornos plumarios descrip
tos_

E] tatuaje facial era comtn a ambos sexos, practiciAndoselo desde la pubertad
mediante espinas de cactAceas-e introduciendo en las heridas.ceniza a manera de
materia colorante’ Respecto a la funci6n dei tatuaje y de la pintura facial, Nor-
denskidld la considera basicamente estética, mientras que Karsten maéagica, asig-
nando a ambos un valor protector del individuo  Por su parte Palavecino (1928:
204) les confiere ambas funciones, pero bas&andose en la diferencia de permanen-
cia del tatuaje y de la pintura, les otorga respectivamente una funci6bn protectora
permanente u ocasional, vinculada ésta a estados criticos transitorios como

]
menarca, duelo, guerra, etc

Por tltimo, en los l6bulos auriculares los hombres introducifan cilindros

de madera de tamano crecienté La perforaci()n del 16bulo tenia lugar: en la pu-

bertad sin que se asociara a ceremonia de iniciacib6n alguna
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4 4. Subsistencia

A la par de la mayoria de las etnfas chaquenas, los lowtixua carecfan de un
alimento baéiéo. La subsistencia resultaba de la explotaci6n ciclica de los recur-
sos que les brindaba su habitat y de la horticultura y ganaderia a escala reducida
Han sido principalmente recolectores y horticult ores, acudiendo s6lo en forma se-
cundaria a la caza y pesca,

Las formas de asociacitn y las actividades de subsistencia parecen haberse
organizado sobre dos ejes principales, de acuerdo a las variaciones estacionales
determinadas por la marcada estacionalidad de las lluvias  Uno estaba signado
por la dispersion de los miembros de cada banda en pequefios grupos, coinciden-
te con la estaciétn seca; durante la misma se practicaba la caza ocasional, la re-
coleccidn de frutos sil\;estres remanentes como 1aftusca y el tasi -cuya fructifica-
ci6bn inicia en el verano tardio-, de palmitos,"\bromeliaceas comestibles y miel
Asimismo algunos lowtxua se trasladaban a la vera del Pilcomayo para aprovi-
sionarse de pescado; se desecaba y ahumaba una parte del mismo a efectos de su
conservacion y transporte a las aldeas del hinterland Méas esporédicamente
concurrian a las comunidades chiriguanas de la regi6tn pedemontana a fin de obte-
ner algunas cuotas del excedente agrario Lo hacfan entre los meses de mayo y
junio, coincidiendo con la gran cosecha del malz de los Chiriguano (De Nino,
1912: 71) y con un periodo de carestia en el habitat_iowﬁxua' E1l trabajo en los

ingenios azucareros se verificaba también en la estacién seca, regresando a sus

aldeas con las primeras lluvias
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El otro eje corresponde al reagrupamiento de cada banda en su aldea al
finalizar dicha estaci6n Se daba entonces inicio al ciclo agricola con el desmon-
te, deshierbe y quema de los campos de cultivo a efectos de emprender las siem-
bras Genéralmente éstas se realizaban con las primeras lluvias hacia fines
de octubre, aunque también podian hacerse hasta febrero Las cosechas tendian
a coincidir con el verano tardio, extendiéndose la del anco hasta el mes de mayo

La alternancia entre el vagabundeo en la estacion seca y el mayor sedenta-
rismo en la lluviosa es confirmado por Nordenskisld (1912: 29), gquien tuvo opor-

tunidad de observar a los Chorote en ambos perfodos: "

. pendant la saison
s&che, beaucoup d'Indiens se dirigent vers le Pilcomayo pour s'y livrer 2 la '
peche, et reviennent ensuite reprendre possession de leur ancien emplacement
lors de la saison des pluies'’

El nahkéap, denomina_lciOn del perfodo que corresponde a la maduraci6n de
la mayoria de los frutos silvestres —compre:ldiendo los meses de noviembre y
diciembre- daba lugar a intensas tareas de recolecci6n, molienda y almacenamier

to Asimismo se cazaban sistemé&ticamente los grandes saurios (Tupinambis

rufescens y teguixin), los cuales debido a la abundancia de frutos -su alimento

béasico (Gallardo; 1979: 303)-, a la saz6n se hallan gordos

Este perfodo estaba signado por la abuhdancia y la mayor concentracién so-
cial, llevandose a cabo visitas intergrupales, festines de bebida, alianzas matri-
moniales y bélicas, ceremonias de iniciaciétn femenina, etc

Inversame_nt'e el thlop denominacion c%el periodo estacional que abarca los

meses de julio y agosto, era un absoluto tiempo de escasez, marcado por la



iragmeniacion en grupos familiares reducidos que nomadizaban intensamente en

onte, Jjos que también se dispersaban En contraposi-

porovacion de ics hienes constity. =nide el inicio del
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3 - Mar, -Abr. : Fuiftip

4 - May. -Jun.: Kiwbwop

5 - Jul. ~Ago.: Thlop

6 - Set. -Oct.: Nawbp
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de fuift (= helada); la caida de las prime-
ras heladas anunciaba el fin de la cosecha

a que £stas quemaban los cultivos.
ya q q

perfodo de fructificacién de vegetales sil-
vestres considerados no comestibles, excep
tuando las tuscas y tasis remanentes. Se
subsistfa con los productos vegetales alma-
cenados v se emprendfan los traslados ya

mencion: s,

denomina«i6tn derivada de thlé (= semilla)
aludiendo a que durante este perfodo sé6lo

restan las semillas de la cosecha del

kilaship, destinadas a la futura siembra.

Se agotaba la reserva de productos alma-

cenados, siendo el de mayor carestia.

de ndwo (= flor), alude a la floraci6n de
los vegetales silvestres, vinculada con la
posibilidad de obtener miel, con la renova-
cibtn vegetal -recordemos que prevalece el
bosque x¢ro6filo caducifolio- que alcanza el

climax er el nahkép y con la siembra.

I.os animuales de caza que en el thlép se dis



- 56 -

persan, comienzan a agruparse nuevamente,

brindando asf otro recurso.

4.4,1, Recoleccibn

I.a recoleccitn de miel y cera constituia una tarea casi exclusivamente mas-
culina, exceptuando el caso de alguna viuda que debia realizarla en circunstancias
de penuria. Se consumia miel de mé&s de una decena de especies apicolas que ani-
dan en los troncos de los &rboles, en panales que cuelgan de las ramas y en el
suelo; empleébanse esiribos y cuerdas de fibra de bromeli4dceas para alca:r.ar
los panales altos, hachas de palo santo para perforar los troncos y palo c: ador
para extraer los panales subterrineos. Los recipientes destinados a contener el
producto eran bolsas confeccionadas con un cuero entero de conejo salvaje.

La miel constituia un alimento importante durante el perfodo estacional de

la floracién -llamado naw6p, de ndwo = flor-, marcado por la escasez de otros

recursos. Se la consumia en estado natural o fermentada, como hidromiel. La
cera era principalmente utilizada a modo de barniz para las flechas y como en-
dufdo (Nordenskivld, 1912: 49).

La recolecci6tn de vegetales silvestres era de primordial importancia en la
subsistencia iowtixua dado que, como también lo sefialara Karsten (1932: 38), en
su habitat del hinterland la caza era cscasa y la horticultura tenfa ciertos limites.

El utilaje consistfa en el palo cavador, destinado a extraer ralces, tubérculos

y palmitos; una vara larga rematada en forma de gancho en el extremo disial para
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para sujetar las ramas altas con frutos; una vara corta rematada en forma de
horqueta 'y un serrucho de madera, respectivamente empleados para sujetar y
cortar las bromeli4dceas espinosas. I.as bolsas grandes de su fii.. a servian para
guardar los vegetales v transportarlos a la aldea. i

Estos eran recclectados por un grupo de mujeres, si bien el producto era
obtenido individualmente y guardado por cada mujer en su bolsa. C=da una con-
servaba luego una parte del mismo para su ndcleo familiar, distribuvendo el res-
to a otros parientes, z lus vecinos y a las mujeres que por diversos impedimen-
tos no habfan emprendido la tarea. Correspondfa a los vegetales unz forma de
distribucitn bastante generosa y desinteresada, tanto por la relatii: mplitud
de la gama de receptores, como por la imprecision en fijar los tér:. aos y el
plazo de retorno. Oiro tanto puede afirmarse de los frutos empleados en la
preparacién de bebidas fermentadas, 1os que eran recolectados y procesados en
forma colectiva por las mujeres y cuyos destinatarios eran todos los hombres
de la aldea, amér. de los visiiantes que acudieran desde otras.

La preparacidn y conservacion de vegetales silvestres formaba parte de la
economia previsora para los periodos de carestia, incumbiendo a las mujeres.
Contaban con morteros cilIndricos y manos de madera para la molienda de la
algarroba; también hacia las veces de moriero un hoyo practicado en la tierra;

el almacenamiento se realizaba en trojas sobreelevadas construidas por las

mujeres.
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4.4,2. Horticultura

El cultivo parece haber tenido una importancia algo desigual entre los
Iowtixua, pudiéndose fijar un caudal mayor para las bandas de la parcialidad

Thlaw&a thléle debido a condiciones ecol6gicas mas favorables en relacitn a

las de la parcialidad Xué thléle. Cultivaban varias especies de mafz, mandio-
ca amarga, zapallo, calabazas para recipientes, anco, sandfa, porotos, batata,
y tabaco.

La totalidad de los procedimientos comprendidos en el laboreo (preparaci6on
del terreno, siembra, deshiefbe, etc.) estaban exclusivamente a cargo de los
hombres, a excepcibén de la cosecha, tarea que recala en las mujeres en tanto
estrechamente vinculada a la didribuci6n del producto, que también incumbia a
ellas. En tal sentido nuestras observaciones concuerdan con las de Palavecino
(1928: 188) y Nordenskidld (1912: 48), salvo en lo atinente a la siembra que se-
gatn este autor podfa ser emprendida por ambos sexos, como también lo afirma
Karsten (1932: 50).

Para labrar la tierra empleaban palas de madera dura en forma de remo,
las que otrora sugiere Nordenskidld (1912: 44) que podrian haber servido para im-
pulsar embarcaciones, si bien a comienzos de siglo los Chorote desconocfan to-
do tipo de éstas.:

La eleccitn del terreno competfa a un anciano, reconocido por todos como
"horticultor sabio'; secundado por algunos hombres de la aldea, procedfa al
eventual desmonte y a la quema de los pastos; seguidamente delimitaba mediante

postes o con una marca en los arboles su parcela y la de quienes habfan colaborado.



- 59 -

Las parcelas tenfan extensiéon reducida, solfan estar dispersas a cierta distan-
cia de la aldea y eran cultivadas individualmente. Carecian de cerco o bien
contaban con uno sumamente precario, consistente en ramas y hojas apiladas.
Los vegetales se agrupaban por sectores de acuerdo a la respectiva especie,
tamano y duracion del perfodo de crecimiento.

Los productos de la cosecha pertenecian a quien los habfa cultivado. Cabe
la salvedad que la inmediata obligacitn de compartir las primicias de cada
especie con toda la aldea, asi cemo otras prestaciones subsiguientes (Siffredi,
1975: 50-56), revelan la precariedad de la noci6n de propiedad, ya que los bie-
nes obtenidos eran disfrutados distribuyéndolos.

En la distribucién de primicias los dadores y receptores iban alternando-
se y sucediéndose a medida que iban fructificando sus respectivos sembrados.
A la amplitud de bienes y de la gama de receptores involucrados en aquélla se
contrapone la que se observaba en ocasitn de las cosechas subsiguientes a las
de las primicias, cuando los vegetales remanentes eran ya muy escasos. Estos
recorrian entonces un trayecto mucho més reducido, observando los dadores

las normas del parentesco préximo y de la contigliidad espacial.

4,4,3, Caza

Para los lowtGxua la cacerla era una fuente de alimentos secundaria res-
pecto a la recoleccién y a la horticultura debido a la relativa escasez de anima-

les. Constitufa el pasatiempo favorito de los hombres, ya que de ningtdn modo
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era concebida como ''trabajo', calificando en cambio de tal a las tareas agrico-
las. Las mujeres cazaban los animales de tamarno reducido que pudieran pre-
sentarse incidentalmente a su paso (armadillos pequefios, vizcachas y demés
roedores).

Los hombres partfan antes del amanecer, ya sea solos o en grupos redu-
cidos y acompafiados casi siempre por sus perros, regresando a partir del me-
diodfa, segtn los resultados. Asimismo solfan realizar campamentos de varios
dias para capturar ocultos, nanddes o pecarles.

Para ultimar a éstos utilizaban prevalentemente la maza y contaban con
el auxilio de sus perros, mientras que para el resto de los animales usaban ar-
co y flechas; también conoclfan trampas de pozo y de lazo. En cuanto a las téc-
nicas, practicaban la cacerfa al acecho, instal4dndose frecuentemente en los si-
tios donde los animales iban a abastecerse de agua o en la proximidad de sus
cuevas, siendo éste el caso del oculto; la cacerfa con sefuelo vivo, y, con dis-
fraz vegetal (Karsten, 1932: 39). Empleaban esta estratagema a fin de poder
acercarse al fiandd, dado que se 1o halla en zonas con vegetacién de parque
chaquefio (= xué) donde el cazador podria ser facilmente advertido. También
la corzuela era apresada en el xué ; para distraer al animal mientras el caza-
dor se acercaba, éste levantaba una manta roja -tonalidad que segtn ya senala-
mos inmovilizarfa al animal-, desplazé4ndose contra el viento a fin de que no
percibiera su presencia por el df ato.

Para cazar la iguana en su cueva introduclfan brasas a fin de calentar el
agua alll depositada, lo que hacfa salir al animal; cuando llovia las vizcachas

eran forzadas a salir de sus cuevas practicando unas canaletas que conducian
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el agua al interior de las mismas.

Dedandn daladnlaginterdicdiones slimantarissacivonstaneisles v ) 2.omp.
se vinculan con los grupos de edad, podian ser comidos todos los animales excep
to el zorro, la comadreja,el ciervo de los pantanos y el piche ciego. No s6lo
consumfan la carne -asada o hervida-, sino también el higado, el corazén, los
sesos, los intestinos y la grasa. La carne mé4s apreciada era la de corzuela,
mientras que la de los carnivoros s6lo era consumida en casos de extrema nece-
sidad, valorizando si sus cueros.

La circulacién de los bienes de caza asumia distintas modalidades segtn el
tamarno de las especies, el numero de piezas capturado y las restricciones de
orden mitico. Asi, por ejemplo, el anta, el fianda y los pecaries tendfan a ser
distribuidos a todos los integrantes de la aldea, incluyendo carne, menudos,
cuero y plumas. En cambio, la corzuela, la iguana, los ocultos, etc. circula-
ban siguiendo las normas de parentesco y de buena vecindad ya aludidas, tanto
en raz6tn de su tamano sensiblemente menor, como debido a que la captura de
un ntmero elevado de piezas era poco frecuente.

E]l matador debia observar una serie de reglas atinentes a la cesi6tn de las
piezas cobradas; en el caso del anta debfa guardar para si el esternén, el cara-
ct del cuarto delantero y un trozo pequefio de. lomo; la cabeza completa debia
ofrecérsela al jefe y al shamén le daba a elegir los trozos preferidos, distribu-
yendo equitativamente el resto a los dem&s hombres de la aldea. Las normas
de rango eran observadas por el matador en relaci6n a casi todas las piezas co-

bradas, como asf también la prescripcién relativa al cuidado de los huesos de

éstas.
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4.4.4. Pesca

Esta actividad que como vimos implicaba el desplazamiento a orillas del
Pilcomayo, era emprendida esporadicamente por los lowtxua , siendo muchos
los individuos que no participaban de la misma. En efecto, nuestros informan-
tes manifestaron en reiteradas oportunidades la vivencia alejada de sus experien
cias respecto del rio.

Actualmente, durante la estacién apropiada, la pesca les brinda su prin-
cipal fuente de alimentos y de ingresos, ya que el producto es comercializado,
abasteciendo mediante camiones frigorificos los mercados del Noroeste argen-
tino y de la regitn boliviana limitrofe.

La pesca es practicada por los hombres, mediante las técnicas usuales
de las tribus del Pilcomayo medio tal como han sido descriptas por Nordens-
kiold (1912: 40-45), entre otros. Utilizan dos tipos de redes confeccionadas con
fibra de bromelidceas: la de tijera (= i-litxshana) que demanda la inmersion del
pescador, queda confinada a los jovenes y adultos; la de bolsa (= nahék) es em-
pleada por los nifios y los ancianos en zonas playas, permaneciendo de pie. La
pesca colectiva cuenta con un puntero, encargado de dirigirla, y con dos equi-
pos respectivamente constituidos por individuos munidos con redes de tijera y
de bolsa, Estos se despliegan en una hilera, formando una barrera transversal
al rio en una zona playa, mientras que los otros se zambullen en una profunda,
haciendo converger los peces que no atrapan hacia dicha barrera. Seguidamen-

te los integrantes del primer equipo se desplazan aguas abajo, manteniendo un
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ritmo de movimiento bastante ré4pido y prosiguiendo al mismo tiempo la opera-
cion.

Cuentan con una maza pequefla para matar los peces y con una aguja de
madera provista de una cuerda, respectivamente destinadas a enhebrar el pesca-
do por los ojos y a ser arrollada alrededor de la cintura, quedando las presas

cobradas colgando.

4,4,5, Animales domésticos

En el pasado la ganaderia parece haber tenido relativa importancia; en
efecto, los diarios de las expediciones que a partir de 1863 surcaron territorio
chorote contienen referencias a la abundancia de lanares y caprinos (Paz Gui-
11én, 1886: 39). Mas tarde Nordenskidld (1912: 50) constat6é que poselan grandes
rebanos de éstos, escasos caballos y numerosas gallinas.

Segtn Karsten (1932: 94) el ganado era poseido por familias individuales,
discriminando el de cada una mediante marcas. Segtn nos dijeron éstas se prac-
ticaban en las orejas, a la usanza de los criollos.

Actualmente s6lo disponen de contadas chivas y gallinas, consideradas
como propiedad de las mujeres de la casa -esposas e hijas-, quienes jamés las
ofrecen voluntariamente -ni siquiera en épocas de escasez de otros alimentos-

debido al particular afecto que sienten por ellas.
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4,5, Otras actividades

La divisién sexual del trabajo es tan acentuada en la elaboraciétn de manufac-
turas y otras actividades como en las de subsistencia. Sin embargo, como bien
observ6 Nordenskivld (1912: 84), cada sexo no fabricaba todo lo que empleaba.

Ademas de construir las chozas y las trojas, las mujeres hacian vasijas de
ceramica a rodete (botijos para agua y ollas) y procesaban mediante retorcido la
fibra de bromelidceas; con ésta tejlan bolsas de diferentes tamafios para ambos se-
x0s, camisetas que haclan las veces de coraza para los hombres, amén de destinar-
la a cuerdas y cordeles, incluso los que eran empleados por los hombres para tejer
las redes de pesca. También hilaban y tejian la lana, confeccionando mantas y bol-
sas. lLas actividades domésticas como el acarreo de agua y lefia, cocinar, prepararx
bebidas fermentadas y cuidar de los nifios eran labores femeninas, como asimismo
el transporte de la carga durante los traslados de campamento.

Los hombres fabricaban objetos de madera como palas para el cultivo, palos
cavadores, horquetas, hachas, arcos, flechas, mazas, morteros con sus majaderos,
peines, asl como recipientes de calabaza decorados con lineas incisas o pirograba-
das, y,los adornos plumarios.

El trabajo del cuero, destinado principalmente a cintos, vinchas, ojotas y
vestimenta, incumbia a ambos sexos.

Nordenskidld (1912: 101) apreci6 que los Chorote conferian un particular valor

estético a la cerémica, el tejido y las calabazas grabadas.
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4. 6. Organizacib6bn social y politica

Hemos ya sefialado que la unidad social ma&s comprensiva de la etnia chorote

es la tribu, discriminando tres de tales entidades -Ioxuaha propia, lowtGxua y

Xuikina w6 -, coincidentes con las divisiones culturales y dialectales. Cada una
se vinculaba a un 4mbito regional bastante definido, correspondiéndoles en orden
sucesivo la costa del Pilcomayo, el hinterland surcado por cafiadas y el hinterland
arido.

La integracién tribal no resultaba tanto de la territorialidad como de la endo-
gamia ~ya que las reglas matrimoniales tendian a prescribir el matrimonio en el
seno del propio conjunto tribal-, del faccionalismo que oponia a las tres tribus e,
inversamente, de una cierta integracién politica a nivel de cada una.

En cuanto a la endogamia tribal, debemos aclarar que tenia una rigidez rela-
tiva, no siendo incompatible con algunos matrimonios intertribales e interétnicos
-especialmente con los Tapiete y Chulupi-, al menos en el transcurso de este siglo.

Respecto al faccionalismo, Karsten (1932: 19) subray6 las relaciones antag6-
nicas que se daban entre la tribu riberefia y las del interior, atribuyéndolas a la
competitividad sobre la regiotn costanera. No obstante, no debemos caer en el
error de imaginarnos tres unidades tribales en permanentes e insuperables conflic-
tos, ya que la conciencia de una comun identidad étnica también aparejaba ciertas
formas de reciprocidad. De tal manera, durante el periodo de caza algunas bandas

ioxuéha propias podian concertar el usufructo del terd torio de ciertas bandas
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iowaxua y, a la inversa, éstas podian hacerlo con el de aquéllas durante la época
de pesca.

En cuanto a la integracion politica en el seno de cada tribu, procedian princi-
pamente de la instituci6n del jefe tribal o nadki wux, cuya representatividad de cada
una se reducia a los casos de guerra y posteriormente a los trabajos en los ingenios
azucareros. Era elegido entre los jefes de banda (= nadki) por sus aptitudes bélicas
destacandose su condicion de matador, el coraje y la astucia, constituyendo su ar-
quetipo el héroe mitico Carancho (= Ahéusa).

También contribuian a la integracié6n tribal las reuniones perit6dicas casi
siempre coincidentes con el nahk&p -la estacién de mayor concentracién social-,
en las que varias bandas efectuaban festines de bebida, bailes, la iniciacion feme-
nina y la concertacién de alianzas matrimoniales y bélicas.

En orden decreciente respecto a la tribu, la unidad social en que se agrupa-
ban los Chorote era la banda localizada (= issf wet ). Las bandas iowtxua oscilaban
entre 30 y 60 individuos emparentados, pudiéndoselas también definir como familias
extensas., La exogamia era la regla matrimonial imperante a este nivel.

Poselan territorios de caza y de implantacién de aldeas y campamentos mejor
delimitados que los de recoleccib6n, ya que parece haber habido una precaria nocién
de propiedad y uso de los mismos, primando un convenio de reciprocidad entre las
diversas bandas iowtxua . Por ejemplo, dos bandas asentadas en sendos xué (= par
que chaqueno), si la cosecha de vegetales silvestres habfa sido abundante en uno y
escasa en el otro, las mujeres de éste podfan ir a recolectar al xué prolifico, res-
tableciendo el equilibrio de las prestaciones en sucesivos perfodos estacionales

(Siffredi, 1975: 66).
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El1 méaximo de relaciones solidarias se daba en el seno de la propia banda, se-
gin lo demuestran la circulacion amplia de los productos de la cosecha y de la caza,
amén de la constante ayuda mutua en las actividades de subsistencia y en la fabrica-
ci6tn de utensilios.

La jefatura de cada banda recafa en un naéki, concebido como cabeza de la
misma. Tal situacion tenfa un correlato espacial en la ubicaciétn de su choza en
el centro de la plaza circundada por las demés viviendas y otro que hacia al don y
a la distribuci6on de bienes. Respecto del don, vimos que los cazadores debian entre-
garle la cabeza del animal apresado; en cuanto a la distribucitn de bienes, siendo la
generosidad otro atributo esencial del naaki, debfa demostrarla entregando sus ali-

""cabezante' la representaci6n de

mentos. También se vinculan a su condicién de
sus secuaces a través de la palabra y el requisito del talento oratorio, revelado en
las exhortaciones regulares a acatar las costumbres (Siffredi, 1973: 89).

Este modelo de jefatura no se funda méas en el consenso que en la coercién;
tanto el nadki como el nadki wux carecfan de ingerencia en la organizacion de las
actividades de subsistencia -que incumbia a cada familia compuesta- ni daban
6rdenes fuera del Ambito de la guerra.

La jefatura tendfa a ser hereditaria, transmitiéndose de padre a hijo o de
hermano mayor a hermano menor, siempre que tuvieran las aptitudes requeridas.

Concluyendo el retroceso sectorial, la banda estaba a su vez integrada por

familias compuestas, cuya norma de residencia dominante era la uxorilocal. Com-

partfan asf una misma choza o chozas vecinas una mujer con su esposo, sus hijos
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solteros, hijas, yernos y nietos.

La organizaci6n de las actividades de subsistencia recafa en la familia com-
puesta, asumiendo el principio de autoridad el suegro. Las relaciones en el seno
de la familia revelan una linea de clivaje entre agnatos y afines, perceptible en los
mdaltiples nexos solidaritarios que unen a los primeros en contraposiciétn a una mayo:
fluidez de los mismos entre afines, claramente denotada en las relaciones entre
cufiados y entre suegro y yerno. Asi éste tenfa la obligaci6n de distribuir los produc
tos de su cosecha y otros bienes a su suegro y a los hermanos de su esposa, quienes
adquirfan prioridad respecto a cualquier otro integrante de la aldea. Otras presta-
ciones inclufan el desemperno de actividades de subsistencia y la elaboracién de uten-
silios. La retribuci6n del suegro si bien ocurria, no asumia caracter de obligato-
riedad, pudiéndose observar a partir de la asimetria de las prestaciones entre ag-
natos y afines que las relaciones globales en el seno de la familia compuesta no repo
san sobre el principio de reciprocidad. Ello marca una orientacién contrapuesta
a la naturaleza de las relaciones a nivel de la banda, las que como vimos estaban
signadas por la méxima solidaridad.

En cuanto a las reglas de descendencia, los Chorote se cifien al modelo bila-

teral; las terminologlas de parentesco iowlxua y ioxudha no muestran indicios

de bifurcaciétn que diferencien la nomenclatura de la linea paterna respecto de la
materna. No obstante, en el marco de las relaciones consideradas incestuosas,
la prohibici6n expresa recae en el conjunto de parientes maternos denominado ikéi_
xuénthli -traducible por ''los que provienen del mismo dtero''-, sin condenar con el

mismo énfasis las uniones con individuos de la rama paterna en grados de parentescc
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equivalentes. Es posible, como lo plantea Braunstein (1979) que tal situacién se
vincule con la pauta de residencia imperante.

La hipé6tesis del matrilinealismo, fervientemente sustentada por Karsten y de
la cual nos hicimos eco en la etapa inicial de nuestra investigacié6n (Siffredi, 1973:
97), ha sido desechada con argumentos convincentes por Braunstein (1979: 14-21).

En cuanto a la clasificacion del sistema de parentesco chorote, corresponde
al tipo hawaiano de Murdock (1949), con el que comparte la indistinci6n terminol6-
gica entre primos y hermanos de Ego, caracterizdndose por la amplitud de sus
principios clasificatorios; la diferenciaciétn de cinco niveles generacionales -dos

ascendentes y dos descendentes respecto de Ego-, entre otras propiedades comunes.

4.7. Relaciones interétnicas

Bajo este acépite describiremos sumariamente las relaciones hostiles, de
alianza e intercambio con otros grupos étnicos. Los iowGxua identifican y denominan
a los siguientes: Tapiete (= Inxuéinak), diferenciados de los Chiriguano-Chané a
quienes denominan indistintamente In6na, Toba (= Iothléx), Mataco (= Hotinuk), Ayo-
reo (= Tsirakda), Chulupf (= Athluthlay) y Lengua (= Manthlé).

Loos mismos pueden agruparse en dos categorias, incluyendo una a aquéllos
que tenfan relaciones amistosas con los Iowtxua (Chulupf, Tapiete, Lengua y Chiri-
guano-Chané) y otra a 4quellos que como los Mataco-Guisnay y los Ayoreo eran
sus enemigos., El intercambio de bienes y las alianzas matrimoniales se restringfan

rigurosamente a la primer categoria.
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Con los Chulupl y Tapiete tenfan innegables lazos de afinidad, testimoniados
por la concertacion de alianzas matrimoniales y bélicas. Respecto de las primeras,
las genealoglas de los ancianos muestran con cierta frecuencia uniones mixtas de
esa naturaleza en la generaci6tn de sus padres. Que los Chulupf eran aliados de
los Chorote en las hostilidades contra los Mataco-Guisnay queda probado por el re-
conocimiento de los primeros del cacique chulupf Atam6 como jefe de guerra, se-
gtn lo constatara también Nordenskivld (1912: 113). Hoy dfa la convivencia armo-
niosa de representantes de aquellas etnfas en la localidad de La Bolsa revela asi-
mismo la prosecucién de una vieja afinidad.

El intercambio de bienes involucraba ademés de los Tapiete y Chulupi a los

Lengua y Chiriguano-Chané. Es denominado éheke t6taxai (= cambiar con otro),

connotando el hecho de dar y recibir inmediatamente bienes cuyo valor se fija de
acuerdo a una escala aproximada, ajustable mediante el regateo. Son ajenos al

éheke t6taxai los signifiqados y vinculos personales atinentes a las formas de reci-

procidad en el seno de la banda o de la tribu, pudiéndoselo asimilar a un intercam-
bio mercantil rudimentario o trueque (Siffredi, 1975: 66).

En las aldeas iowtixua los Tapiete ofrecfan fajas etnograficas a cambio de ca-
misas u otras ropas obtenidas en los ingenios; los términos aproximados de equiva-
lencia entre ambos bienes eran de una faja por dos camisas. El equivalente de un
pequeno trozo de pintura de uruct -sumamente valorado por no hallarse la planta
en el habitat chorote- podfa llegar a ser una manta grande de lana (Nordenskidld,
1912; 122).

El intercambio con los Lengua también solia llevarse a cabo en las aldeas
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iowtGxua,involucrando de una parte collares de conchilla y de la otra mantas de lana
0 animales domésticos.

El trueque con los Chulupf se realizaba en ocasién de visitas reciprocas, re-
cibiendo de éstos collares de conchilla de fabricacién lengwm a cambio de ovejas;
los términos de equivalencia eran de uno a uno (Karsten, 1932: 99). Asimismo los
Iowtxua provefan a los Chulupf del uruct que obtenfan de los Chiriguano-Chané y
Tapiete (Nordenskinld, 1912: 122).

En cuanto a las prestaciones de los Chiriguano-Chané, que ocurrian en oca-
sién del traslado de los lowtixua a sus aldeas, son percibidas por algunos de nuestros

informantes como éheke t6taxai y por otros como a-wéxnam (= don). En el primer

caso implicaban la cesi6tn de algunas cuotas del excedente agrario a cambio de pes-
cado desecado o mano de obra para levantar la cosecha. En el segundo, la trans-
ferencia de dichas cuotas es captada como un don que no obligaba a los lowtxua a
contraprestacioén alguna; siguiendo el propio canon entendian el gesto de los Chiri-
guano como la obligacién de ayudar a los que tienen menos por parte de los que tie-
nen més. No es dificil imaginar que esta perspectiva asimétrica de los significados

econdtmicos conllevara una relaci6én inestable entre ambas etnfas.

4, 8. Ciclo vital

Durante la totalidad del embarazo, el puerperio, los perfiodos menstruales v

el duelo por viudez, la mujer iowtxki debia recurrir a una dieta exclusivamente
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vegetal; tanto la miel como la carne animal y de pescado le estaban vedadas. Duran-
te la tltima fase de la gestacitn y el puerperio, el padre debfa abstenerse de las ac-
tividades de caza y recolecciotn de miel. Debla evitar sobre todo la btsqueda del
producto de las especies apicolas mas agresivas a fin de evitar la ceguera del hijo;
la cacerfa del fiandt le estaba vedada en la convicciétn que de practicarla, la respi-
racién agitada del animal se reproducirfa en el hijo. La mayor parte de los tabtes
alimenticios y de caza durante la gestacién y el puerperio reposan sobre un mecanis-
mo anal6gico, por el cual ciertas peculiaridades fisicas o de comportamiento del
animal ingerido o cazado habrin de manifestarse bajo forma de ""enfermedad" en el
nifo.

Tal creencia posee su correlato en la imposicién del nombre, siendo recurren-
te la nominaci6n del hijo que incluye al animal cazado en infracci6on por el padre,

seguido por la forma pasiva del verbo matar; por ejemplo Kaso6kchi ildnek = "el

que fue muerto por el armadillo'. Subsidiariamente ello prueba que esas restric-
ciones no se observaban muy estrictamente.

Existe un motivo no siempre consciente y de alcance méas general que el ante-
rior, ya que es aplicable a la prohibici6tn de comer carne en cualquiera de las fa-
ses criticas de la vida femenina arriba enunciadas. Este es el temor a convertirse

en el personaje mitico que encarna el canibalismo -Tséxmataki - o simplemente en

asumir su rasgo definitorio.
El nacimiento se llevaba a cabo en la vivienda con la asistencia de la madre
de la parturienta o de una hermana de aquélla, quienes enterraban cuidadosamente

la placenta y banaban al nifio. El cordén umbilical, que segtn Karsten (1932: 71)
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representa la vida del mismo, se guardaba hasta tanto se cicatrizara la herida del
ombligo; durante ese lapso el padre permanecia acostado y ayunaba, mientras que la
madre se reintegraba a sus tareas habituales.

Las diversas restricciones observadas por ambos padres durante la gestaciéon
y el puerperio se fundan en la idea de una conexi6n Intima entre ellos y el nifio, nexo
gue se torna atin méas estrecho entre éste y su padre, ya que los Iowtixua conciben a
la mujer como mero continente del feto en virtud de desconocer su capacidad genera-
dora, la que queda confinada al padre. La practica de la couvade en sentido estric-
to y las restantes restricciones masculinas tienen su razén de ser en este conjunto
de ideas, como asl también la frecuente ejecucidén de abortos o infanticidios por par-
te de mujeres abandonadas.

El infanticidio, segtn Karsten (1932: 50), se practicaba ademaéas con los defor-
mes y gemelos, alternativa ésta que fue negada por nuestros informantes. La otra
obedecfa a la creencia que constituyen la encarnacién de teofanfas ambiguas
-Thlam6 hos- y que en tanto tales podlan ser portadores de la enfermedad y la muerte.

La imposicién del nombre se concretaba a partir del primer afio de vida, ya
sea mediante el mecanismo antedicho o por transmisién del nombre de los abuelos,
siguiendo la paridad de los sexos. La accién de nominar define al ser y permite
su ubicaci6tn dentro del cuadro parental y social, comportando una nociétn de nombre-
esencia. La misma se connota a través de la expresién tiw6x thlei: cubrir, rodear,
envolver con el nombre, y también ''dar el nombre'. En breve, la idea subyacente
es la de circunscribir al ser y protegerlo mediante aquél. De ahf que los lowtGxua

tengan cierta resistencia en decir su nombre y lo reemplacen por apodos.
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Discriminan cuatro gupos de edad que guardan cierta relacién con las genera-
ciones ascendentes y descendentes en el plano del parentesco; a tal respecto vimos
que Ego distingue nomenclatoriamente las de sus abuelos, padres, hijos y nietos.
La inclusién en el primer grupo de edad implica haber alcanzado el status de per-
sona (= i. i0), lo cual apareja ciertos derechos y obligaciones. Los términos de

referencia que corresponden a dichos grupos son los siguientes:

1. Thl6sek po, lit. "discernimiento tiene', derivado de thl6se (= meollo),

designa a los que estdn comprendidos entre los ocho afios aproximadamente y el
inicio de la pubertad. La pertenencia a este grupo la expresan en funcién de la re-
lativa autonomia del nifio, que se traduce en la posibilidad de cazar animales pe-
quefios, pescar con red de bolsa, etc. Es esencial que el nifio haya adquirido la
capacidad de recortarse a sf mismo de un grupo parental hasta entonces indiferen-
ciado, y, reciprocamente, la de reconocer a cada uno de sus miembros observando
las reglas de reciprocidad que definen su participacié6n en dicho grupo. Asi,
~- mléutante 1a éniregd de 105 primeros plenes anméenmarios bpténiaos” por’ sT mIsmo a
sus parientes, dard muestras de su nuevo estado y del comienzo de su insercitn

consciente dentro del grupo.

2. 1ék (= muchacho); thlésa (= muchacha), La pertenencia a este grupo de edad
coincide con el paso a la pubertad, marcado por la iniciacién en el caso de las mu-
jeres y la perforacitn de los 16bulos auriculares en el de los varones. Estos, en
su decurso vital, iban introduciendo cilindros de madera de tamarfio creciente, re-
gistrandose por ende una notable distensién del 16bulo en los ancianos (von Rosen,

1904: 5).
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La iniciaci6n femenina inclufa la reclusion de la ptber en la choza familiar des-
de la primer menarca hasta la siguiente. Ademés de ingerir tnicamente al anoche-
cer pequenas cantidades de productos vegetales y agua -estadndole vedada la carne
por los motivos expuestos-, debla tejer para s una gran bolsa de recolecci 6n que
constitufa el simbolo de su futura condici6tn de madre. EIl ayuno y el trabajo eran
concebidos como pruebas para un buen desempefio y un fortalecimiento en la vida
adulta, sobre todo en circunstancias de carestfa. Se esperaba de la mujer que tra-
bajara sin descanso en la recolecci6tn y elaboracién de vegetales silvestres, dando
absoluta primacia a sus hijos en el consumo de alimentos. Las normas le eran in-
culcadas durante el encierro por la madre, quien consideraba motivo de verglienza
llegar a tener una hija ociosa o angurrienta. Precisamente estos defectos y la iras-
cibilidad eran los que en la vida adulta legitimaban para el hombre el abandono de
Su esposa.

Otra restriccién que pesaba sobre la ptiber -aunque extensiva a los sucesivos
perfodos menstruales en virtud de vincularse a la idea de la impureza de la sangre-
era la de acercarse a los Ambitos acuéaticos; de hacerlo, las serpientes miticas que
allf habitan provocarfan diversas catéastrofes.

Karsten (1932: 83-84) ha descripto la danza circular llevada a cabo al anoche-

cer por las mujeres fuera de la choza del encierro, pero en presencia de la ptiber,

en la que empleaban la sonaja de pezufias, instrumento de uso estrictamente femenino.

Tras la danza, la joven debfa regresar a su choza y se le cubrfa la cara y el cuerpo

a fin de evitar -segfin dicho autor- que los "malos espiritus' (= Thlam6 hos ) pene-

traran por alguno de los orificios. De ocurrir esto podrfan provocarle la enfermedad
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y atn la muerte o un embarazo magico, haciéndole alumbrar seres defectuosos que
deberfan ser objeto de infanticidio.

Otros ritos asociados a la pubertad femenina, en virtud de la analogfa de los
mismos con los que se efectuaban durante el nahkép a fin de acrecentar y apresurar
la cosecha de vegetales silvestres y en general de promover la fertilidad vegetal
y humana, es probable que persiguieran objetivos idénticos. Refuerza esta presun
ci6bn el hecho que la teofanfa que se vincula tanto a la menarca -signo de la posibi-
lidad de renovacién humana- como con la continuidad del ciclo vegetal, es Wéla
(= Luna).

Una vez superado el encierro, la ptiber iniciaba una vida sexual sumamente
permisiva hasta constituir, con el consentimiento de sus padres, una pareja esta-
ble. La sancibén plena de esta unién ocurrfa con el nacimiento del primer hijo. La
licencia sexual de los jovenes y la concertacién de alianzas matrimoniales solian
coincidir con el nahkéap, vinculdndose a la renovaciétn general que el Iowtxua atri-

buye a esta estacibn por excelencia.

3. iéen (= hombre adulto); ahowet (= mujer adulta). Para ambos el pasaje
a este grupo de edad suele coincidir con el nacimiento del primer hijo. En el ca-
so del hombre, incluye al que se halla en la fase de apogeo de la fuerza vital. An-
teriormente era el que participaba plenamente de la guerra y de los festines de be-
bida; ahora es el que puede realizar trabajos pesados o que requieran mayor destre-
za, siendo éste el caso de los punteros de pesca.

La mujer que ingresaba a este grupo de edad debfa desempefarse sin tregua
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en las actividades inherentes a su sexo. Su situacién en esta etapa ha sido finamen-
te captada por Nordenskidld (1912: 81) mediante contraposiciéon con la anterior, mar
cada por el amor libre: ""Quand la fille Choroti se marie, elle entre dans la troisiéme

période de sa vie, celle du travail...".

4, Kihﬂ/g_ (= anciano/a): la sensible declinaci6n de la fuerza vital y el corre-
lativo acrecentamiento de capacidades y poderes shaménicos hace que el individuo
en esta etapa se sitGe en una condici6én intermedia entre la humana y la sobrehumana,

asumiendo cierta ambivalencia.

A nivel parental se da una reunificacion generacional entre '"abuelos' y ''nie-
tos", traducida en actividades compartidas -la pesca, por ejemplo- y en la trans-
misién de dichas capacidades y poderes a sus nietos. A su vez éstos, cumplian
con caréacter de obligatoriedad las prestaciones alimentarias y de cuidado a aquéllos.

Karsten (1932: 44) ya hablfa notado que todo anciano chorote detentaba ciertos
poderes '"'méagicos' que se acrecentaban con la edad, lo que generaba cierta ambiva-
lencia en la percepci6n de la ancianidad.

Tal ambivalencia reproduce la que es inherente al modelo shaménico chorote
que incluye tanto la capacidad de danar como la de curar, suscitando por ende actitu-
des encontradas de temor y aprecio. Hacen a éstas el reconocimiento de una mayor
"sabidurfa'' de los ancianos, traducida en el relevante papel que desempefaban en
la guerra y en la jefatura. En cambio, debemos remitir a actitudes de temor funda-
das en el acontecer mitico y no en motivos meramente econémicos -como lo habia

planteado Nordenskidld (1912: 33-34)- las practicas de matanza e incineracién de
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algunos ancianos. La legitimacion de las mismas provenia de la percepcitn de sig-
nos que denotaban la conversit6n del sujeto en el personaje mitico que encarna el ca-

nibalismo, Tséxmataki. Respondlan a la necesidad de interrumpir el acontecer

mitico, en la creencia que de no truncar la vida del anciano se asistirfa a una nueva

génesis del terrible personaje.

Describiremos por altimo las creencias y practicas relativas a la muerte,
haciendo la salvedad que eltema es tratado en profundidad en un acapite sucesivo
( cap. XVI‘.Z) .

La conciencia mitica chorote asimila los muertos (= iélis ) a las teofanias

ambiguas denominadas Thlam6 hos, primando hacia ellos un sentimiento de temor.

Su Ambito es el plano subterrianeo, donde prosiguen una existencia paralela
a la de los vivqs, aunque inversa, debido a la alteridad respecto del plano terrestre
de las relaciones entre dfa y noche y, en consecuencia, entre el perfiodo de activi-
dad y el de suefio. De ese modo, la actuaciétn de los muertos en relaci6n a los vi-
vientes es confinada a la noche, rasgo que comparten con los restantes Thlamo hos.
En lo que hace a las ideas en torno a un reino de los muertos, nuestras con-
clusiones divergen con las de Karsten (1932: 190), quien niega enfaticamente la exis
tencia de tales ideas: ''None of the more primitive Indians, neither the Choroti,
nor the Mataco, nor de Ashluslay, have developed ideas about a hades...''.

Desde la perspectiva de la figura, los muertos comparten con los demés

Thlamo6 hos la tendencia a la indefinici6n y a la fluctuacién; este rasgo se vincula

a la posibilidad de . convertirse en diversos entes.




- 79 -

La caracterizacién global del muerto se integra en un haz de significados
que incluye las siguientes connotaciones: prevalentemente nefasto, subterréaneo,
noc turno, cambiante, velado.

La forma habitual de inhumacitn consistia en el entierro del caddver en po-

sicibn genu-pectoral en una fosa poéo profunda, que se solfa cubrir con ramas y
pasto. La incineraci6tn s6lo era practicada con aquellos ancianos que por los moti:
vos antedichos eran objeto de una muerte violenta; su sentido, como en el mito,

era el de aniquilar la potencial peligrosidad de esos seres.

La incineraci6én de las pertenencias del muerto, incluyendo la vivienda tex—
tensiva a veces a las que conformaban la aldea- formaba parte de las actitudes
precautorias contra la ambigliedad asignada a los muertos, que suele traducirse
en la atracci6n de los vivientes a su esfera. El tabt temporario que pesaba otrora
sobre el nombre del muerto (Karsten, 1932: 76) y actualmente el agregado al mismo
de la voz mas4i (= cadaver) poseen un sentido analogo.

Las prescripciones que involucran el fuego, a las que debe agregarse la que
pesa sobre los deudos, quienes deben encender fogones y permanecer sentados jun
to a los mismos, persiguen ademés la purificacién y fortalecimiento de los supérs
tites.

No est4 ausente la otra faz de los ritos ftnebres, la que involucra la par’cicij
paci6n con el muerto por via del pesar generado en el sentimiento de pérdida. Tal
es el caso del llanto ritual, del que inicialmente participaba toda la comunidad y

més tarde s6lo los deudos méas proximos, o, el del reconocimiento de cada uno

de los sitios frecuentados por el c6nyuge muerto.
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Los deudos se aplicaban pintura facial negra, empleada también en la guerra
y en la lucha cuerpo a cuerpo. Las viudas observaban las restricciones alimenta-

rias comunes al perfodo menstrual y se cortaban el cabello.

4, 9. Religibn

Debido a que este trabajo se centra en las ideas religiosas, a efectos de no
sobrecargar la exposicién con repeticiones inttiles, nos limitaremos en este aca-
pite introductorio a un inventario de las principales formas religiosas, sefialando
como fueron afectadas por las ideas cristianas.

La bipolarizacioén entre lo divino y lo diabé6lico, inducida por la evangelizacién,
es transformada por la conciencia chorote en una estratificacién de las formas
religiosas. Una secuencia global de las mismas permite hallar en la cdspide a
seres méas o menos influenciados por la idea del Dios cristiano.

Tal es el caso de Sinng, .'"nuestro padre', antiguo dios del cielo, bastante ale-
jado de las experiencias y vicisitudes de la vida del hombres. A veces Sinn4 apa-
rece vinculado en calidad de esposo a Sét, "nuestra madre', en cuyo caso uno asu-
me el caréacter de protector de los hombres y la otra de las mujeres, sobre todo en
lo que atafie a la esfera de actividades propia de cada sexo, A diferencia de cuando
se registra la creencia en Sinnd, la que se centra en la pareja revela un nexo mas
estrecho entre la deidad y los sujetos, testimoniado por las invocaciones que le di-

rigfan al disponerse a emprender alguna tarea (R, 118). EIl atributo de la creatividad
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les es ajeno, asignéndoles sf la instauraci6n de los principios vitales en los hombres;
éstos son el alma ntcleo (= thlékiuk ), el alma iméagen (= insdkal ) y el alma sombra
(= ipéliuk).

También la acentuaciéon de los rasgos demifirgicos de Kixwet en detrimento de
los detrickster, efectuada por algunos informantes, acercaria esta figura mitica
gue analizamos mAas adelante a la cGspide. Nos referimos en particular a la accibtn
creadora que se le asigna en este texto sincrético, no siendo tal atributo inherente
a la representacion chorote del alto dios (Sinn4 y Set) :

'""Los in6l tepfh (= antepasados remotos) conocieron una persona que se lla-
maba Kixwet. Era Dios. Kixwet formé la tierra, este mundo, todo el espacio que
vemos: las estrellas y todas las cosas que vemos en este mundo. Nosotros crefa-
mos que él habia formado los peces, el rio, los animales, los &rboles y los frutos.

""Cuando los ifi6l tepih vieron a Kixwet en el mundo tepih (= remoto), creye-
ron que tenian Padre y dijeron: -Ah, es este Kixwet el que form6 nuestro cuerpo.
Pero cuando llegd el Evangelio nos dimos cuenta que el que habia hecho todo esto

era Dios y no Kixwet, porque éste era de los ifi6l tepih'. (Kasbkchi i-l4nek - Fe-

lipe Gonzélez).
En el nivel més bajo hallamos a seres mis o menos diabélicos, agrupables

en la categoria genérica Thlamé hos que abarca entre otros a los Thlamé hos

propios, los muertos, Xuitiel, Tséxmataki, Kildi (= Sol), Kil4i i-1és (= Hijos del

Sol), a los sefiores de las especies animales y de algunos vegetales. En la religio
sidad arcaica estos seres aparecen dotados de cierta ambigtiedad, la que puede
sintetizarse en la capacidad de generar tanto bienestar y curacién, como darfio y

enfermedad. A consecuencia de la accién evangelizadora, los indios recalcan la
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dimensién demoniaca a expensas de los aspectos positivos que también poseen.
En la amplia franja del centro podemos ubicar a seres tanto francamente
benéficos, como méas o menos ambiguos, escasamente afectados por la ensefianza
misio.nal y que protagonizan extensos ciclos miticos. Mencionemos entre otros a
Wéla, el demiurgo y Ahbusa, el salvador, como portadores de potencia benéfica;

Kixwet resume en su actuar la duplicidad de demiurgo y trickster; Wéiki presenta

la misma duplicidad, aunque prevalecen en él las notas del trickster.

4.10. Shamanismo

En la sociedad chorote no parece haber habido una diferenciacibébn tajante
entre shamanes (= aiéulis) y ancianos (= kihilas) ya que todo anciano independien-
temente de haber sido o no iniciado como aiéu, poseia capacidades mégicas. El
uso indistinto de uno u otro término en el lenguaje cotidiano y en el mito también
muestra esta situacién.

La intensidad de dichas capacidades es proporcional al niimero de auxilia-
res (= inxuélai ) detentados y a la edad, acreditdndose a los mayores un plus:
""S61lo hay un médico con poder, el més viejo'' (Romero). También Karsten (1932:
44), en circunstancias de menor desintegracién cultural, habia notado estos hechos.

No obstante, el término aiéu, derivado de aié (= yaguar), en virtud de la
bravura e indeterminacién conferidos al animal y al shamén, define una categoria
especifica de sujetos que ejercen a la vez practicas de curacién y dafio. A imagen

de su arquetipo, las teofanias thlamé, responsables de la revelacidén y otorgamien-
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to de poderes, también el aiéu presenta esa dualidad. Ahora bien, la curacién
y otras préacticas fastas suelen orientarse hacia la comunidad del shamén, mien-
tras que las nefastas hacia otras. La capacidad de hacer dafio va desde provocar

diversas "

enfermedades' y la muerte hasta desencadenar calamidades de todo
orden: sequia, hambruna, incendios.

El Jowlxua espera del aiéu de su aldea ayuda en cualquier circunstancia
critica. Tal ayuda esti en relacién directa con las capacidades del aiéu, el nG-
mero y potencia de sus auxiliares y la variedad de especialidades shamé&nicas
que detenten. Es asi como durante la época de siembra el aiéu deberé ir en bis
queda de las 1luvias y calmar los vientos; deberé facilitar el apresamiento de los
animales del monte, manteniendo alejados a aquéllos que como el yaguar son
fuertemente temidos; y, si sobreviene alguna enfermedad, debera aplacarla.

En breve, la gama de actividades y situaciones en las que el sham&n puede poten-
cialmente proteger a su gente cubre todos los dominios de la cultura.

Una somera alusibn a las capacidades terapéuticas del aiéu demanda
una previa referencia a las nociones de salud y enfermedad. La primera es
definida a partir de la plenitud vital del sujeto, vale decir el hombre con los atri-
butos esenciales que hacen a su condicién de viviente; son éstos el cuerpo (=naxués)
como sostén y receptlculo del pensamiento (= itdlkiunaie ), del alma nfcleo
(= thlékiuk), del alma imagen (= insékal) y del alma sombra (= ipéliuk). La pér-
dida o sustracci6n por un aiéu de cualesquiera de ellos implica un cambio de es-

tado que se traduce en enfermedad (= inlaié). Asimismo ésta puede sobrevenir

a raiz del envio e intromisién en el cuerpo de un agente nocivo, concebido como

auxiliar de un shamén.
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La terapia es algo diferente en uno y otro caso, a la par que el cambio de
estado que resulta de una pérdida o sustraccién es considerado -salvo excepcio-
nes- como més pernicioso para el afectado que el que resulta de la intromisién.

En ambos casos la curacién se abre con el reconocimiento de las diversas
partes del cuerpo del paciente, con la ayuda de los auxiliares del shamén. Una
vez identificada la causa, de faltar un principio vital, el alma iméagen del shamén
emprende su bisqueda mediante el vuelo extatico; el canto desempefia un papel
fundamental en la localizacién, la cual una vez ocurrida desemboca en la resti-
tucibn al cuerpo del afectado mediante el soplo y masajes.

De haber intromisién, el @ dialogaré con el intruso hasta descubrir la
identidad de su duernio; estaré entonces en condiciones de apropiirselo, lo que ha-
ce mediante succi6én. El afectado retornaré asi al estado de salud y el terapeuta

contaréi con un nuevo auxiliar, logrado a expensas del sham&n-danador.



CAPITULO V

Consideraciones metodolégicas

5.1. Los materiales de base

Las fuentes utilizadas provienen exclusivamente de individuos que se
identifican como lowlxua . La mayor parte de las mismas procede de tres
investigaciones de campo realizadas en las localidades de LLa Mer ced, La
Paz y La Gracia del Chaco saltefio, durante los meses de Julio-Agosto de
1970 y septiembre-octubre de 1972 y 1977. Tanto la labor de campo como
la posterior elaboracién de los materiales recabados fueron auspiciadas
por el Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas, organis
mo al cual pertenecemos en calidad de miembro de la Carrera del Investiga -
dor Cientifico desde 1970.

Nos basamos asimismo en algunos textos relatados por el anciano Centawd
al Dr. Edgardo J. Cordeu en oportunidad de la prospeccién etnogrdfica del
Chaco central, realizada en 1969 por el Instituto de Antropologia de la Univer-
sidad de Buenos Aires bajo la direccién del Dr. Marcelo Bormida. Fundamen
ta tal inclusién la sabiduria de Centawd y la circunstancia de su muerte, ocu-
rrida con anterioridad a nuestro primer contacto con los Chorote.

Las técnicas de relevamiento de datos por nosotros empleadas consistie-




ron en la observacién directa, el estudio de casos y, fundamentalmente, la entre-
vista en profundidad con informantes-clave. Estos fueron seleccionados por su
edad, sexo, status y conocimiento de las tradiciones religiosas, miticas y shaméa-
nicas, avalado por la comunidad. En casi todos los casos contamos con la ayuda
de un traductor, elegido por su conocimiento del chorote y del espafol y por su
disposicidén a aclarar los aspectos filolégicos y metaforicos del discurso, requi-
sitos imprescindibles para acceder a la compresion de los sentidos indirectos.
Tras un entrenamiento y ajuste entre informante, traductar e investigador,
el primero desglosaba el tema en tramos breves y el segundo los vertia de inme-~
diato al espafiol con la mayor fidelidad posible. Los materiales recogidos en
nuestro primer trabajo de campo fueron registrados magneto fonicamente en la
totalidad de 1o expresado por ambos, a efectos de controlar la calidad de las
traducciones en investigaciones sucesivas. En ocasién de éstas registramos en
forma completa la informacién traducida y secuencias salteadas de lo expresado
por el relator en chorote, a fin de someterlas a ulteriores controles de traduccidn.
Al término de cada exposicién o segmento de la misma, fijado por el propio infor
mante, requerimos las aclaraciones y ampliaciones consideradas pertinentes, las

que también registramos magnetofénicamente.

5.1.1. Los informantes y traductores
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1. Kasodkehi ildnek : designacién que alude al que ha sido muerto por un

armadillo, pertenecia al subgrupo thlawaa thléle . Tenia unos 65 afios en 1972,

oportunidad en que trabajé con nosotros en Misién LLa Paz, falleciendo poco des
pués. Su sabiduria, en particular en lo referente a las tradiciones miticas, lo
ubica entre los informants de mayor jerarquia. Excelente y vivaz narrador,
acompafiaba sus relatos con el gesto y la imitacién del lenguaje de los animales.
Paciente, memorioso e inteligente, fue el que nos dio la posibilidad de acceder

a la cosmovisién chorote.

2. Ai6 o Chivato, de alrededor de 70 afios en 1977. Sagaz, con gran capa
cidad analitica, infatigable en las entrevistas, mostrd siempre buena disposicidn
y un gran serntido del humor. Colabord con nosotros en 1977, en Misién La Paz.
Se cualifica como shamén de dotes muy inferiores a las de los "antiguos'’; no
obstante sus datos shamdénicos son invalorables, asi como sus conocimientos
de la mitologia més estrictamente ligada a su condicién. Es también un profundo
sabedor de etnozoologia, habiéndonos proporcionado elementos capitales para

la tarea de exégesis mitica.

3. Kiki o Cotorra, de unos 75 afios en 1970, también fallecida en la actua

lidad. Hija de padres iowlxua, pertenecia al subgrupo thlawaa thléle y vivia

en La Merced. Contaba con buenos conocimientos acerca del ciclo vital y de la

narrativa. Su condicién de anciana ciega la hacia proclive a participar casi ex -
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clusivamente de la cultura tradicional, brinddndonos nostdlgicamente muchas

de sus horas.

4. Centawd respondia al apodo de Talék o Ciego en virtud de serlo.
Tendria unos 75 afios en 1969 y vivia en La Merced. Otros informantes lo iden-
tificaron luego de su muerte como lowixua. Sus conocimientos mitograficos

eran notables.

5. Axués pa, designacién que alude al que tiene cuermp o erguido, respon-
dia al apodo de Obispo por su porte solemne. También fallecido en la actualidad,
tenia unos 70 afios en 1970, oportunidad en que nos proporciond algunas narracio

nes shamdnicas y miticas. Pertenecia al subgrupo thlawaa thléle y residia en

L.a Merced.

6. José Romero, de unos 58 afios en 1970; hijo de padres iowixua, se

identifica como thlawaa thléle. Shamdén de cierto prestigio en La Merced, co-

labord con nosotros escasamente.

7. Mdki , de unos 50 afios en 1972, hija de padre dthluthlay o chulupi y

madre iowixki (fem. de iowaxua), se identifica caro thlawaa thléle y habita en

Misién L.a Paz. Le adjudican grandes dotes como matrona y es buena conocedo-~
ra de la cultura femenina. Sus aptitudes como narradora son bastante deficien-

tes, en parte por su cardcter expeditivo y también por ignorancia.
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8. P6m ildnek, designacidén que alude al que ha sido muerto por el tambor,
tenia alrededor de 60 anos en 1977. Hijo de padre inxuéinak o tapiete y madre

iowaxki, pertenece al subgrupo thlawaa thléle y habita en Misién La Paz. En

tanto shamdn, los conocimientos propios de su condicién son destacables., mien~
tras que los de las tradiciones miticas no exceden un nivel meramente enunciati-

vo con fuerte arraigo en el saber empirico.

9. Domingo, cuyo nombre indigena desconocemos, es del subgrupo xué
thléle, reside en La Gracia y tenia unos 60 afios en 1972. Shamdén, colabord

con nosotros esporddicamente en cuestiones vinculadas al complejo shamanico.

Merece destacar que el rol prevalente en tanto informantes les cupo a

Kasdékchi ildnek y a Aid, asi como el de traductor a Felipe Gonz4lez. Con esta

salvedad, la némina de traductores que sigue excluye a quienes actuaron como

tales ocasionalmente o a titulo de prueba.:

1. Felipe Gonzdlez o@_fi, de 27 afios en 1972, fue nuestro traductor per-
manente durante las expediciones de 1972 y 1977. A consecuencia de sus estudios
en la Escuela Biblica de Embarcacién ha alcanzado la jerarquia de Fastor chorote
en la Misién Anglicana de La Paz. De padre hétifiluk o mataco y madre iowuxki,
domina la lengua materna y algo menos el espafiol. Pese a su edad, muestra ver
dadero interés y respeto por la cultura tribal; inteligente, comprendié que nues-
tra finalidad mds que orientada a la descripcién de datos culturales, lo estaba a la

problemadtica del sentido. Colaboré espontdneamente en el andlisis morfoldgico
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y semdntico de vocablos y expresiones capitales para la comprensién de los sig
nificados miticos. Fue sefialando la dificultad de traduccién de algunos por su
cardcter polisémico, desplegdndolos entonces sobre varios niveles, de acuerdo
a la mayor o menor proximidad al significante. A su infatigable concurso y bon-

dad debemos en buena parte los resultados alcanzados.

2. Juan Lescano respondia al nombre indigena de Nékona o Yarard, im-
puesto en virtud de que su madre fue mordida por esa serpiente durante la ges ~
tacién. Era el cacique de LLa Merced Grande y contaba con 58 anos en 1970. Hi
jo de padres ioxlaha o chorote riberefios, poseia un conocimiento aceptable de
los tres dialectos chorote y del castellano. Colabord con nosotros en ocasién

del trabajo de campo realizado en 1970.

3. Tito Martinez contaba con unos 25 afios en 1969 y vivia en LLa Merced.
Se desempefé como traductor del Dr. Edgardo J. Cordeu en las entrevistas con
Centawd , dan do muestras de un notable dominio del espanol y del chorote. Se

identifica como loxudha.

5.1.2. La transcripcién de los materiales

Las informaciones han sido expresadas por los traductores en el castella-
no rural del Noroeste argentino, impregnado de giros regionales y renuente a
las distinciones de género, nimero, modo y tiempo verbal del espafiol. En la

transcripcién de los textos suprimimos en parte los primeros y unificamos los




restantes, eliminando también las repeticiones innecesarias y las muletillas
del traductor. En tal sentido no se trata de transcripciones absolutamente lite-
rales. En cambio, respetamos al mdximo las escenas, secuencia narrativa,
tramas y descripciones de personajes tal como las expusiera el informante.

Un signo = precede las aclaraciones realizadas respecto de los giros idio
mdticos regionales ineludibles, la traduccidén de términos y expresiones chorote
al espariol o a la inversa. En los tres casos la informacidn pertinente se con-
signa entre paréntesis.

Las fuentes narrativas y las relaciones de algunas experiencias extéticas
o misticas fueron agrupadas en el Apéndice I con una numeracién correlativa,
precedida por el signo R. A lo largo del texto se citan entre paréntesis.

En cambio, las informaciones indigenas de otra naturaleza -casos, des-
cripciones de teofanias, ritos, costumbres, etc. - se intercalan en el texto a

fin de ilustrar la argumentacién.

5.1.3. La notacidén empleada

La transcripcién de los términos chorote es apenas aproximada y puede
adolecer de muchas fallas. Se emplea la doble notacidén para indicar vocales
largas (Vg. naaki ), En algunas ocasiones se utiliza la comilla simple interca-
lada para sefialar oclusién (Vg. i'n6 ); k corresponde a la oclusiva velar sorda;
x a la fricativa laringea sorda; h a la fricativa velar sorda; thl a la lateral

dental sonora articulada simultdneamente con una fricativa velar sorda; ts a la




- yg -

africada dento-alveolar sorda; y, w, a la semiconsonante posterior abocinada

sonora (Vg. Iowidxua ) (1).

5. 2. Andlisis y exposicién de los materiales

El objetivo del presente trabajo consiste en la reconstruccién de la cos-
movisién iowixua a partir de dos categorias fundamentales: la de temporali-
dad mitica y la de espacio calificado.

Creemos que ambas categorias son capitales para expresar el conjunto
de valores, creencias y normas de los Iowixua. En efecto, a través de aquéllas
se puede dar cuenta de otros conceptos y dimensiones mitolégicas, shamadnicas
y sociales, cuyo ensamblaje refleja su particular percepcién y ordenamiento de
la realidad.

- La categoria de temporalidad ha sido enfocada desde la perspectiva de
los procesos ontofdnicos mentados por los relatos miticos, conducentes a la
constitucién de la realidad tal como es percibida e interpretada por los Iowlxua.

Tales procesos, los cuales desde nuestra 6ptica adquieren cardcter de
"cosmogénicos' fueron abordados a partir de fuentes casi exclusivamente miti-

cas, mediante el andlisis de los principales ciclos. Nuestra idea de ''procesos

"cosmogéni cos" debe ser aclarada. Entendemos por tales no sélo a los que

(1) La descripcidn de los signos enunciados se basa en parte en Gerzenstein
(1978: 32-45). Lamentablemente la publicacién de su trabajo fue posterior
a la transcripcidén de los textos que figuran en el Apéndice I . En virtud de
la extension de los mismos optamos por mantener la notacién alli empleada.




aluden en sentido estricto a la constitucién del ""'mundo', sino a todos aqué-

llos que de uno u otro modo delinean el establecimiento de la naturaleza y propie
dades de los diversos 6rdenes de 1o real y sus respectivos sentidos. A tal res-
pecto concedimos especial énfasis a como se figura la separacidén de la moda-
lidad del ser humana de la teofdnica y a la consiguiente instauracidén de la préc-
tica religiosa.

El aborde de la categeoria de espacio procura dar cuenta de la represen-
tacidén chorote del mundo actual por la via del esclarecimiento de sus cuadros
cosmoldgicos. Desarrollamos asi las cualidades y sentidos vinculados a las
direcciones, planos césmicos, dmbitos que integran a estos Gltimos, como asi-
mismo las esferas del ser inherentes a cada uno de ellos.

Esta problemadtica fue expuesta en base a fuentes principalmente shamd-
nicas y miticas. Entre aquéllas se destacan los ritos extdticos de agcensién
y descenso, los cuales, mediante las peregrinaciones del shamén a diversos
estratos del '"cosmos', dan cuenta de las propiedades de éste. A nuestros pro-
pésitos nos resultaron significativas aquéllas que, como observd ajustadamente
De Martino (1958: 108), transmiten visiones plasmadas sobre temas mitico-re-
ligiosos tradicionales. En virtud de ello nos impusimos como requisitos meté-
dicos 1) corroborar la vigencia y alcance del saber shamdénico del mundo en
el conocimiento colectivo -como lo hiciera ejemplarmente para los Desana,
Reichel-Dolmatoff (1968: 193 y sig. )-; 2) hacer lugar a los diferentes grados de

actividad y comprensién religiosas desplegados ya por el hombre comin (= ifid)
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el sabio (xufla) o el shamaén (aiéu).

Como consecuencia de ellos y de los limites impuestos al presente traba-
jo, dejamos de lado el tratamiento de ciertos desarrollos cosmoldgicos estric-
tamente shamdénicos -tal por ejemplo, el conjunto de estratos asociados a de-
terminados colores- que carecen de significacidén a nivel del conocimiento co-
lectivo.

En la medida en que nos lo permitié la actual desarticulacién del sistema
global de la religiosidad -sobre todo perceptible en el marco ritual~, el saber
mitico y el shamdnico fueron cotejados con otros modos de conocimiento y ex~
presidén que también se refieren a lo sagrado, tales como normas, tabues,
prescripciones, prdcticas rituales, y, ademds con la dimensidén del saber
"empirico" que deviene al margen de 4quel.

El mito es, a nuestro juicio, el modo privilegiado a través del cual las
sociedades arcaicas concretan la intuicién de si y del mundo. De ahi que cons-
tituya el foco de nuestro trabajo. La integracién ya sea del individuo o la co-
munidad en su "universo'' es una preocupacidn religiosa caracteristica, expli-
citamente expresada por los Iowuxua y, en definitiva, nuestra meta tiende a
la recuperacién de la misma.

La labor emprendida puede sintetizarse con el tratamiento sucesivo de
dos cuestiones suscitadas por la observacién de que la arquitectura chorote
del mundo actual testifica que los tiempos originarios del nacimiento de éste

y la conformacién de sus entes no han desaparecido del todo, sino que subsis-
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ten en la trama misma del orden vigente de las cosas.

Esto nos condujo a preguntarnos: 12) ¢cémo han nacido, pues, el "mun-
do" y sus entes para los Jowidxua? Cuestién que desarrollamos en la segunda
parte del trabajo acerca de la narrativa mitica y las nociones de temporalidad.
29) ¢ Cbmo se articulan esos entes en el espacio césmico? Cuestidén que exa-

minamos en la tercera parte, referida a las nociones cosmolodgicas.

5. 3. Metodologia empleada

El tratamiento de la temética expuesta se plantea en dos etapas de apro-
ximacién sucesiva: una fenomenoldgica y otra hermenéutica.

En la primera, (Bormida, 1976) realizamos la descripcién objetiva de

los ciclos miticos, de algunos ritos, prdcticas y creencias lowixua, como asi=-

mismo la caracterizacién de los escenarios y personajes miticos, y, de las
deidades. En cuanto a la de estos Gltimos, se consideraron entre otros ras-
gos taxonémicos la figura, acciones, cualidad de potencia, actitudes morales,
temperamento y atributos intelectuales.

Esta perspectiva metédica que entronca con la de los fenomendlogos de
la cultura -cuya''comuni dad de supuestos' ha sido ldcidamente planteada por
Riani (1979: 20-25)-, tiende a circunscribirse a la segunda parte de nuestro
trabajo. La hemos aplicado en forma critica, reconociendo que tiene el indis-

cutible mérito de permitir una captacién mds objetiva del dato cultural, pero
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considerando también las limitaciones que implica, ya que el investigador
responde necesariamente a su propio marco normativo y debe ademds apoyar-
se en referentes empiricos que no pueden ser captados por la simple intuicién
eidética.

En una segunda etapa tendimos a superar la intuicién eidética en procura
de una exégesis hermenéutica, la que se cumple sobre todo en la tercera par-
te del trabajo. Esta actitud metédica la comparten etnélogos de muy diversas
corrientes tedricas. Baste citar entre otros a Evans-Pritchard y Lienhardt,
V. Turner y Douglas, Griaule y Calame~-Griaule, Ferndndez y Dougherty
(1981).

Cordeu (1979) ha explicitado los supuestos bdsicos comunes a todos ellos,
en referencia a un modelo hermenéutico de andlisis mitico. En sintesis im-

plican: el reconocimiento por el etnélogo que dicho andlisis importa la com-

prensién de sentidos transliterales que no son espontdneos sino intencionales;

la consideracién que el mito es discurso y como tal presenta una polisemia que
es preciso develar; un acercamiento a la actitud hermenéutica desarrollada en
filosofia por Ricoeur, perceptible en la valoracién del rol del intelecto en la
tarea de desciframiento de los sentidos indirectos y 105 principios en que se
fundan. Para la concrecidn de ésta, es esencial el concurso del comentario y
la reflexién indigenas, acuciadas oportunamente por el etnélogo. Ello supone
un cambio de actitud de Occide nte ante las culturas indigenas: el reconoci-

miento que también sus representantes poseen el don de curiosidad y capacida-




- 97 -

des especulativas. En tal sentido resulta altamente significante la reivindica-
cién de las mismas hecha hace ya treinta afios por Griaule (1951: 21): ''los que.
con tanta desenvoltura, llamamos ''primitivos'’, también se plantean la cuestidn
del conocimiento de si mismos y del mundo''.

Otro requisito metédico -empleado entre otros por el mismo Griaule, Ca-
lame-Griaule (1965) y Reichel-Dolmatoff (1968)- consiste en deslindar diferen-
tes grados de comprensidén simbdlica en el seno de la sociedad estudiada. Griau-
le (1951: 15), basdndose en expresiones bambara traza la disticién entre un
"conocimiento ligero'" del mito y otro ''profundo’, Gnicamente accesible a los
iniciados. Para éstos el mito constituye una fabulacién intencional de ideas rec-
toras que no pueden ponerse a nivel de los no iniciados en cualquier circunstan-
cia; oculta enunciados claros y un simbolismo coherente que sélo los iniciados
estdn en condiciones de descifrar. En nuestro caso pueden aplicarse observa-
ciones similares al saber del hombre comin y al que es propio de los ancianos
y shamanes.

La labor exégetica emprendida se basa en la determinacién de los roles
funcionales cumplidos por el discurso mitico, el shamdénico y sus reflejos cul-
turales (ritos, creencias, précticas) en la denotacién de los significados funda-
mentales de la cosmovisién low(xua, Dicha labor se realiza a través de:

a. El andlisis morfolégico y semdntico de los vocablos y locuciones indigenas
referentes a los aspectos de la cosmovisidn estudiados (especies narrativas, no-

ciones de temporalidad y espacio).




b. La determinacién de la significacién de los rasgos y atributos de las teo-
fanias y personajes miticos (clases figura, acciones, rol semdntico de la ton-
teria, minusvalia, plusvalia, etc.).

c. La caracterizacién de los valores simbdlicos ligados a la temporalidad mi-
tica, planos cosmoldgicos, orientaciones, vientos, especies animales y vegeta-
les, etc.

d. El andlisis de los significados inherentes al ordenamiento del espacio c6s-
mico: umbrales, espacios intermedios, disposicién de los entes y organiza-
cion sensorial que los caracteriza.

e. La determinacién de la vinculacién y alcance de los simbolos elucidados

a nivel de algunas dimensiones culturales: categorizacidn del espacio y el tiem-

po, rasgos del complejo shamdénico, reglas de apropiacién de bienes, etc.




SEGUNDA PARTE

LA NARRATIVA MITICA

Y LAS NOCIONES DE TEMPORALIDAD
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expresién thlémas apdh tepih para indicar la idea de ''dias remotos', es-

to es, la de época de los origenes. Por contraposicién se refiere a la ac

tual en términos de thlémas nahaki o ''dias de ahora'.

La denominacién de las tres primeras etapas incluye el término apdh
-calificativo de los objetos antiguos, deslucidos, deteriorados por la accidén
del tiempo-; en cada caso se lo modifica con el agregado de otros que indi-
can la mayor o menor distancia temporal.

Thlémas apah tepih y apdh tepih -expresiones que usan intercambia-~

blemente~ designan al tiempo y a la calidad asociada con los origenes, al
par que indl tepih indica los antepasados remotos, situados generacionalmen
te mds alld de los bisabuelos de Ego. FEl dmbito semédntico de ambas expre
siones enfatiza la inaprensibilidad inmediata de los seres y cosas de aquel
tiempo, los que se presentan al chorote como una visién oscura, un suefio,
un recuerdo de algo muy lejano en los cuales se esfuma el contorno de sus
contenidos.

Cuando se relata un mito, el narrador casi siempre comienza con la

locucién apdh tepih, repetida una o més veces. En ese contexto la conjun

cién de apdh con tepih -enclitico que marca el tiempo remoto en el discur
so (1)- puede asimilarse al concepto de ''"érase una vez' de los cuentos ma

ravillosos. Por otra parte el enunciado de los titulos dados por los relato

(1) Segin comunicacién personal de Nicholas Drayson de la Univ. de Oxford.
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res indigenas a las diversas unidades miticas comprende el nombre del

protagonista principal seguido por dicho enclitico. De tal manera WG&iki

tepih designa a la temdtica centrada en el engafador Zorro, diferencidndo
sela asi de una eventual referencia al animal del presente.

Dos precisiones empleadas por el hablante -el determinativo pd y el
enclitico tepih - al referirse a los seres y cosas del tiempo de los orige-
nes (= apdh tepih) expresan su inaprensibilidad y desvaimiento general. P4
indica personas u objetos que el hablante no percibié visualmente y que sdlo
conoce por referencia. El agregado de tepih amplia ese ''desconocimiento"

con la idea de lejania temporal. De tal manera pa ifi6 tepfh evoca al ser indi

ferenciado cuya figura oscila entre la animal y la humana, percibido por la via

de los mitos como integrante de la humanidad primordial, Pa thldénie tepih

-"el color remoto''- en el contexto del mito que refiere el origen del color de
las aves, alude a la tonalidad desvaida e indiferenciada de los tombres=-péjaros
de otrora -los cuales, se dice, eran grises-. Cuando tras la narracién de un
mito se pregunta el nombre de alglin personaje secundario, la respuesta pa
thiéi tepfh o "el nombre remoto' adquiere el sentido de aquél que sobrepasa
el recuerdo y no es conocible.

Las locuciones apdh tetsipé e ifiél tetsipé designan respectivamente a la

etapa de la "'caida" y a los antepasados situados generacionalmente més allé
de los abuelos de Ego. Tetsipé alude a aquéllo que se halla cubierto, guarda

do, escondido o encerrado. En esta época se cumplen los acontecimientos que
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sefialan el fin del tiempo mitico, al par de asentar la condicién actual de la hu-
manidad. En términos generales se caracteriza por la escisién de la realidad
hasta entonces indiferenciada en las distintas categorias de seres y cosas que

conforman el orden actual.

"Apéh tepfh es tiempo de todos los animales humanos; Wéla también es
de ese tiempo porque todo lo que vemos ahora era como humano., Ese tiempo
es como visidén (= ixuélik ) nomds y no lo conocemos perfectamente; nosotros
no vimos nada (taifhewa = pasa de la mente). En ese tiempo hablaban muchas
cosas y vivian malas cosas en el mundo... era de gente distinta de nosotros.
Tenian pinta (= aspecto) como las personas, pero no muy clara, Su voz tampoco
era muy clara. Todos los animales del monte y todas las aves fueron como per
sonas antes. Después, cuando se formaron las personas como nosotros empe-

z6 otro tiempo, apéh tetsipé. Entonces ahi terminaron todas las cosas, los

animales y las aves que antes hablaban, Cuando se transformaron en las aves
que vemos ahora, se volaron y empezaron a cantar, Los que se cambiaron en
animales del monte, se escaparon a sus lugares en el monte''. (Kasékchi
i=l4nek )

La reflexién indigena sintetiza en forma admirable las notas esenciales
de los dos regimenes de temporalidad y existencia miticos, expresando ademiés
la referencia con la humanidad del presente,

Desde la perspectiva del sujeto remarca la imagen borrosa del apdh tepih;
se le presenta como una visién cuyos contenidos no puede aprehender por la via

sensible. Desde la del objeto, la fluidez indiferenciada de las figuras englobaba
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la identidad comin de todos los seres y la inconciencia casi general de su con=-
dicién de potencia. La naturaleza animal, la humana y la divina no estaban se-
paradas; qui€nes mds tarde habrian de integrarlas se comunicaban con un mismo

lenguaje y vivian todos juntos. En cambio en el apdh tetsipé se realiza la dis-

yuncién y el mundo adopta su actual configuracién, Desde entonces los anima-
les se separaron de los hombres para refugiarse en el monte; las deidades tam-
bién se alejaron para establecerse ya en el cielo ya en las profundidades., Con
esta separacidn de los entes que se reparten por el Universo, también desapare
ce el lenguaje comfin originario.

En lo atinente a su cualificacidn, el apdh tepih manifiesta tanto algunos
rasgos que definen al tiempo y la condicién edénicas como otros, més abundan
tes, que apuntan a circunscribir un tiempo y una condicién angustiante. Si am-
bos se integran en la dimensién de "proceso' -esto es, considerando el conjunto
de etapas-, pueden fijarse dos tendencias generales. Una delinea el pasaje de
una situacién de facilidad a otra de dificultad, en cuyo caso la idea de ''caida"
es aplicable en sentido literal. La otra invierte los términos del pasaje. Ilus
tra la primera la mitologia centrada en Wéla -cuya temporalizacién acabamos
de sintetizar-, amén de los temas de la vida perdurable o de la inexistencia de
venenos de origen vegetal y animal. La tendencia inversa queda atestiguada por
la indeterminacién numinosa de muchos seres del apdh tepih, representada me-
diante los signos del canibalismo, el asesinato, la violacidén y otros excesos.
Las acciones tesmoféricas de diversas personalidades miticas, entre las cuales

sobresalen Kixwet y Ahdusa, sefialan la supresidn o sino cierta regulacién de
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lo indeterminado. Tales modalidades se constituyen en el apéh tetsipé, proyec

tdndose hacia el tiempo actual.

De todas maneras, recordemos que en la cosmovisién chorote las etapas
"cronolégicas' constituyen a la vez etapas ontolégicas, vale decir modos de
ser presentes también hoy. La metatemporalidad de ciertos seres y eventos mi

ticos asi lo prueba (1): la persistencia del caridcter numinoso de Tséxmataki

en los sujetos que experimentan la posesidén por la deidad (Cap. VIII. 4); la de
las apetencias canibdlicas que caracterizaban a ésta, dirigidas desde su ascen
so al cielo hacia Wéla. La persistencia de la amenaza que ellas importan para
la prosecucién de la existencia humana y del orden del mundo tiende a neutrali=-
zarse mediante la accidn ritual, con la potencia del gesto y las plegarias dirigi
das a Wéla (Cap. VII. 4).

La locucién ha apdh traducida por "de pronto serd viejo'' (2) se emplea
como calificativo de los frutos y personas que han alcanzado la madurez. En

tanto época, thldmas-ha-apdh refiere el pasado préximo o tiempo de la tradi-

cién, al par que ifidl ha apdh alude a la generacién de los padres de Ego, in-

cluyendo también la de éste sies anciano. El dominio conceptual de sendas ex~-
presiones incluye aquellos hechos y seres cuya distancia temporal con el suje-

to es percibida como reducida, posibilitando por ende el contacto directo entre

(1) E1 concepto de metatemporalidad -introducido al campo etnolégico por Er
nesto De Martino (1960)- alude a la permanencia "concreta' de los orige-
nes en el presente.

(2) Coincidentemente Gerzenstein (1978: 93) ha documentado el prefijo xa- con
el significado de ''realizacién futura''.
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ambos: "Escuchamos oscuro al apdh tepih; en cambio al ha apdh lo escuchamos
ficil. No es tiempo como visién. Es tiempo de los ancianos de nueétra época.
Sam-tés (= nuestra palabra) son historias de humanos, de cosas que vimos, no
de cosas espirituales como los cuentos. Solamente cuentos hay en esos tiempos

de antes'". (Kasékchi i=1dnek)

Mediante la contraposicién del tiempo de los origenes al de la tradicién
y la de sus correspondientes especies narrativas -el mito y el "sucedido''-, la
reflexién indigena traduce ldcidamente el distinto grado de accesibilidad de la
experiencia a los contenidos de unas y otras.

Finalmente las locuciones thlémas=-nahaki e ifiél nahaki aluden respecti-

vamente a la época y a la modalidad de existencia actuales, situadas en la gene-
racién de los hijos de Ego. Nahaki indica simultdneamente los conceptos de
"aqui' y "ahora' (1); trdtase por ende de una categoria que traduce la unidad
lugar-tiempo., La existencia de tal categoria contribuyé a afianzar una de nues-
tras hipdtesis de trabajo, cuyo campo de aplicacién desarrollaremos a lo largo
del mismo. Ella es que para la cosmovision chorote el anélisis de las concep=-
ciones del tiempo quedaria incompleto si se las considerase abstrayendo de
las concepciones del espacio .

La locucién indl inkié u "hombres nuevos' se emplea en forma intercam-

biable con ifidl nahaki. Sin embargo, el 4mbito seméntico de aquélla es algo dis

(1) Agradezco a la Dra. Ana Gerzenstein haberme transmitido ese doble signi
ficado en cuanto al naka del Dialecto No. 1.
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tinto, pudiéndoselo homologar al de ifi6l ha apdh. En efecto, ambas expresio=

nes cualifican a las respectivas modalidades dle existencia mediante una analo-
gia con ciertas etapas del ciclo vital. La juventud evocada por lo inkié y la ma
durez por lo ha apdh. Para los lowdxua la madurez significa un acercamiento
a la sabiduria y a la potencia, cuyo despliegue méximo hacen coincidir con la
ancianidad. En cambio, vinculan a la juventud la ignorancia y una potencia mu-
cho menor. Proyectando estos atributos a los niveles generacionales, se advier
te sobre todo en cuanto al saber y las capacidades shamdénicos que la generacidn
del Ho.Ego, los concibe mucho més limitados respecto a los que confiere a la

suya o a la de sus padres: la de los aiéulis wix o "'grandes shamanes'.

6. 2. La clasificacién de las especies narrativas.

Nuestros informantes pudieron discriminar tres especies narrativas:

sam~tés o ''nuestra palabra"; aiéulis-i~ka-tés o ''shamanes su palabra'; inam -

tés~tepih o ''de ellos palabra remota', locucién empleada en forma intercam=-
biable con ixuél-tepih o "cuento remoto'. Cada una de ellas puede asimilarse
a nuestras categorfas convencionales de "sucedido'', "relato shaménico' y ""re -
lato mitico", respectivamente.

Segilin el alcance de la informacién recabada, la taxonomia indigena de
las mismas importa tres criterios principales: el nivel temporal en el que ocu=
rrieron los sucesos relatados, el escenario que los enmarca y el grado de "'sa-

cralidad" o "profaneidad" de los mismos. La presencia o no de referencias etio
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lé6gicas constituye, en cambio, un criterio accesorio. Es oportuno volver a no-
tar que dichas referencias més que "explicar' el origen de los diferentes entes,
apuntan a ''destacar'' cada ente en particular respecto a otros y remitirlos asi
a una comun estructura de sentido (Cordeu y Siffredi; 1978: 185).

El vocablo tés, presente en la denominacién de las tres especies narra-
tivas, significa al mismo tiempo: palabra, fundamento y comienzo. Los in-
dios vinculan las dos Gltimas acepciones a tronco (= tésuk) y raiz (= xuetés).
Veremos ahora cémo se interrelacionan en cada caso la idea de "'palabra' con
la de "fundamento o comienzo''.

Al igual que la narrativa shaménica las especies aludidas como sam-tés
refieren sucesos y prdcticas que los Jowlxua entroncan con el comienzo del ré
gimen de temporalidad y existencia actual.

Asimismo el escenario que enmarca los sucesos de ambas es el espacio
césmico constituido por los tres niveles que desde la escisidén ontolégica inte-
gran el "'mundo' del presente. No obstante, en virtud de las capacidades extd-
ticas propias del shamén, en un caso priman las menciones a dmbitos teofdnicos
~-cielo, profundidades=-, mientras que en el otro prevalece el escenario accesi~
ble a la experiencia comdin,

Limitdndonos a los sam=-tés, admiten ser clasificados como tendencial-
mente profanos los relatos de las hostilidades interétnicas -fechables en las pri
meras décadas de este siglo (Cap. IIl. 4)- o de la vida indigena en los ingenios

azucareros. Los primeros tienen especial interés, en tanto arrojan bastante
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luz sobre el ethos chorote. Lejos de ser gestas bélicas que ensalzan las virtu-
des heroicas, las capacidades tdcticas o el perfil carismético de los protagonis
tas chorote, enfatizan esos rasgos en quienes fueron sus aliados preferenciales
o circunstanciales, Uno es el caso de los Chulup{ y el otro el de los Toba, res

pectivamente idealizados en sus célebres jefes Atamé y Taikolik.

En cambio, entran en el orbe de la sacralidad los relatos referidos a ex=-
periencias misticas asequibles al com@n de los hombres y que pueden o no pre-
figurar el acceso a la condicién shamdnica. Entre otras, la posesién por Tséx-
mataki (R. 15, 16, 17), el viaje al pais de los muertos (R. 57) o el contacto con
éstos.

Las especies narrativas denominadas aiéulis i-~ka tés tienden hacia el

polo de la sacralidad. Dan cuenta del inicio de los ritos y la parafernalia sha-
ménicos, del origen de las bebidas fermentadas y la embriaguez (R. 65, 66),
del de ciertos vegetales venenosos (R. 70, 71) y la obtencién de poderes para
neutralizar sus efectos letales.

Incluyen asimismo los relatos de luchas extdticas que en su cardcter de
salvadores emprendieron los shamanes contra diversos seres terribles (R. 76~
82). Tales luchas son isomorfas con las gestas protagonizadas por el héroe
Carancho en las postrimerias de la era mitica y son concebidas como reactua-
lizacidén de éstas., No obstante, se hallan desprovistas de los sentidos que el
héroe imprime al ser y al existir del mundo actual.

La locucién inam-tés~tepih se emplea para los relatos miticos, cuyos
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eventos se sitdan en la etapa inicial y final del tiempo originario. En correspon
dencia con ambas etapas, los sucesos referidos se enmarcan ya en un espacio

precésmico , ya en otro protoc6smico; entendiendo por tal al que se va confor-

mando a través del proceso de la escisidén ontolégica hasta desembocar en el

espacio césmico.

Superando el nivel literal de aquélla locucién, vemos que asocia otros ma
tices de significado, sugeridos por la reflexién indigena: '"Inam-tés solo, es

como habladuria, chisme, dicho por otros; pero, inam~-tés-tepih es palabra

de antes que llega hasta hoy, palabra justa. Por ejemplo, Wéla dijo: -Sean
las plantas! Y existieron las plantas., Y Wéla se ocupa Imsta el dia de hoy

con las plantas, Eso es inam=-tés-tepih . Asi llamamos a todas las historias

de antes'. (Felipe Gonzdlez)

Esos matices son el de mensaje fundador, perdurable y que es motivo de
creencia; a este respecto es sumamente gridfica la contraposicién que Felipe
Gonzélez establece entre el "'mito' y la "habladuria'’.

Otro . matiz de significado derivado de los anteriores connota la catego=
ria etnolégica de "palabra potente', Creemos que ella refleja con propiedad la
actitud chorote hacia los seres, escenarios y sucesos miticos. En efecto, la

predicacién de Tséxmataki, Wéla, Miydki o de las victimas de Ahdusa insti-

tuye diversas modalidades del orden actual; en cada caso es una palabra creado
ra en un momento y vigente para siempre. En tal sentido, el mito no es lo que

los hombres refieren de una época, sino el mensaje que reciben de ella; en tér
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minos semdnticos no es estilo indirecto sino directo.

Respecto a la tendencia hacia la "sacralidad" o "profaneidad" de los su~
cesos miticos, la temdtica pertinente ~expuesta en esta segunda parte del traba
jo- admite ser dispuesta en un gradiente cuyo polo inicial estaria representado

por la que se centra en Wéla y Tséxmataki y el final por la que se focaliza en

Miydki. Si bien ésta no se halla desprovista de ciertas notas sacras, se detie-
ne a menudo en diversos aspectos del saber empirico. Hacia el centro del eje

figurarian los ciclos de Kixwet, Ahbéusa y Wdiki.

Debe entenderse que sdlo pretendemos fijar tendencias sugeridas por
los informantes, siendo incuestionable el cardcter potente atribuido a los rela-
tos miticos en su conjunto. El mismo se asocia -al par del término i-tdksi re
ferido a la ""potencia generalizada'- con la cualidad de perdurables: '¢Por qué

se sigue contando hasta el dia de hoy inam-tés~tepih? Porque hay poder (= i-

t_c'llgi_) adentro; por eso siguen y siguen y no pueden contarse de cualquier mane
ra''. (Aid)

Estrechamente vinculado al tema de la potencia de tales relatos se halla
el de su eficacia, entendida en términos de los efectos asignados por los lowixua
ya al recitado, ya al recuerdo de las acciones paradigmdticas. Si bien la infor-
macidén recabada es bastante escasa, puede establecerse una distincién basada
en el tipo de eficacia.

La de tipo benéfico se asocia con el recitado del ciclo de Wéla o con el

recuerdo de ciertos episodios del de Ahdusa . Asi, ante la crisis de fe que en
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ocasiones experimentan los shamanes noveles, la narracidén de las acciones
fundantes de la teofania proferida por uno anciano, posee el efecto de hacérse-
la superar: ''Cuando los aiéulis nos reunimos, a veces discutimos nuestro tra
bajo porque no confiamos en lo que estamos haciendo, sobre todo los nuevos,
Entonces siempre hay un viejo que se acuerda de contar Wéla~-tepih . Ahi ya
nos viene la esperanza otra vez para seguir esta tarea tan dificil. Siempre
nos apoyan esas historias de lo que pasaba en el mund de antes". (Aid)

El recuerdo de las vicisitudes de Ah6usa en procura del fuego, bien otro
ra incompartido (R. 193) y que resulta imprescindible para la extraccidn de
muchas clases de miel, impulsa al recolector frustrado y exhausto a proseguir
con éxito su tarea,

La eficacia de tipo maléfico puede ilustrarse con el mito del Joven de=~

glutido por la boa acudtica (R. 27, 28). Se considera peligroso recitarlo, par

ticularmente durante la estacién seca, en la conviccidén que podria producir la

desecacién de las aguas lacustres mentada en el mito.

6. 3. Relaciones entre el mito y los suefos

Ixuél tepih, otra locucién empleada por los lowixua para designar al

relato mitico, posee resonancias muy ricas y sugestivas. Se la traduce por

"cuento remoto' o ''proclama remota'. El morfema xuél integra también los

vocablos: a=-xuélei , al que dieron las acepciones de decir, contar, proclamar

Al

. . 29 s . ] ~ < . = 1
y avisar; si-xuélien, traducido por ''sofiar" o mds ajustadamente ''me suena",
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indicando que en la experiencia onirica el sujeto se convierte en objeto; ixuélik
significa suefio y visién, empledndoselo asimismo para designar al espiritu au~
xiliar del shamén.

Vale decir que el morfema xuél reunifica una gama de instancias y expe-

riencias cuyo comin denominador estd dado por la sacralidad de las misma s:
el mito como narracién potente y por lo mismo perdurable, referida a seres

y eventos paradigmdticos; la captacidén de los seres y cosas del thlémas apidh

tepih -etapa inicial de la era mitica- en términos de una visién oscura; los
suefios y la actividad onirica; las visiones; los auxiliares shamdénicos. Parale
lamente las acciones de narrar, proclamar, advertir y soflar ~también aludi-

das con el morfema xuél ~ refieren experiencias que se presentan solidarias

a la conciencia iowixua.
De tal modo un shamdn nos definidé su percepcién del mundo celeste du-
rante el vuelo extdtico en términos andlogos a la que se tiene acerca de los se=-

res y escenarios del thiémas apéh tepih: "Esa tierra de arriba parece que es

un suefio nomds. No es clara para ver, Cuando la miro parece borrosa, como
una visién nomiés'. (Aid)

El espiritu auxiliar suele comunicarse con su aiéu a través de los sue-
fios, advirtiéndole y anticipdndole los sucesos que pueden llegar a afectar a ég

te y a la comunidad: "Cuando suefio (= si-xuélien, lit. me suefia) mi demonio

me trae noticias, me estd aclarando y avisando lo que va a pasar. Por eso le

decimos ixuélik,, el que avisa'' (Aid). Las acepciones de "proclama'" y "'pro-
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clamar'' aparecen en su rol de pregonero, ya que simultdneamente el ixuélik es
quien debe proferir en voz alta el mensaje que le fuera transmitido por su aiéu,
a fin de ser escuchado por las teofanias.

A los indl tepih (= antepasados remotos) se les confieren roles similares.
Se cumplen por intermedio de su mensaje potente y certero insito en los relatos
miticos, mensaje que también adquiere los significados de advertencia y antici-
pacién: '"Cuando una chica cuece la botija que hizo por primera vez y se le rom-
pe en el fuego, sile pregunta a la madre por qué se le rompid, ella le dice:
-Porque ixuél tepih , asi dijeron los ifi6l tepih ; asi avisaron que Ud. no servi-
réd nunca para hacer barro (= alfareria). Entonces a los cuentos, donde los an-

tiguos nos avisan muchas cosas, los nombramos ixuél tepfh'' (Pém i~ldnek).

El nexo entre esta concepcién del mito y la de los suefios se presenta en
forma inmediata, Sibien no hemos realizado un estudio sistemdtico de los di~
versos tipos de suefios en funcién de las claves de interpretacién iowlxua , esta
mos en condiciones de afirmar que los de los ancianos y shamanes poseen el ca-
récter potente, admonitorio y simbélico de los relatos miticos. La ''creatividad",
en el sentido de aptitud transformadora de la existencia, es también comin a am
bos.

Véanse si no los efectos que los jévenes atribuian a los suefios de aqué-
llos, Estaban persuadidos de los riesgos y del fracaso de cualquier batida de
caza o de recoleccién de miel emprendidas sin que antes un anciano o un shamén

percibiera en suefios ciertos signos favorables. Por ejemplo, la visién de un
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tronco arafiado por el tamand{a indica la abundancia de miel y 1a buena disposi
cidn de las teofanias que regulan la extraccién del producto.

Ante situaciones de crisis como las planteadas por desaparicién ¢ muer-
te inexplicable de ciertos sujetos, la actividad onirica del shamdn apunta a de~
velar los motivos y causantes de las mismas; obrando en consecuencia trans-
forma en orden el caos que conspiraba contra la prosecucién normal de la exis-
tencia.

Tanto en el caso de los Jowixua y muchos otros pueblos etnograficos
-siendo el méds conocido el de los aborigenes australianos (Elkin, 1967: 247~
250)- como en la tradicién griega antigua (Lanternari, 1974: 151) no es casual
que los suefios se identifiquen con el mito y la época de los origenes. Como ya
vimos es en esta época creativa y sacra por excelencia, en la cual de la reali-
dad informe surgid la precisién de las formas actuales.

En tal sentido ciertos suefios se presentan como ''creativos', en tanto
sofiar significa para el sujeto sumergirse en la creatividad de los origenes y
abrevar en ella virtudes y garantias. Esta es la situacidén del shamadn que a
través de reiteradas recitaciones del ciclo mitico de Wéla y de la meditacién
sobre los actos.plasmado res de la teofania, procura que ella se le manifieste

por la via onirica y lo haga participe de su potencia. Al par de la actividad

onirica centrada en otras personalidades miticas, ella significa para el indivi

duo renovar la unién con el tiempo primordial, sus seres y eventos.
Los espiritus auxiliares del shamén admiten ser integrados al mismo

haz de sentidos. La indeterminacién de figura y comportamientos que los ca-
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racteriza hace que se los equipare explicitamente con los seres del apdh tepih.
Por otro lado son ellos quienes junto a su aiéu instituyen el nexo entre los hom-
bres y las deidades, alejadas desde las postrimerias de aquel tiempo a los con-
fines del "universo".

En sintesis, la identificacién entre los suefios y el mito se expresa de
manera inmediata mediante el empleo de una raiz morfémica comdn a la desig-
nacién de ambos. El mito, relato de acontecimientos situados en la época de
los origenes, constituye el fundamento de sentido de la realidad y de la forma de
vida actuales. Tanto el recitado de alguno de ellos como los suefios shamdénicos
centrados en ciertas personalidades miticas, poseen la virtud de renovar la unién
con aquella época, sus seres y eventos. En esas circunstancias la actividad oni

rica y la idea de "creacién' se unifican.

6. 4. Ideas de metamorfosis y cambio ontolégico

Dado que el cambio ontolégico desempefia un papel nodal como mediador
entre dos modalidades de tempar alidad y existencia ~-la primordial y la actual-,
es preciso que nos detengamos brevemente en la expresién indigena de dicha
idea, como asi también en la de metamorfosis. Aclaramos que mientras por
cambio ontolégico entenderemos una alteracién a la vez de forma y de esencia
de un ente dado, por metamorfosis o transformacidén entenderemos un cambio

circunscripto basicamente a la forma del mismo.
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La nocién indigena que refiere el cambio ontolégico es la de iwit wdin,

1" 1

traducida por los Chorote por "se hizo como...', '"se cambié en...", "se trans

formé en...'". A fin de precisarla, veamos algunos contextos en que se la em-
plea,
Respecto de las Cotorras que Kixwet hizo descender del cielo, confirién

doles condicién de mujeres para que los hombres primigenios tuvieran esposas,

se dice iwit wdin ifidki (lit. se hicieron personas), connotando el mito dicho cam

bio en el pasaje de aquéllas al d4mbito humano, en el abandono del nido por la
vivienda, en el pasaje del habla murmurada e inexpresiva de la cotorras al ha-
bla marcada y expresiva de los hombres y, naturalmente, en la asuncién de fi -
gura humana.

En cuanto al proceso experimentado por los seres terribles del tiempo
primordial ~humanos-, que una vez exterminados por Carancho adquieren con-
dicién de aves, es también aludido en términos de iwit wdin.

Otro contexto en que se lo emplea es con referencia a los citricos que re
sultan de un injerto, operacién que no es visualizada por el Chorote como tal,
sino como un iwit wéin: ''De una planta de naranja los cristianos saben hacer
salir fruta de mandarina, pero después ya sigue como planta de mandarina y el
fruto ya es diferente, tiene otro gusto. Entonces decimos "iwit wéin mandari-

"

na', porque la naranja se cambié en mandarina y ya no vuelve atrds..." (Ka-

s6kchi i-ldnek ~ Felipe Gonzdlez).

También del hombre comin que pasa a ser aiéu (= shamdn), se dice




- 118 -

iwit wéin aiéu, con la intencién expresiva de recalcar que asume una nueva con

dicién, bien diferente de la de aquél. Y del que ha muerto se predica iwit wdin
thlamd, precisando que ha pasado a formar parte de una categoria ontolégica
irreductible a la humana, la de los thlamé hos, teofanias signadas por su inde-
terminacién numinosa, con intencionalidad prevalentemente nefasta respecto de
los hombres: 'Sila hija habla del padre que ha muerto, la madre le dice que
no hay que nombrarlo porque ya no es persona y se pierde. Su padre iwit wéin
thlamé =-se transformd como thlamd=- asi que ya no es hombre en estos dias.
Ha dejado su cuerpo". (Aié - Felipe Gonzélez).

El iwit wéin apunta a sefnalar un simultdneo y radical cambio de forma
y de esencia, pareciendo asumir el cardcter de definitivo e irreversible.

Empero, otras expresiones tienden més bien a denotar un mero cambio

de forma, el cual parece asociar el cardcter de temporario y reversible, Iwit

titam, traducida por ''colocar adentro', connota la accién tipicamente shamdni
ca del llamamiento de un auxiliar que el shamdn en circunstancias dificiles ha-
ce penetrar en su cuerpo, asumiendo entonces la forma del mismo y una vez su
perada la dificultad retorna a la humana. Esta idea, da cuenta de una alteracién
de la forma ya por intromisién de un ente (R. 18), ya por mediacién de un ele-
mento transformador como el fuego. Del mismo modo, aunque en sentido in-

verso al primero, iGxiam axuéna y tdhlam axuéna, traducidas por "entra en el

ave'' y ""deja el ave o sale del ave' son empleadas para describir la accién del

shamdn que al ingresar en dicho ente-auxiliar asume el aspecto del ave en cues-
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tién y que al salir de la misma retorna a la forma humana. Asi, un aiéu nos

decia que se tornaba invulnerable a las balas de los "'blancos' al penetrar y
por ende transformarse en uno de sus auxiliares pajaros, lo cual desorientaba
a sus perseguidores.

IGxiam es ademds la expresién utilizada toda vez que se alude a las con
tinuas y fluidas metamorfosis del héroe humano Kixwet, cuando, en su faz de
burlador-burlado y para disimular una de sus tantas fechorias, asume la figura
de un animal o de un vegetal.

El mito en ocasiones (Tséxmataki: R. 14, Kiésta: R. 20) concatena me=~
tamorfosis con cambio ontolégico. Cuando esto ocurre la primera aparece co-
mo fase preliminar que constituye un desarrollo incompleto del segundo. Asi,
la primer conversién de Kiésta por la cual asume la figura de un ave diminuta,
sélo implica adoptar la misma a manera de un disfraz, sin desmedro de la in-
tencionalidad y el accionar que lo definfan, A este cambio meramente formal
(= iGxiam ) se contrapone uno esencial (= iwit wéin ), denotado por una altera-

cién de su intencionalidad.




CAPITULO VII

El Ciclo de Wéla y el mito de Katés

En sentido estricto la narrativa de Wéla comprende el ciclo homénimo
(R. 1 a 8), aunque en virtud de la similitud del mensaje mitico capital ~muerte
y renovacidén vegetal y humana- con el que incluye la temética de Katés (R. 9
y 10), también engloba a ésta. Por ello creimos oportuno tratar a ambas en
forma conjunta,

Wéla (= Luna) es la deidad que a través de la creacién de la tierra se vin

cula a la fecundidad y a la renovacién, tanto vegetal como humana. Los mitos
lo describen como un ser humano de bella apariencia masculina, provisto de
enormes genitales -signo de su potencialidad generadora~ y que en el tiempo
primordial residia en la tierra que él creara. Desde su alejamiento al cielo
(R. 4), sblo los aiéulis pueden percibirlo con esa figura. En cambio, la hu-
manidad comin detecta apenas ''su poder brilloso'; es decir, el astro, figurado
como una emanacién luminica del ser o como una linterna (= katés ) que porta
en su camino.

En cuanto a las acepciones del término katés, en sentido amplio desig~
na éste a cualquiera de los cuerpos celestes ~exceptuando la luna y el sol

(= kildi)-, y también la luz proveniente de una linterna o antorcha. Strictu sensu

denota una figura mitica femenina, representada como joven y bella e identifica-
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da con el "Lucero vespertino' (1).

Los nexos explicitos entre Wéla y Katés son formulados en términos

genéticos (R. 9) ~padre - hija mayor (2)- y, en términos de potencia del mis-
mo signo -benéfica=-, aunque de diferente grado; esto Gltimo se traduce en el
papel de _K_a_tg’g como intermediaria ante los hombres (R. 9 y 10) y defensora
de Wéla cuando es objeto de la devoracién por Tséxmataki (eclipses de luna),

Varios episodios del ciclo de Wéla (R. 1, 2, 3) se organizan sobre la

base del principio dualista, propio de la narrativa de los gemelos de las pare
jas antagénicas. De tal manera, la actuacién de Wéla u ocasionalmente la de

Ithlié (= Quirquincho, Tolypeutes matacus) -signadas siempre por su buena

intencidn respecto a los hombres- estdn acompafnadas por la de otro ser que
hace las veces de contrapunto. Tal es el caso de la esposa de Wéla, quien de
sempefia los roles de incrédula o ignorante, dudando de la potencia de la deidad

o mostrando un total desconocimiento de las acciones que ésta planea emprender,

(1) E1 "Lucero matutino' es denominado Katés thlét, o sea ""Madre de Katés'',
representada como esposa de Wéla. Desde el punto de vista astronémico
ello implica que los Iowixua pe—rgben a Venus como dos cuerpos celestes
diferentes, idea traducida también por nuestra denominacién vulgar del pla
neta como Lucero matutino y vespertino.

(2) En la narrativa chorote la polaridad Ha., Ho., Hna., Hno. menores / Ha.,
Ho., Hna., Hno. mayores, expresa a menudo el plus de potencia o de saga
cidad inherentes al segundo término del contraste,
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O sucesivamente, el de Woiki (= Zorro, Cerdocyon thous), el trickster, que

asume un definido rol de antagonista, alterando el orden impuesto por Wéla y
seguido al pie de la letra por Ithlié .

La contraposicién entre Wéla y Wo6iki alcanza también a sus atributos:

sabiduria y generosidad en un caso; y, tonteria y egoismo en el otro.

La narrativa de Katés presenta caracteristicas similares, mostrando
la dualidad entre dos modalidades del ser -la divina y la humana- y dos dmbi=-
tos -el celeste y el terrestre~, que en definitiva reflejan una polaridad capital

del "mundo" iowixua.

7.1, Descripcidén del Ciclo de Wéla

En el episodio inicial del Ciclo (R. 1), Wéla planea conformar la super
ficie terrestre (= ahndt) pese a la duda de su esposa. Por entonces, la capa
de la tierra era sélo polvo desleido. Lo logra demarcando un dmbito reduci-
do cuadrangular, arrojando encima su saliva -que posee poderes fertilizantes-
y nombréndolo ahndt. Al ver esta obra, la esposa cree; aunque vuelve a dudar
cuando Wﬂﬁ le manifiesta su certeza de que habrd de ser poblada por gente,

La tierra fértil asi creada va extendiéndose por el poder de Wéla, quien
planea entonces introducir la horticultura. Su esposa manifiesta al principio
un total desconocimiento de la misma; empero, una vez que comprueba la bon=

dad de los vegetales -cuyo crecimiento rdpido a manos de Wéla recalca su po

tencia a la vez que expresa una situacién de facilidad- la aprueba,
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La siembra consecutiva de todas las especies cultivadas que hoy conocen

los Iowaxua , configura una circunstancia de abundancia en torno a Wéla.

En el episodio siguiente (R. 2), Wéla revela a Ithlié -representante de
la humanidad primigenia y hambrienta=- su potencia desplegada en las propieda
des de los frutos que le ofrece. Los mismos, ingeridos en cantidades minimas,
sacian de golpe y, mediando la intervencién de Wéla , se reconstituyen en el
acto con sélo preservar la cdscara. Por la via de esta recomposicién del fru
to, la teofania garantiza metaféricamente la inmutabilidad de la renovacién pe-
riédica de las especies vegetales vehiculizada de ah{ en més por la simiente,.

Acto seguido (R. 3), la unién de Ithli6 con la hija mayor de Wéla, atesti
gua su "'sabiduria'’, que resplandeceria plenamente en la inmediatez de la cose-
cha de los vegetales que sembrd observando las normas impuestas por Wéla y
en la ejemplaridad que ailin hoy confieren los indios a sus acciones.

Esta cualidad, que reaparece asociada a Ithlié en otro contexto narrativo

(R. 39),es vinculada explicitamente a su condicién de primer "hombre" que en-
tré en contacto con la potencia de W_e’la_, que obrd en €l en virtud de su acata-
miento de los mandatos de la teofania.

En cambio, la irrupcién de Wéiki (R. 3) conlleva comportamientos y
acciones contrapuestos a los de Ithlié. Se expresan en los temas del robo de
la cosecha de éste, de su unién con la hija menor de \LéE, de sus reiterados
actos de desobediencia y engafio a la deidad, de su obscenidad y glotoneria, y

en suma, de su "tonteria'.
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La actuacién de W4iki interrumpe la simultaneidad de la cosecha con la

siembra y altera el paisaje creado por la teofania; el que se diversifica desde la
homogeneidad primordial de la superficie terrestre, hasta los distintos espacios
de asociacidn vegetal que discriminan los Chorote en su habitat.

El mito expresa asi un aspecto de la escisién ontolégica acaecida a fines
de aquel tiempo; aspecto que se sintetiza en una oposicién capital: la que se da
entre suelo y vegetacidén fértiles y suelo y vegetacién dridos.

Otros relatos del ciclo (R. 4 y 5) connotan asimismo la escisién, descri-
biendo el alejamiento de Wéla, su esposa y su cufiada al cielo, donde adoptardn
la forma visible de cuerpos celestes. Tal ascensién, vinculada a la degradacién
vegetal de la superficie terrestre por el cataclismo igneo, se correlaciona con

la conformacién de ahnét issitépe (= 'tierra que estd arriba', cielo) por obra

de Wéla ;:y ademds, con la renovacién vegetal que produce en aquélla mediante
el envio de 1lluvias y semillas (R. 4).

La disyuncidén entre los hombres y la teofania, significada a través del
alejamiento de ésta, queda compensada asi por el enlace entre ambos 6rdenes
del ser y entre sendos planos cosmoldgicos mediante la lluvia y la simiente.

Dicho enlace estd garantizado asimismo por la mediacién de los aiéulis,
ilustrada en una de sus manifestaciones por R. 8. Alli se reiteran en forma
ampliada los temas de R. 2, centrados en la revelacién de la regeneracién pe-
riédica de los vegetales. Ademds Wéla puntualiza la diferencia entre silvestres

y cultivados, indicando al aiéu que, a fin de preservar la continuidad del ciclo




vegetal, las semillas de éstos deberdn ser guardadas, mientras que las de
aquéllos seran enviadas por é€l,

Si bien ambos relatos (R. 2 y R. 8) poseen una misma forma y trasuntan
mensajes miticos semejantes, responden a dos momentos distintos de la articu
lacién de los eventos del Ciclo y de la cronologia mitica chorote. El primero
corresponde a la presencia de \_’V& en la tierra, traducida en la accesibilidad
de la humanidad primigenia al orden vegetal prodigioso que él establecid en el
apih tepih. E1 segundo se vincula a su presencia en el cielo tras la "caida" y

la escisidén ontoldgica acaecidas en el apdh tetsipé y que son denotadas por las

acciones de Woiki (R. 3) y el cataclismo igneo (R. 4). A partir de entonces,

el acceso a la teofania queda restringido a ciertos individuos (R. 8).

7.2. El mito de Katés

Retomando lo dicho, esta temdtica (R. 9 y 10) desarrolla la dualidad en-
tre dos planos del universo iowixua -el celeste y el terrestre- y dos modalida-
des del ser: la divina y la humana,representadas respectivamente por Katés y
por el joven terrenal y la parentela del mismo. Esta queda individualizada a
través de su madre y su hermana menor.

En cuanto a la progresién del relato, ambas versiones muestran una con
juncién inicial en el descenso de Katés y su unién con el joven, una disyuncién
creciente a causa del trato descomedido dado a la protagonista por la parentela

de éste, y una disyuncién final con el retorno de Katés al cielo.
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En la situacién inicial, un joven, despreciado y maltratado por las muje-
res terrestres, contemplando las estrellas -mujeres celestes- se enamora de
Katés,

La caracteristica fascinante de la potencia de Katés se va perfilando en la
sucesién del relato, ya a través de su hermosura, ya mostridndose bajo figuras
diferentes -estrella, ave o mujer-, ya apareciéndose Gnicamente al joven y ocul
tdndose de la parentela, en virtud de su ritmo de actividad inverso al de los hom
bres, o, recluyéndose en una calabaza. Ya dejando testimonio de su presencia
en las cuentas multicolores que constituian su orina, entretejidas en una bella
bolsa que dejé a medio hacer, o, realizando sus requerimientos a la parentela
del joven por intermedio de éste.

Su madre y sucesivamente su hermana menor hacen de contrapunto al ac-
tuar de Katés mediante el desempefio del rol de "incrédulas", asimilable al asu
mido por la esposa de W_éla_ o por Wéiki en el Ciclo anteriormente descripto.

El desacato a la norma impuesta por Katés, quien es arrojada intencional~
mente al suelo por la hermana menor del joven, provoca un castigo instantdneo
explicitado por la muerte de toda la parentela del mismo y la desecacién de los
vegetales, Sin embargo este castigo es compensado por la misma teofania con
la resurreccién de los muertos y la renovacién de las plantas, cosa que logra
soplando tierra sobre los caddveres (R. 9 y 10) y las plantas secas (R. 9) o arro
jando su saliva en las manos de la culpable (R. 10), tras lo cual regresa a su
habitat celeste.

Las propiedades revitalizantes de la saliva nos remiten a Wéla, quien
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con ella crea la tierra fértil (R. 1). La de ambos asocia asi un poder fertiliza-
dor y de crecimiento, ante todo para las plantas y para la tierra. Asimismo la
potencia vivificante de la tierra soplada por Katés sobre los caddveres adquie~

re sentido a partir de la fecundacién del elemento por obra de Wéla (R. 1).

El episodio del viaje al cielo, protagonizado por el esposo terrenal de
Katés (R. 9), desarrolla varios temas, El de su devoracién por obra de los
cuervos y caranchos conlleva nuevamente el despliegue de los poderes reconsti

tutivos de Katés., En efecto, logra volverlo a la vida recomponiendo los trozos

del caddver y sopldndole tierra encima.

El de la minusvalia del esposo =-contrapuesta al rasgo inverso en Katés~,
insinuado desde el inicio del relato cuando llora quejosamente por haber extra=-
viado una flecha, reaparece en su inanidad ante aquellas aves, a pesar de que la
teofania lo previniera sobre la peligrosidad de las mismas.

Finalmente, los temas especificamente cosmoldgicos serdn tratados en

la tercera parte del trabajo.

7. 3. Signos que definen la potencia de Wéla y la de Katés

Los signos que definen la potencia de Wéla se disponen a lo largo del

itinerario narrativo en una serie de pruebas que articulan a modo de tiempos
fuertes el conjunto del Ciclo. Las mismas =-en paralelo con las pruebas cum-
plidas por el héroe del cuento maravilloso (Propp, 1977: 107 y sig.)- van mar

cando la cualificacién, realizacién y reconocimiento del protagonista.




La cualificacién se muestra bajo forma del pacto que hace con su esposa,
una verdadera confrontacién entre ambos, que se resuelve en la revelacién y re

conocimiento de la potencia de Wéla una vez ejecutada su '"promesa' (creacién

de la tierra, introduccién de la horticultura, R.1). Paralelamente tales actos
confirman al sujeto su propia potencia: ''... yo puedo hacer las cosas, yo soy
todopoderoso..." (R. 1),

La aptitud de Wéla se muestra como ''aquéllo que hace ser': el gesto

de su mano, su saliva y su accién nominadora hacen que ahnit sea; "el poder
de su palabra' hace que las plantas cultivadas existan en todas partes (R. 1).

En los episodios sucesivos (R. 3 a R. 8) las pruebas de la potencia de
Wé€la se multiplican ante diversos coprotagonistas, aparejando el reconocimien
to cada vez mds amplio de los otros. Un testimonio transtemporal de la misma,
perceptible para los hombres del presente, lo constituye el d4rbol a través del

cual Wéla ascendié al cielo (R. 4), el Gnico que sobrevivié al cataclismo igneo.

Analicemos ahora los signos de la potencia de ambas teofanias vinculados
a la idea de renovacién de la vida vegetal y humana. Desde esta perspectiva

Wéla y Katés poseen los atributos esenciales de las divinidades de la fecundi-

dad, tal como han sido establecidos por Eliade (1967: 125). Ellos son: la capa

cidad de reproducir la vida y aumentarla; la 'fuerza', traducida en sus reser-

vas vitales ilimitadas; la "actualidad religiosa', o sea su presencia en el ritual.
Referido a Katés el primero aparece en su regeneracién de los muertos

y de los vegetales secos (R. 9 y 10); en cuanto a Wéla, en la reconstitucién del

fruto, ya a través de la cdscara o de la semilla (R. 2 y R, 8); enla de su cuerpo
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devorado por Tséxmataki a partir de su propia sustancia; en la renovacidn de
la vegetacién degradada por el cataclismo i{gneo, mediante el envio de lluvias
y simiente (R. 4); en la multiplicacién de ésta (R. 3); en la reconstitucién del
cuerpo del hombre feo (R. 6 y R.7), etc.

El despliegue de reservas vitales ilimitadas constituye un claro atributo
de Wéla , denotado entre otros casos por el otergamiento de ixuéie (1) (= poder -
fuerza) al hombre terrenal (R. 7) y por la creencia shamdnica en su propia re-

generacidén tras ser devorado por Tséxmataki .

El plus de "fuerza' de Katés es expresado miticamente en el enfrentamien

to exitoso con Tséxmataki, salvando asia Wéla: '"Cuando a veces Tséxmataki

quiere comer a Wéla (=eclipse de luna), lo atropella y entonces sale sangre so-
bre la luna. Cuando Wéla estd sangrando mucho ya llega a defenderlo Katés,

su hija mayor. Ella agarra a Tséxmataki yla garrotea. Ya entonces se retira

de encima de Wéla y €1 vuelve a hacer su cuerpo de nuevo, aunque quede un peda
cito nom4s' (Nodte = Juan Lescano)
La actualidad religiosa de Wéla parece haberse manifestado en las fes-

tividades que tenian lugar durante la estacién de madurez de los frutos silvestres

(1) Los vocablos ixuéie e itéksi refieren la idea de potencia generalizada. En-
tre si ofrecen algunas diferencias de modalidad y no de esencia. E1l primero,
sin negar sus vinculos con lo insélito, denota més bien la manifestacién sen=-
sible de la potencia evidenciada en la fuerza fisica extraordinaria. Al respec
to téngase en cuenta que uno de los sentidos directos de ixuéie es '"'mano de=-
recha'. Itéksi, en cambio, apunta més a describir el cardcter numinoso de
las manifestaciones que califica (Cordeu y Siffredi, 1978: 167-169).
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(= nahkdp), destinadas segin Karsten (1932) a promover la fertilidad vegetal y
humana. En ellas, la licencia sexual, la embriaguez y otros elementos orgids-
ticos se vinculaban segan dicho autor a posibilitar la renovacién de la vida. Los
sentidos de dichas précticas ya se encontraban bastante desarticulados a comien
zos de siglo y en el transcurso de nuestras investigaciones nos fue imposible ob-
tener datos que permitieran reconstruirlos.

En cambio, recabamos informacién més explicita respecto al rito que se
llevaba a cabo durante los eclipses de luna; el mismo resalta la actualidad reli-
giosa de Wéla a través de las plegarias que le dirigian los Jowlxua, manifestdn
dole su ""sentimiento del estado de criatura'": '"Cuando se ve que queda un peda-
cito de luna, colorado, eso quiere decir que Tséxmataki ha comido a W_éli. En
tonces los aiéulis que sabemos qué le estd pasando, tenemos que avisarle a la
gente: -Miren, Wéla tiene mucho peligro! Tséxmataki lo estd comiendo!

""La gente cree que estd descansando en algln lugar, pero cuando oye es=
to se aflige mucho,

"Entonces les decimos a las mujeres: -Si Uds. tienen mortero con palo,
golpeen adentro del mortero para que Wéla escuche su ruido. Y al golpear
repitan siempre:

"Padre Luna, esfuérzate, esfuérzate!

"Escucha mi mortero!

"Pobrecita de mi si no fueras a existir més.

"Si tG mueres, ¢qué voy a meter en mi mortero en los dias que vengan?
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"Si tG& mueres, no va a haber mds frutos.

"Padre Luna, esfuérzate!

"Porque si no, yo no voy a moler mds comida.

"'Solamente ti me das esta comida!

"Por eso yo uso este mortero.

"Porque t nos das frutos y semillas para moler.

"Esto quiere decir que las mujeres todavia quieren y necesitan ayuda de
Wéla , que él se esfuerce y que ellas recuerdan que €l siempre da alimento.

"Cuando Wéla escucha este pedido, dird: =Ah, mis hijos, pobrecitos...
siguen acorddndose de mi! Esos son mis hijos que me apoyan. Tienen miedo
que vaya a morir y que no vaya a dar mds alimentos donde ellos viven. Enton-
ces yo voy a esforzarme!

"Pero también é1 sabe lo que puede hacer. Se hace nomds el que va a

perder con Tséxmataki, pero no va a perder nunca. Los que sabemos /los

aiéulis/, tenemos certeza que es asi. El nunca va a morir porque es hombre
muy inteligente y muy poderoso. Entonces no va a morir, aunque la gente lo
crea, Nosotros sabemos también que w puede volver a hacerse de nuevo.
"Al escuchar las palabras de las mujeres, Wéla ya se puede esforzar.
Se apura mds. Inmediatamente se escuchan muchos morteros por todas partes.
Eso era costumbre. Después de un rato Wéla ya se agranda mds.
"Y nosotros que somos aiéulis siempre nos reimos porque sabemos que
aunque, Wéla no escuche el ruido de los morteros, igual él va a volver a hacer-

se de nuevo. Gozamos por nuestro nadki wux (= jefe grande) porque la gente
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cree que va a morir. En cambio nosotros no lo creemos. Aunque Tséxmataki
lo coma, va a vivir de nuevo. Por eso nos reimos'. (Aid - Felipe Gonzdlez)

La intuicién centrada en Wéla y en Katés en tanto fuentes de energia,
de vida y de regeneracidén, hizo que la conciencia mitica chorote articulara una
verdadera red de relaciones entre una gran variedad de fenémenos.

Vemos asi que el simbolismo de la renovacién de los hombres y las plan
tas muertas a manos de Katés recorre un mismo plano que el de la recomposi
cién del marido devorado (R. 9); el de la renovacidn de los frutos por obra de
Wéla (R. 2 y 8); el de la reconstitucidén de s{ mismo tras la devoracién por
Tséxmataki; y,el de la renovacién y otorgamiento de ixuéie al joven feo e impo=
tente (R. 6 y 7).

Podemos expresar as{ dichas articulaciones intencionales de sentido:
Wéla = lluvia - fertilidad - simiente -~ mujer = agotamiento y renovacién
periddica de los vegetales - renovacién y fortalecimiento de los hombres -
muertes y regeneraciones recurrentes de V@_.

Katés = muerte y regeneracién de los hombres = destruccién y renovacién de
los vegetales,

Las ideas dominantes en el seno de tales articulaciones son la de devenir
realizado mediante la sucesién de los contrarios y la de complementareidad de

los mismos. Entre otras polaridades podemos senalar las siguientes:
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polvo desleido (= tierra estéril) / tierra fértil (R. 1)

destruccién vegetal / renovacién vegetal (R. 4)
agotamiento vegetal / renovacién vegetal (R. 8, 9, 10)
escasez / abundancia

muerte / reproduccién (R. 9 y 10)

Si extendemos la mirada a las relaciones de Wéla con otras teofanias,
vemos que se organizan en base al mismo proceso de complementareidad de
contrarios.

Tséxmataki representa la muerte a través de la devoracidn de \_N_él_a; la
sequia y la escasez, en tanto controla el acceso de los shamanes a las lagunas
celestes cuando se dirigen alli en busca de lluvia (Cap. XV.1). En cambio
Wéla , la regeneracién tras ser devorado, la fertilidad y abundancia mediante
su envio de lluvias y semillas.

Kildi (= Sol) que como Tséxmataki es una teofania thlaméd, se vincula a
la sequia y al calor,asigndndosele el envio de e misarios que interceptan la lluvia.

Wéla , en cambio, promueve la fertilidad.

7.4. Dimensidén temporal de ambas narrativas. Rito y prédctica cultural.

En este acdpite analizaremos la actuacién de Wéla en las diversas eta-

pas de la cronologia mitica chorote; su actividad creadora mediante la cual pro

duce parte de lo que es y establece un orden normativo en la relacién del hombre
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con el mundo vegetal; la ejemplaridad de sus acciones y las de los coprotagonis-
tas miticos para los hombres del presente; la actitud religiosa del individuo ha=-
cia la teofania, esencialmente consistente en conservar la conciencia del origen
divino del mundo vegetal a través del rito y la préctica cultural.

Como ya vimos (Cap. VI. 1) es una propiedad general de la cronologia mi
tica chorote que las etapas de la misma muestren una marcada cualitatividad,
expresando siempre la intuicién de distintas formas del ser fundadas en los nexos
que se establecen entre los sujetos y las teofanias. En el caso que nos ocupa,
los indl tepih (= hombres remotos) (1) que actuaron en el umbral inicial del tiem
po primordial (= apdh tepfh) se sitlan a la par de la conformacién por Wéla de
la tierra como superficie homogéneamente fértil, de su creacidén de un orden ve
getal prodigioso que sélo incluia pastizales y plantas cultivadas, las cuales fruc-
tificaban inmediatamente tras la siembra sin mediar el esfuerzo del hombre.

En cambio, los ifiél tetsipé (= hombres escondidos) (2) que actuaron en las pos
trimerias de aquel tiempo (= apdh tetsipé), se vinculan explicitamente (R. 3) a

la intervencién de Wéiki; ésta pondrd fin a la "facilidad" de los vegetales culti-
vados, fundando sus propiedades actuales.

En cuanto a la instauracién de un orden normativo por obra de Wéla y

de Katés, describiremos las reglas impuestas, el sentido de las mismas y las

(1) Antepasados referidos generacionalmente a los bisabuelos de Ego.

(2) Antepasados referidos generacionalmente a los abuelos de Ego.
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consecuencias acarreadas por su infraccién.

Entre las normas establecidas por Wéla sobresalen la del buen uso de
las semillas mediante la preservacién de una parte, a fin de asegurar la con-
tinuidad del ciclo vegetal; la de no mirar hacia atrds hasta no haber agotado
la simiente que se estd sembrando -vinculada en el mito al crecimiento y
fructificacidn inmediatos de las especies una vez completada la siembra- y la
de no robar la cosecha ajena.

Por su parte Katés, como ya refiriéramos, también prescribe normas
que deben ser acatadas.

Todas estas reglas poseen un mismo sentido: el de que el incumplimien
to intencional de las mismas configura un acto de desobediencia a la teofania que
conlleva una alteracidén del orden establecido.

Es asi como el mito de Katés (R. 9 y 10) remite la interrupcién de la
vida perdurable -atributo de los ifi6] tepih~ a la accién de arrojar al suelo la ca
labaza que la contenia. Paralelamente a l1a muerte de la humanidad infractora,
el actuar de ésta produce la desecacidén de las plantas, seguida por la reconsti-
tucién de ambas a manos de Katés. Tales acontecimientos expresan simbdlica~-
mente la conformacién de una modalidad del ser diferente, regida por la "muer
te'" y la reproduccién. Desde la perspectiva temporal tal modalidad puede vin-
cularse a la desobediencia de aquella humanidad que la proyecta hacia los hom-

bres del presente.

Las normas impuestas por Wéla encuentran en Wéiki a su gran infractor.
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Su mal uso de las semillas destinadas a la siembra -a las que comid dvidamen-
te en vez de plantarlas- y el robo de los frutos de Ithlié, acarrean la transforma
cién de los vegetales cultivados en silvestres; ademds,la diversificacidon de la
superficie terrestre, que 'era puro hétai' (= pastizales), en los dmbitos de mon
te alto (= thlimndl) monte bajo (= 4lsa) y monte ralo (= kisi) que conforman el ha
bitat chorote actual; asimismo, la interrupcién de la simultaneidad de la cosecha
y la siembra, de ahora en més mediadas por un prolongado lapso de crecimiento
y el esfuerzo del hombre; y, finalmente, las cosechas fallidas.

Vemos asi que el mito acota dos aspectos de la escisién ontolégica acaeci

da en el apdh tetsipé. Uno, la separacidén de los dmbitos terrestres, los que se

diferencian segin el tipo de cubierta vegetal. Otro, la ruptura de la temporalidad
anual homogénea -denotada por la simultaneidad de las fases del ciclo agricola~-
en intervalos marcados por el desmonte, la siembra, el crecimiento y la cosecha.
El mito hace esto describiendo el pasaje de lo indiferenciado del apdh tepih a la
precisidén de las diferencias actuales. Los referentes de este proceso se organi=
zan en forma bastante peculiar, pues se invierte el acontecer histérico, median-
te la asignacidén al apdh tepih de tan sb6lo vegetales de cultivo, mientras que los

silvestres hacen su aparicién en el apédh tetsipé.

En cuanto a la cualificacién general de estas etapas tal como se presentan
en el ciclo de Wéla, si bien la inicial recalca los caracteres edénicos y la final
los de la caida a través de las acciones culposas de Woiki, creemos oportuno es

cindir el problema de los recursos narrativos del que hace al verdadero mensaje
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mitico.
A partir de la existencia actual, cuya fundamentacién transcurre en el

apdh tetsipé y en la cual se centra el interés mitico chorote, a menudo éste

trata, en pro de la técnica narrativa, de poner en el apdh tepih un estado de
cosas distinto, frecuentemente opuesto.

Es por ello que la comprensioén cabal de los mensajes miticos fundados
en la intuicién de las etapas del tiempo como modalidades distintivas del ser,
se logrard mediante la integracidn de los signos ~extraidos de la totalidad del
corpus mitico estudiado- que denoten procesos semejantes a pesar de apelar

0]
a recursos narrativos diferentes. Veremos asi que tanto una situacién "'edéni
ca' como otra "terrible'" en el apdh tepih, a pesar de indicar sentidos aparen
temente contrapuestos, expresan un mismo proceso de constitucién del orden
actual (Cap. XIII).

En la temdtica en cuestién hace a la esencia de Wéla la garantia de la exis
tencia -traducida en abundancia, generosidad, etc.~ irradiada por su actuar.
De la misma manera, la situacidn inversa se refleja a partir de la indetermina
cidén numinosa de otros seres del apdh tepih (R. 11 a 30), vivenciados como
terribles. Sin embargo, consideramos que el modo en que se expresan esas
situaciones polares es un medio narrativo que tiende a resaltar la constitucién
del orden actual a partir de una proyeccidn de circunstancias opuestas hacia el
apéh tepih.

En el caso que nos ocupa, que la situacién edénica se manifieste a partir
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de la presencia de plantas cultivadas en el principio del tiempo o a través de una
disponibilidad inagotable de vegetales silvestres, no alteraria la esencia del men
saje mitico, pues lo que se quiere remarcar es la existencia de un mundo edénico
que es inherente al actuar mismo de la teofania y su estrecha vinculacién con la
renovacién vegetal. Y aquéllos serian sélo los recursos narrativos que, por opo
sicién al régimen actual -siembra con esfuerzo, madurez de los vegetales res-
tringida a ciertas épocas del ciclo anual-, lo expresan.

Si retomamos, ahora en forma ampliada, la idea de "proceso' que se
despliega a lo largo del Ciclo, veremos que el pasaje -ora gradual, ora repen-
tino- de la indiferenciacién primordial a la diferenciacién actual nos conduce a
un nudo del mensaje mitico.

Wéla comienza su accién enla inconciencia de su propia potencia (R. 1);
la va reconociendo a medida que crea su obra, hasta que el reconocimiento de
los demdés confluye en una diferenciacidén de la potencia en divina y humana, esto

es a distintas modalidades del ser. Paralelamente, por obra de Wéla y Wéiki,

lo circundante va constituyéndose de manera similar, hasta ser lo que es: el
polvo desleido del comienzo va convirtiéndose en tierra homogéneamente fértil,
de la cual van surgiendo en forma permanente tan sélo vegetales de cultivo, los
cuales van extendiéndose a medida que lo hace la tierra; sucesivamente y en for
ma repentina (desobediencia de Woiki) ocurre la diversificacién de los dmbitos
terrestres, y con ella la de los vegetales en silvestres y cultivados. Estos

a su vez pasan a ser disponibles Gnicamente en forma periddica.
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La esencia del mensaje mitico transmitida por el Ciclo radicaria entonces
en remarcar las vias de constitucién del orden actualmente vigente en distintos
contextos ya sea la conformacién de dmbitos terrestres diversificados o de la
conducta humana en dos dimensiones: la que responde a la normatividad impues
ta por la teofania y aquélla que establece la diferenciacién entre la modalidad hu
mana y la divina.

A fin de acceder a estas cuestiones, plantearemos en primer término la
ejemplaridad conferida a las acciones de lcs protagonistas del ciclo; y, en se-
gundo lugar, c¢dmo se proyectan hacia las generaciones sucesivas las ideas de

culpa y castigo emanadas del desacato a las normas impuestas por Wéla y Katés.

La ejemplaridad asume una forma negativa en referencia a Wéiki y otra

positiva en cuanto a Wéla e Ithlié, configurando conductas alternativas para el

hombre del presente. Vimos que los ifidl tetsipé se vinculan explicitamente a
las infracciones cometidas por el primero. De ahi en més la horticultura deman
dara esfuerzo, mayor dedicacidn, dificultades e incertidumbre acerca de los re
sultados; los indl nahaki (= hombres actuales) se consideran "herederos del mal
ejemplo' de Wéiki (R. 3), por atribucién a sus antepasados de haber obrado co-
mo él. Esto es, consumiendo la casi totalidad de las semillas. En la situacién
etnogréafica ello ocurre particularmente con el maiz, cuyos granos cuando hay
carestia se agotan antes de la siembra.

La ejemplaridad de Ithlié en tanto observante riguroso de las normas im-

puestas por Wéla (R. 3), y por ende la de éste, se traduce a nivel etnografico en
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las prdcticas inherentes a las diversas fases del ciclo agricola y a la circulacidn
de los productos de la cosecha (Siffredi, 1975: 49 y sig.). Asimismo, el rito
ejecutado durante los eclipses de luna atestigua el reconocimiento de las acciones

fundadoras de Wéla, cuyo recuerdo se vuelca en el gesto de golpear los morteros

y en las plegarias que a la sazdén le dirigen.

En cuanto a las ideas de culpa y castigo, vemos que infracciones intencio-
nales a la normatividad impuesta por una teofania, como la de Wéiki respecto a
Wéla -asimilables a la de Oxuo , cuya contempordnea iniciacién del acto sexual
desencadena la primera muerte (R, 64), y, a la de la cufiada de Katés, cuya tro-
pelia provoca la muerte de hombres y plantas (R. 9 y 10)=, asumen un cardcter
de acciones culposas (= newésine) y generan un castigo inmediato. Sin embargo,ni
culpa ni castigo s trasmiten a modo de un estigma a las generaciones sucesivas,
sino que importan ciertas consecuencias relativas a la implantacién de una moda-=
lidad del ser humana diferente de la divina y de la de los ifniél tepih. Aparejada
a esta idea de castigo aparece la de compensacién; lo que nos indica que a pesar
de esa escisién, persiste el vinculo entre la teofania y los sujetos.

Podemos ver a través de dos ejemplos cOmo coexisten paralelamente la

disyuncién y la conjuncién. La norma que prohibe a los ifiél tepih darse vuelta pa

ra mirar la siembra antes de haberla concluido, marca la imposibilidad de un
ser de participar en la obra de otro cuya potencia es distinta, pues el milagro de

la fructificacién inmediata sélo admite la accidn de Wéla. Asimismo, la imitacidén

de los hombres del presente de la conducta de Wéiki, reproduce una actitud que
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quebranta una norma impuesta por la teofania y, en ese sentido, indica una mo-
dalidad del ser diferente.

Sin embargo, este distanciamiento no produce una ruptura en los nexos
entre @ y la humanidad actual, sino que por el contrario, se mantiene el enlace
entre ambos ya sea a través del rito de los morteros, cuya funcién es reactualizar
el vinculo mediante el recuerdo, o a través del conjunto de précticas agrarias que
reiteran lo actuado por Wéla,

Lo antedicho nos lleva a preguntarnos como opera la intuicién temporal
chorote para permitir el enlace entre etapas cualitativamente distintas a través
de la comunicacién entre Wéla y los sujetos. Para responder a este interrogante
analizaremos ciertas actitudes que se manifiestan en la practica cultural y en el
rito de los morteros,

En cuanto a lo primero, la actitud de encubrimiento manifestada por el
horticultor cuando entrega a su esposa Gnicamente un fruto de la cosecha de una
determinada especie, reforzada por la minimizacién verbal de los bienes, le ig
dican a ella que éstos se encuentran en cantidad abundante para ser recolectados
y distribuidos a los restantes miembros de la aldea (Siffredi, 1975: 51=52),

Actitudes similares en contextos diferentes responden a un mismo cédigo,
interpretado socialmente en idéntico sentido. Aquél se articula en base a la con
notacién de situaciones cualitativa y cuantitativamente distintas a través de su
opuesto. Por ejemplo, el cazador que ha ultimado muchos nandies regresard a
la aldea a pedir ayuda para transportarlos, simbolizando el suceso mediante la

insercién de una pluma de aquéllos en su vincha -situacidn paralela a la entrega
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de un Gnico fruto-. EIl encubrimiento pautado de los bienes se reforzard con
la mencidn a los deméds hombres que ha apresado "pichones" en vez de ejempla
res adultos. Forma parte del mismo cédigo expresivo el mitema de la multi-
plicacién inmediata de las semillas a partir de un Gnico par entregado por
Wéla (R. 3).

Vemos asi que entre el mito y la practica cultural existe una verdadera
relacién de retroalimentacién, ya que la prdctica arroja luz sobre la actitud
mitica, la cual de no verse des'de esta perspectiva sélo trasuntaria el plus de

potencia de la deidad. Reciprocamente, la multiplicacién relacionada al don

de Wéla ~-involucrando la idea de potencialidad renovadora de todas las especies

en un Gnico par de semillas- confiere significacién a lo actuado por los hombres,

a la vez que manifiesta la metatemporalidad de Wéla. Esto es la persistencia

concreta de hechos del tiempo mitico en el presente.

Planteemos ahora el problema de la intuicién de la temporalidad en re-
lacién al "rito de los morteros' y al mito que lo enmarca. Siguiendo la clasifi
cacién de Cazeneuve (1971: 235 y sig.), aquél seria un rito religioso en tanto
confiere "a la condicién humana un fundamento distinto del de ella misma'', por
el cual pasa a formar parte de una realidad trascendente.

El Iowixua que participa del rito busca la comunicacién con Wéla, mani~-
festando una actitud religiosa que se expresa en el reconocimiento de la deidad
como hacedora del mundo vegetal, y por ende, como garantizadora de la exis-
tencia humana, cuya persistencia se halla, a la sazdn, amenazada.

Desde la perspectiva de sus funciones, la principal seria la de influir so=-
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bre la potencia en beneficio de los hombres -caracteristica definitoria de los
"ritos técnicos'" (Cazeneuve , ibid.)-. No obstante, también estaria presente
la de participacidén de éstos de la potencia de Wéla, hecho que no desdibuja la
funcién prevalentemente pragmadtica del ritual.

Los efectos buscados son la persistencia de la deidad -cuya existencia se
ve amenazada por Tséxmataki-, la del mundo vegetal ~cuya vida es concebida
como paralela a la de Wéla-, y en definitiva, la prosecucién del orden del mun-
do mediante la garantia de las exigencias bdsicas de la vida.

La comunicacién con la deidad se establece a través de la plegaria; los
sentimientos de respeto y humildad mostrados por las mujeres en la misma,
le confieren un significado verdaderamente religioso, el cual expresa que la
condicién humana no encuentra fundamentacion en s{ misma sino en lo que la
trasciende: |

"Padre Luna, esfuérzate, esfuérzate!

"Escucha mi mortero!

"Pobrecita de mi si no fueras a existir més.

"Si tG mueres (Qué voy a meter en mi mortero en los dias que vengan?

"'Si tG mueres, no va a haber més frutos... (Aid)

Al mismo tiempo se trata de contrarrestar la potencia incondicionada de

Tséxmataki, a quien se intenta ahuyentar mediante el ruido, ya sea de los mor

teros -como en el testimonio transcripto en el acédpite anterior~, o de las cara-

binas =segin nos consta de otros-.
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El acontecer mitico que enmarca al rito es el combate entre Wéla y Tséx-

mataki, en el que ésta intenta devorar a aquél. Empero, tal acontecimiento no
queda confinado al tiempo primordial, sino que se repite en cada eclipse de luna
y con él, el rito.

Este no constituye una duplicacién del mito, pues los participantes, mds
que representar un combate, asumen el papel de suplicantes. La estimulacién
de éstos para que Wé€la no ceda a su adversaria se debe a la certeza de que
la derrota acarrearia la interrupcion del devenir normal del mundo, pues Wéla
es responsable de la regularidad de los ritmos vegetales y humanos.

Que el acontecer mitico antedicho sea reiterable, y en tal sentido sea
una amenaza latente, sélo puede entenderse develando su significacién, E1 mi-
tema de la devoracién y reconstitucién del cuerpo de Wéla constituye no sdélo el
fundamento de 1la modalidad del ser de la teofania, sino también el de la renova=~
cién vegetal y humana, la que habiendo sido instaurada por ella participa de sus
atributos. La intima relacién entre ambos fenémenos encuentra su expresién me
taférica en la idea de que a partir de un minimo remanente se recompone el todo.
En cuanto a la existencia de Wéla y como lo expresa el relato de la devoracidn:
"... él vuelve a hacer su cuerpo de nuevo aunque quede un pedacito nomds'.
En lo que hace a los frutos, \Elilos forma nuevamente a partir de un trozo de
cdscara (R. 4 y 8).

Vimos que el mundo vegetal y el humano se intuyen mediante la idea de

devenir operado por sucesidén de los contrarios (destruccién vegetal-renovacién
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muerte-reproduccién), y que el soporte de tal dev'gnir es la modalidad de existen
cia de Wéla. Queda claro, entonces, la amenaza que importan y la angustia que
generan los intentos devoradores de Tséxmataki.

No obstante, debemos puntualizar que la creencia en la amenaza de poten-
cial derivacién en un escaton, es atribuida en el testimonio del rito (acdpite
7.3.) a la humanidad comGn, All{ se la contrasta con la creencia shamdnica que
afirma la persistencia de Wéla y su creacién mds alld de los intentos de Tséxma~
taki y de la accién ritual.

Tal dualidad desemboca en inuiciones algo diferentes de la temporalidad
mito-rito. Desde la perspectiva shamdnica, el mito de la devoracidén lunar se
presenta como una ''eterna repeticién', en tanto plantea en cada eclipse un desa
rrollo de la accidén siempre idéntico y con un desenlace previsto. El rito de los
morteros se manifiesta esencialmente como una remision al tiempo mitico en
tanto que arquetipo de reintegracién. Vemos asi que desde esta Optica, la intui
cién temporal refleja una imagen ciclica, la del "eterno retorno',

En cambio, para la humanidad comn, cada eclipse de luna es un nuevo

combate entre Wéla y Tséxmataki, cuyo posible desenlace le plantea tanto la

ruptura del orden instaurado por aquélla como la continuidad y renovacién del
mismo. La incertidumbre que reitera cada eclipse, desencadena en el hombre
comin un sentimiento angustioso que lo impulsa a elevarse hacia la teofania,

El recuerdo de los hechos de creacién emprendidos por ésta en el tiempo primor

dial ~expresado en la plegaria=-, reintegran al hombre a ese tiempo. Tal reinte-
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gracion y la potencialidad regeneradora de Wéla actian como impulsores del
devenir.

De tal manera, si bien cada eclipse plantea la repeticién del acontecer
mitico, la alternativa de su desenlace queda cada vez abierta; y son el triunfo
de Wéla, y la accidn ritual los que proyectan o entorpecen el devenir. Es por

1

ello que la intuicién temporal de la humanidad comin no es la de un "eterno re

torno', sino méas bien de un "poteacial transcurso'. Retrospectivamente, el

hombre comin se enlaza con el tiempo y los eventos miticos a través del rito.
Prospectivamente, los proyecta hacia el futuro, pudiendo desembocar tanto en
la ruptura del orden fundado por Wéla como en la continuidad y renovacién del

mismo.



CAPITULO VIII

Tséxmataki

Tséxmataki, la figura mitica que encarna el canibalismo, representa la
dimensién de lo terr ifico, inmanejable e imprevisible del tiempo primordial,
Son rasgos tan presentes en la existencia iowGxua que se traducen en la trans-
temporalidad de esa figura. En efecto, ella actud si en aquel tiempo, pero pro-
sigue haciéndolo bajo la forma de un estado que afecta a ciertos sujetos, impli=-

cando una potencialidad constante de presencia. La persistencia vivida de Tséx-

mataki y 1d intensidad de los sentimientos que evoca, hacen que en el relato
la transicién entre el personaje mitico y el estado se torne a veces impercepti-
ble (R. 12 y 14), lo que nos autoriza a definirla como un personaje=-estado.

En sintesis, fuera de su actuacidén en el tiempo primordial, Tséxmataki
persiste en la planta del tabaco (R, 11, 13, 14) que surgiera de las cenizas de
su caddver, acercdndose desde este dngulo a las deidades dema (Jensen, 1966:
106 y sig.) ya que uno de los roles desempefiados por el tabaco en la cultura cho-
rote es el de bien alimentario, paliativo del hambre en tiempos de escasez. A-
parte, persiste como teofania shamdénica ultrapotente e indeterminada; persiste
ademds como ser celeste que retacea la 1luvia y devora a la teofania lunar, vig

culdndoselo en esta instancia, segin vimos, a los eclipses del astro; Tséxmata~
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ki persiste por fin como estado del ser, en cuyo caso representa un modo de
posesion que se traduce en la reiteracién de los rasgos fisicos, comportamien=
tos y acciones del personaje mitico por el poseso (R. 17).

En la clasificacién iowixua de las teofanias, Tséxmataki es incluida en
la categoria thlamd, con la que comparte la indeterminacién numinosa, la omni-
presencia y omniactuacidn.

Detengdmonos brevemente en la etimologia y las acepciones del vocablo
tséxmataki, ya que aqui se revelan algunos de los rasgos esenciales de la teofa-
nia y su accionar. Por un lado, es la denominacién especifica de un ser mitico
y de una teofania shaménica; contiene el radical tsé (= panza) que junto al sufijo
aumentativo, ta, tax alude a su figura panzona (R. 14), reflejo de su insaciabi-
lidad; ki indica al género femenino, siendo tal el sexo atribuido a la teofania:
"Tséxmataki quiere decir panza muy grande, panzona. Usamos esta palabra pa=

ra el que come mucho, mucho sin nunca llenarse' (Kasékchi i-ldnek - Felipe

Gonzdlez). Resulta claro, entonces, que la denominacién traduce el rasgo de
la insaciabilidad, que es capital en la definicién de la teofania.

Por otro, dicho vocablo o las e xpresiones tséxmataki po (= tiene tséxma-=

taki) y tséxmataki i~ldnek (= muerto, dafiado o enfermo de tséxmataki) designan

el estado de posesion anteriormente mencionado.

8.1, El personaje y el estado en la narrativa

La narrativa en torno a la teofania se presenta en dos grupos. Uno resalta
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su papel en la génesis y el sentido de diversos entes del mundo actual, vinculdn-
dose por ende al tema de la escisidon ontolégica (R. 11, 12, 13, 14). EIl otro no
asocia tales notas, y se cifie claramente a la constitucién y modalidades del es-

tado tséxmataki (R. 15 y 16). De acuerdo a la taxonomia indigena de las espe-

cies narrativas, el primer grupo es incluido entre los ixuél tepih o "mitos', si-
tuados en las dos etapas del tiempo primordial; el segundo, en cambio, es incor-
porado a los sam tés o ''sucedidos', vinculados tanto al tiempo de la tradicién
como al presente (Cap. VI.2)

El primer grupo de relatos se relaciona en forma explicita con el ciclo de
Ah8usa (R. 18 a 23, Cap. IX) en el desarrollo del itinerario narrativo, que a
partir de varios incidentes que ponen de manifiesto la mala voluntad de los pro-
tagonistas para con la humanidad primigenia, desemboca en la matanza e inci-
neracién de los mismos a manos de un héroe -Ahdusa, o en el caso de Tséxmata~-
ki, un shamén-, y enla generacidén a partir de las cenizas diversas especies ani-
males y una vegetal del mundo actual.

Pasaremos ahora a desglosar ambos grupos de relatos en torno a Tséxma=-

taki . Dos narraciones del primero describen la génesis del personaje. La re-

miten a la conversién intencional de hombres con poderes extraordinarios en tal,
ora a partir de las cenizas del propio cuerpo incinerado vivo por los coprotago-
nistas (R. 14); ora actuando sobre el propio cuerpo (R. 12). Poderoso alcance
mitopoiético revela aqui la imagen del estiramiento del pene y las ufias, a fin
de adquirir algunos de los rasgos que definen a Tséxmataki: cola y ufias largas

y filosas.
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Ambos protagonistas consideran su conversién como una venganza legiti~
ma por haber recibido un trato descomedido, sea como muerte lenta (R. 14) o
abandono en una situacién de 'énfermedad" (R. 12),
Un detalle significativo, es que el mito (R. 12, 14) presente una génesis
de la formacién de Tséxmataki, siendo el Gnico personaje mitico que se actualiza
a través del estado. Dicha génesis, que traduce un camio ontolégico, podria ser
tomada como paradigma de la iniciacién del shamdn, como veremos sucesivamente,
Los relatos del segundo grupo, estructurados en torno a la conocida temd=-
tica del desanidador de pdjaros, tienen por protagonistas a sendas mujeres, cuya

conversidén en Tséxmataki a diferencia de los casos anteriores aparece como inin

tencional (R. 15, 16), atribuyéndose en R. 15 a la posesidén por la teofania, pro-
vocada por un aiéu en actitud de dafiar y traducida en ""enfermedad".

El comin derominador de estos cuatro actores es que son individuos mar-
ginales, y es frecuente que los peligros emanen de esa condicién, tanto en el
mito (R. 18 a 25) como en la vida, En efecto, la marginalidad se presenta en
los cuatro casos como la situacién inicial del relato bajo forma de "enfermedad",
que comporta un aislamiento buscado o impuesto respecto de los demds (R. 12,
15); bajo la de "embarazo' (R. 16), que en tanto estado transicional y por ende
ambiguo, a la par de la iniciacién femenina o la viudez conlleva cierta segrega-
cidén que se manifiesta en las prohibiciones alimentarias y de otra indole; bajo
la de practicar el "dafio'" (R. 14), conducta ésta considerada anormal y esencial

mente antisocial cuando se orienta contra individuos de la propia aldea, sancio=-
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nidndosela hasta con la muerte.

Los relatos del primer grupo muestran en forma abierta e inmediata la
agresividad y la determinacién intencional de hacer el mal por parte del prota-
gonista, quien dirige sus apetencias canibdlicas en forma indiscriminada hacia
la humanidad primigenia en su conjunto (R. 11, 12, 13, 14)., En cambio, en
los relatos del segundo grupo los destinatarios inmediatos de aquellos deseos
son selectivamente el esposo y los hijos (R. 15, 16).

La impotencia de dicha humanidad ante el peligro se expresa con su hui-
da a grandes distancias y otras precauciones que, como el consumo de lefia que
no humea (R, 12) o la cobertura del camino de acceso al campamento con trozos
de corteza seca (R. 11), respectivamente, dificulta su localizacidén y le permite
percibir anticipadamente a quien se acerque.

El tema de los pocos salvados, desarrollado en R. 13, viene a confirmar
la inevitabilidad de la amenaza constituida por Tséxmataki para la prosecucién
de la vida de la humanidad comGn., En efecto, a diferencia de ésta, el joven
que logra librarse de su '"abrazo', dispone de poderes extraordinarios, Estos
se revelan con el llamamiento de Anguila y Loro en su auxilio, con la conversién
del joven en el primero y penetracién en el segundo, configurando asf circunstan
cias especificamente shamdnicas.

La inclusién de estos personajes en el relato no es casual, ya que en otros
contextos narrativos, cumplen funciones expresivas y roles semejantes, Aqui

(R. 13), la modalidad de desplazamiento lenta de Loro, no llega a impedirle dar
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aviso de la inminente llegada de Tséxmataki; en R. 54 dicha modalidad, adn sien
do el dltimo que trepaba al cielo por una cuerda, huyendo de la persecucidén de

la ogresa, no le obsta cortar aquélla y desplomar a ésta sobre la tierra. Por

su parte Anguila, en virtud de la textura resbalosa de su piel, tanto en R. 13 co- :
mo en R. 18 representa el espiritu auxiliar apto para escapar al abrazo de seres
peligrosos.

Volviendo al tema de la impotencia de la humanidad comin que huye ante
la amenaza de Tséxmataki, el conjunto de relatos (R. 11, 12, 13) asigna el rasgo
inverso al personaje del aiéu, quien a semejanza de Ahdusa en su Ciclo (Cap.
IX), asume claros perfiles de salvador (= inxudietil No obstante, aunque las
acciones de ambos presentan analogias, no pueden homologarse, por cuanto la

cualificacidén de la potencia de Ahdusa es diferente a la del aiéu. Uno, en tanto

"matador', promueve el exterminio de los seres pe=

jefe arquetipico y por ende
ligrosos; el otro, obra en el plano de la potencia shamdnica, acotado por 1la dua=-
lidad de las teofanias thlamd, y por ende cuenta con una cualidad de potencia del
mismo signo que la de Tséxmataki, lo que le permite enfrentarla.

Lo hace deliberadamente, recluyéndose con su perro en una choza de

postes de quebracho que construyd para eso, cuya solidez la hace invulnerable

a la fuerza extraordinaria de Tséxmataki (R. 11, 12), Al fin logra abatirla, arro

jandole flechas embebidas en cera caliente a los ojos, que son su punto letal ;
(R, 11, 12, 13),

La referencia al envio de auxiliares del aiéu para que se cercioren de la
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de la muerte de 1a teofania (R. 11, 12), muestra,a través de la precaucidén, el
reconocimiento del plus de potencia que el shamédn le acredita.

La cola de Tséxmataki, que envia con su perro hasta los sitios més dis-
tantes alcanzados por la humanidad fugitiva, confirma a ésta la eliminacién del
peligro, la aptitud de su aiéu como salvador (R. 11, 12) y la posibilidad de regre
sar a sus tierras.

El episodio final de R. 11 y R, 13, contrariamente a los precedentes,
que atestiguan una disyuncién creciente entre Tséxmataki y el aiéu y la humani-
dad primigenia, conjunga al aiéu con la planta de tabaco surgida de las cenizas
de aquélla, y asimismo, con las técnicas de conservacidén, de consumo del pro-

ducto y, finalmente, con la sociedad de los hombres. En efecto, entre los Iow(-

Xua, como ya vimos, es ésta la consumidora del bien, aunque su uso se halla
principalmente restringido a los shamanes, siendo el vehiculo del trance extati-
co.

El secreto y la revelacidén caracterizan el Gltimo episodio de R, 13 y R.
14, en el que el tabaco es entregado por el gié_u a los hombres, desempeiando
a partir de entonces -en virtud de sus propiedades potentes- un rol capital en
el complejo shaménico. Inicialmente debido a su desconocimiento y la provenien

cia de un ser terrifico, el tabaco hace temer al aiéu la accidn letal del veneno.

De ahi, la precaucién de vedarlo a los demds hombres y ensayarlo ' fumando a
solas -lo que remarca nuevamente el desnivel de potencia entre ambos- antes

de hacerlos participes del bien,
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La revelacidén del mismo por parte del aiéu también comportar el acto

de nominarlo, recurso habitual en la mitologia chorote para circunscribir ine-
quivocamente la identidad de los entes que el mito va introduciendo en la esfe-

ra de la realidad vivida (R. 14). Lo hace mediante la expresién "si-1dnai inéut",

que alude a la accién de ser muerto por el tabaco (= ifi€ut), acota asi la especi-
ficidad de las propiedades del mismo en el seno del complejo shamdénico, ya que
fundamenta en el vegetal la prdctica del trance extdtico, asimilada por el lowlxua
a una muerte,

Describiremos ahora los relatos del segundo grupo (R. 15 y 16), para
luego exponer algunos significados del mensaje mitico. Los mismos muestran

la forma gradual de la constitucién del estado tséxmataki, apelando a signos que

van develando a los coprotagonistas la identidad del peligro que se estd gestando.
En R. 15 los primeros indicios estdn dados por la actitud de aislamiento de la
protagonista y por su rechazo del aiéu de la propia tolderia que se disponia a
curarla,

El testimonio siguiente corrobora que esas actitudes son consideradas
como sintomas iniciales de dicho estado: '"Cuando empieza la obra de Tséxmata=
ki, la persona se pone cobarde, no quiere arrimarse a los parientes por més
que vengan de lejos y si viene a curarla un aiéu pariente (= de su tolderia), le

tiene mds miedo que a ninguno'. (Kasdkchi i~ldnek - Felipe Gonzédlez). Recor

demos que la pridctica del dafio ~concretada aqui en posesién- suele atribuirse a

un aiéu de otra tolderia y que por ende uno de la propia, asociado a la curacidn,
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sea rechazado.

Sucesivamente la ingestidén por la protagonista de pichones de cotorra
que el marido le arroja desde la copa de un arbol a medida que va desaniddndo-
los, evidencian para éste un comportamiento peligroso y el riesgo de ser la
victima inminente de la voracidad de su esposa (R. 15, 16).

En R. 16 se agrega el motivo de la comida de la sangre de la herida pro
ducida por el hacha del marido en un frustrado intento de defensa; y tanto la
ingestién de carne animal cruda como la autofagia constituyen signos que anun
cian el pasaje a la antropofagia, como también qcurre en el ciclo de Ahdusa
(R. 20).

L.os signos que revelan a los coprotagonistas la identidad terrible de la
protagonista son la cabeza (R. 15) o los testiculos (R. 16) del marido, Gnicos
elementos que dejara sin deglutir. Para los Iowixua la cabeza es la sede del

thlések (= discernimiento) y los genitales masculinos -junto con la sangre- la

de la vida. Ambos simbolizan valores antitéticos a los que asocia Tséxmataki.
Estos sén: sequia, muerte y falta de discernimiento. E1l Gltimo rasgo se enfa=-
tiza hasta el punto de tildar de "'loco" (= ta thlések) al que experimenta el estado.
La actitud de los coprotagonistas ante la agresa es de temor, al que reac-
cionan con un enfrentamiento abierto organizando la matanza (R. 15) o bien con
impotencia traducida en huida (R. 16). En este caso son los hijos de ella, quié
nes tras haber presenciado su iracundia y crueldad con sus hermanas, logran

apresarla en una trampa de peso construida con la ayuda de Woiki, el trickster.
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Amhos . _relatns suhravja.su resistencia.a Jamnecte ., Fn.efrctn,,'anggesa.
retiene vida aln tras haber sido despedazada a garrotazosu hachazos. Sdélo ha-
bréd de sucumbir una vez que ella (R. 16) o un aiéu (R. 15) -ser que participa de
la pot encia ambigua de Tséxmataki- revelen a los accisores que el punto letal

reside en el tobillo, sede del corazoén de la ogresa,

8. 2. Signos que definen la personalidad numinosa de Tséxmataki

Los signos que apuntan a remarcar la potencia de la teofania cumplen una
doble funcidén: denotarla y, simultdneamente, ratificar la idoneidad del persona-
je como foco de sentidos mds amplios, como los incluidos en los episodios liga-
dos al fin del tiempo mitico y a la consiguiente escisién ontoldgica.

El procedimiento significante utilizado para ello por el mito consiste en
"extemporaneizar' los atributos y acciones de la teofania respecto de la escala
con que se los percibe habitualmente.

A nivel de la figura se denota su radical extrafieza en la fluctuacién entre
lo humano y lo animal, representdndosela como un ser feminoide bdsicamente
humano, pero con cola (R. 11, 12, 14) -de yacaré o caballo-, dientes y ufias
supradimensionales y filosos (R. 11, 12, 14, 15), ojos rojos (R. 14) e igual
coloracién en su cuerpo.

Esa fluctuacidén es propia también de las teofanias thlamé, de cuya natu-
raleza participa Tséxmataki, y de muchos seres del apdh tepih. Empero, en

éstos es una condicién dada; mientras que en Tséxmataki es atribuida a un pro-
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ceso, que a través del cambio de forma desemboca en uno ontoldgico (R. 12, 14)
Otros rasgos diferenciales son el grado de invulnerabilidad superior a los demds
seres, y el cardcter netamente potente de los entes que genera, ya que ellos fun-~
damentan la accién shamédnica. Se puede agregar también la proyeccidén trans-
temporal de la teofania en el estado, cosa que no alcanza a los demds seres del
tiempo primordial.

Su gigantismo, al que se vincula la produccién de temblores de tierra a
medida que va desplazdndose o cuando cae desplomada tras la derrota (R, 11,
12) ~desencadenando un estruendo que se compara al del trueno~, traduce el
plus de potencia.

La dimensién "anormal” es uno de los rasgos mds caracteristicos de cier
tas personalidades miticas del tiempo de los origenes ~-Sakiti (R. 25, 26), Kixwet,
entre otros-, como .asi también de los sefiores de los animales. Tal caricter es
utilizado de continuo para expresar al numen, por contraposicién a los tamafios
"normales' no potentes (Siffredi, 1976: 149-152), La supradimensionalidad se
refiere ora genéricamente a la figura, ora a otros rasgos, como los atributos
sexuales en el caso de Kixwet o el abdomen en el de Tséxmataki.

El abdomen descomunal de ésta traduce en forma inmediata su insaciabi-
lidad canibal, pero también su capacidad generadora. Sintetiza simbdlicamente
el desborde propio de sus acciones signadas por el "tremendum' y el carécter
fundante de aquéllas que 1o estdn por el '"fascinans'. Tal cardcter se traduce
en le. mencién al vientre de Tséxmataki como receptdculo de los entes que una

vez incinerado su cuerpo habrian de convertirse en auxiliares del shamaén.
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La potencia del personaje también se manifiesta en 1a ubicacién de su
punto letal, radicalmente distinta a la de los hombres y que por ende lo hace
dificilmente vulnerable. Fijandolo ya enlos ojos (R. 11, 12, 13), ya en el to-
billo (R. 15, 16) =~el de los hombres en la calota y el térax=~, el punto letal se
erige en simbolo de la radical otreidad de la teofania y de que ella es un ser per
durable.

La configuracién de todos estos rasgos tiende a enfatizar en "lo monstruo

so'" de Tséxmataki la faz tremenda de 1o numinoso.

El grito onomatopéyico "Edm, edm" (= comer, comer), denuncia a los
coprotagonistas del mito al personaje y su intencién (R. 12, 14); para los hom-
bres del presente al poseso (R. 17); y, en un mayor nivel de generalidad, pode-
mos afirmar que para la conciencia mitica chorote es siempre la voz la que da
la pauta de pertenencia a una determinada "provincia del ser' (Cap. XIV). De

tal manera, el grito terrorifico de Tséxmataki , por la via del lenguaje "anor-

mal" expresa su radical otreidad. Pero ademds acota la faz del ''tremendum",

contraponiéndose al '"fascinans'' insito en la predicacién de la teofanfa, en la

cual, a través del legado del tabaco, crea un vinculo con los hombres (R. 14).
La inversién del periodo de actividad, ya que, en paralelo con el poseso,

las teofanias thlamd y el aiéu, Tséxmataki es un ser nocturno (R. 11, 12), mues

tra la ambigliedad de la potencia que detentan.
Algunas acciones del personaje, como la de tumbar e inmovilizar sus vic
timas a distancia o derribar las chozas con sdlo tocarlas (R. 12), vienen a ra=-

tificar su cardcter potente. Dicho rasgo se contrapone a su impotencia frente
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a la choza de quebracho construida por el aiéu que habria de ultimarla (R. 11,
12); ambas versiones prosiguen con el mismo tema de la minusvalia de Tséxma-

taki cuando ésta termina por sucumbir, victima de su propia tonteria. En efec-

to, pretende llegar hasta el aiéu encerrado en la choza con un engafo: pretexta

tener frio y le piede unas brasas; pero, a su vez es engafiada por el aiéu, que
simula carecer de ellas mientras apronta sus flechas con cera caliente para dar-
le muerte (R. 11). O sino, Tséxmataki espia imprudentemente al aiéu, presen-
tandole asi su punto vulnerable como blanco: los ojos (R. 12).

Ambas versiones desembocan en una inversidén radical,a través de la cual
se revela en toda su plenitud la potencia de la teofanfa; su cuerpo incinerado plas
ma, al liberarlos, diversos entes del mundo: aves y cuadripedos terrestres, se

gin R. 12; diversas aves, el vampiro, el mono aullador y los Thlimndl i-wés

(= Cuidadores del monte), quienes en lo sucesivo habrian de desempefiarse como
auxiliares del shamdn; en tanto que sus cenizas generan la planta del tabaco (R.
11),

Vemos asi que el mito, contrastando los comportamientos tontos a las
actuaciones demiargicas de Tséxmataki, la muestra como autora de conductas
"anormales', expresando por esta via la potencia del personaje.

Respecto al canibalismo desmesurado de Tséxmataki, asi como a otras
pricticas asimiladas a aquél y ejecutadas por el poseso -autofagia, ingestién
de carne animal cruda (R. 15, 16)- pareciera que el sentido de los relatos pre-
tende mds que exaltar la gravedad de estos actos, enfatizar el rol de actores

de conductas consideradas "anormales' dentro del comportamiento habitual.
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Asi, la mujer-canibal de R. 16 subvierte las normas culturales que espe-
cifican el trato afectuoso y permisivo con los hijos, y se muestra iracunda y
cruel con ellos; dominada por el furor, extrae los ojos a sus hijas y méa= tarde
las devora. Seguidamente, el relato desemboca en una inversién radical: la
ogresa muestra su escasa sagacidad, y se deja atrapar en una trampa que le ha-
bian tendido sus hijos con syuda de Wéiki, el trickster,

La connotacién maléfica de la potencia femenina -tema recurrente en la
mitologia chorote (R. 19, 64)~ se expresa en los signos del canibalismo, la au-
tofagia, la ingestién de carne animal cruda, el don de alimento impropio a los
coprotagonistas, la iracundia y crueldad para con el marido e hijas que se con-

vierten en victimas de la ogresa (R. 16).

8. 3. La dimensién temporal de las acciones de Tséxmataki. Consecuencias

sobre el mundo.

En este acdpite analizaremos el rol demiurgico de la teofania. Recorde=
mos que el mito vincula la incineracién de su caddver a la génesis de una serie
de entes del mundo actual: la planta del tabaco (R. 11, 13, 14); algunas aves y
otros seres que en lo sucesivo habrian de desempefiarse como auxiliares shamé
nicos (R. 11); las aves y los cuadripedos terrestres (R. 12).

La predicacidén de Tséxmataki en ocasion de ser victimada trasluce en to-
da su magnitud su perfil de verdadera deidad, en el sentido de sus atributos y

funciones bien definidos, y por ende no intercambiables con otras entidades reli
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giosas: '""Cuando la quemaron dejé estas palabras: "'-Aunque me quemen, yo se-
guiré viviendo. Esta planta (ifi€ut = tabaco) que les dejo representa que yo estoy
parada todavia. Ya no estaré en ahnat (= superficie terrestre), pero igual van a
quedar mis costumbres. Seguiré siendo Tséxmataki, la que hizo y hard muchas
cosas malas en esta tierra y en la de arriba. Aunque ustedes me echen, usardn
mi humo; el humo se va, pero existird en esta planta. No quiero estar mds en

esta tierra porque ustedes me quieren matar, pero nunca me van a matar com-

pletamente. Y ahora me cambio a un lugar lejos de acd (péule = cielo). Les de-
jo esta planta para que sigan con este ejemplo, para que se den cuenta que toda-

via estoy vivo aunque crean que he muerto''. Por eso nunca se termina esa Tséx-

mataki' (Ai6 -~ Felipe Gonzdlez, R. 14).

Los temas evidentes de la predicacién son: la inmortalidad; el legado de
la planta de tabaco a los hombres; la consubstanciacién de la deidad con la plan~
ta; el abandono del dmbito terrestre y el alejamiento al cielo; y, 1a prosecucién
de sus comportamientos y acciones en ambos dmbitos.

DDesde la perspectiva de los atributos de la deidad, resaltan que ella es
omnipresente y omniactuante. Ambos rasgos se manifiestan en la existencia et-
nografica con la persistencia de sus comportamientos en el poseso por la teofa-
nia, en los shamanes consagrados a ella y en la creencia que, desde su alejamien
to del cielo, atribuye los eclipses a su devoracién canibdlica de la deidad lunar.
Es en ese 4mbito donde también la teofania actia controlando el acceso de los sha

manes que se dirigen a las lagunas celestes en procura de agua de lluvia para los
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cultivos (Cap. XV.1).

La accién de la teofania en dos planos césmicos signados por su distinta
jerarquia de potencia, el nexo entre ambos y el lazo entre Tséxmataki y los
hombres a través del humo del tabaco -vehiculo del trance extdtico del g_i_é_u—,
resuelve de esta manera la disyuncidn inicial establecida por sus comportamien-
tos enteramente desbordados.

Por otra parte, fumar -Unica forma de consumo del tabaco entre los_Io_w_ﬁ_-
xua~-, implica quemarlo. As{ se reitera simbélicamente la accién mitica de la
incineracién de Tséxmataki, cuya consubstanciacién con la planta revela pues su
sentido més profundo y no casual; esto es, que el fumar asume los caracteres de
una ofrenda sacrificial.

Asilo demuestran el uso del tabaco en la horticultura etnogrdafica y en el
complejo shamdnico, a través de las propiedades potentes del bien (Siffredi, 1975:
54-56). En la horticultura se lo considera imprescindible tanto para lograr una
rdpida y abundante cosecha como para transmitir al horticultor el deseo y la fuer-
za que requieren el laboreo de la tierra. Lo anterior implica el concurso de 1lu-
vias suficientes, cuyo control recordamos incumbe a Tséxmataki. En el ideario
shamaénico, entre otras muchas otras propiedades potentes, el tabaco posee la de
elevar el volumen de voz del aiéu cuando se conecta mediante el canto con las
teofanias y la de facilitar el desprendimiento de su alma-imagen a fin de empren-
der el vuelo extitico a diversas regiones del cosmos.

Los entes surgidos del interior de Tséxmataki plantean problemas de inter-
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pretacién. Por un lado, se mencionan las aves y otros seres en su calidad de
auxiliares shamdénicos (R. 11). Es en esta dimensidén que se la califica de

Axuénas Thlét (= Madre de las Aves). Pero, el sentido de potencia generadora

insito en tal referencia, queda aclarado por la reflexién indigena, solicitada
tras la narracién del relato: ''No decimos que Tséxmataki estaba prefiada (= sitx-

ni), sino que las aves habitaban en ella (= iwit nénihim) en el apdh tepih. Por eso,

cuando hablamos de las aves y vemos que tienen diferentes trabajos, decimos:

-Hizo muy bien la persona que maté a Tséxmataki para que produjera las aves. "

(Kasdkchi i=ldnek = Felipe Gonzdlez).

En referencia al shamdén, iwit nénihim indica que su cuerpo es un recepté-

culo de teofanias que en ocasiones ''lo habitan'", expresando la idea de que el aiéu
las posee, a pesar de que ellas también lo poseen. Este sentido es homologable
a la condicién de Tséxmataki como "condensadora'; condicién que puede precisar-
se en su capacidad de concentrar y regular un alto grado de potencia en su relacidén
con los entes que "habitaban" en su cuerpo. El aspecto de la regulacién se concre
ta en la referencia a los ''diferentes trabajos' de las aves -inclufda en el testimo-
nio arriba transcripto-, en tanto éstas, en el caricter de auxiliares del shamadn,
desemperfian roles especificos (R. 86 a 90), remitibles ya a su liberacién por la
teofania ya a las acciones de Ahdusa (Cap. IX). Vemos asi que el acontecimiento
mitico viene a expresar una dimensién de la escisién ontolégica acaecida en la eta
pa final del tiempo primordial.

En definitiva, el sentido de la'potencialidad generadora' de Tséxmataki es

enfatizar las aves y otros entes que segin R. 11 y R. 12 tuvieron idéntico origen,
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desde la éptica del papel que una vez operada dicha escisién habrian de cumplir
en el complejo shaménico en calidad de auxiliares del aiéu, segin lo atestigua
explicitamente uno de aquéllos (R. 11).

Por otro lado, relatos que presentan un origen paralelo de las mismas es-
pecies animales, ya en el ciclo de Ahdusa (R. 19, 20, 21, 22) ya en el de Miyodki

(R. 50 y 51) no ofrecen contradiccidén para la conciencia chorote con los de Tséx~

mataki. En efecto, més que explicar la génesis de dichos entes los tres contex-
tos narrativos apuntan a recortarlos respecto a los demds, recalcar esferas
problemaéticas de lo real como lo son la relacién hombre-animal o shamdn~espi-
ritu auxiliar y subrayar la dimensién incondicionada del tiempo primordial,

Los ciclos de Ahdusa y Miydki tienden a precisarlo desde la doble pers-~

pectiva de la diversificacién de los entes indiferenciados y de la supresién de la
indeterminacién numinosa de muchos de ellos, enfocando la constitucién de los
rasgos y modalidades propios de cada especie del mundo actual. En cambio, en

la narrativa de Tséxmataki esos entes son acotados en el nivel de la potencia que

trasciende e intervincula las etapas temporales, pudiendo revertir la _actuacién
del ente en el tiempo actual, como ocurre cen la préictica del dafio shaménico.

Los rasgos demitrgicos de Tséxmataki, en tanto que fundantes de algunos
aspectos de lo real, y que se denotan sob\re el cierre de los relatos, coexisten
con otros que revelan tan sélo terribilidad e indeterminacién, sefalados en los
episodios precedentes,

Una vez més, en paralelo con la narrativa de Ahdusa y la de Kixwet, la

clave que nos permitird resolver esta paradoja, es la proyeccién de ambas moda-




lidades sobre la estructuracién de la temporalidad mitica chorote. Vemos as{
que la indeterminacién numinosa del personaje, sin otras consecuencias que la
destruccidén de la humanidad, tiende a asociarse a la etapa inicial del tiempo
primordial (= apdh tepih), mientras que las conductas '"demidrgicas" transcurren

en la etapa final (= apah tetsipé).

Pero también asistimos a la prosecucién de modalidades andlogas a las del
apih tepih, aunque ahora circunscriptas a circunstancias especificas, en especial
al complejo shaménico. Son ejemplos de ellas las conductas del poseso, como
sujeto de la revelacién shamdnica o del "dafio" practicado por un aiéu (R. 17), y,
la ingestién de carne cruda por parte de los shamanes vinculados a la teofania,

De tal manera, Tséxmataki pasa de representar un horror numinoso otro cultu-

ralizado.

8. 4. El estado tséxmataki y sus proyecciones en el complejo shamdnico

Expondremos en este acdpite el fendmeno de la posesién a manos de Tséx~
mataki. Por posesién entenderemos la invasién de un individuo por una teofania
(Lewis, 1977: 52), defi-nicién que corresponde a la ideologia chorote, y que a la
vez, en virtud de su amplitud, permite anglobar toda la gama de hechos involu-
crados en la misma.

Las expresiones indigenas que aluden a ella son iwit nénihim (= ser habita-

do) o iwit t&tam (= ser penetrado), que traduce la idea de ser actuado por un agen

te que se ha introducido en el cuerpo: ''Tséxmataki siempre se ubica adentro de
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una persona que entonces se pone he es (= no sana), pero para eso siempre usa-

mos iwit nénihim o iwit tdtam, porque Tséxmataki se estd formando adentro de

la persona" (Kasdkchi i-ldnek - Felipe Gonzdlez), Esta aclaracién del traduc-

tor acota més precisamente la idea de que: ''Para los que escuchamos la Palabra
(= el Evangelio), es como si dijéramos que a la persona la poseyé el Diablo'.

Por otra parte 1la locucidén tséxmataki i~1dnek (= muerto, dafiado o enfer=-

mo de tséxmataki) designa un ""estado' experimentado por una determinada perso-
na. El verbo i-ldnek (de ldn = matar), expresa la interrupcién de un estado y el
consiguiente acceso a otro; por ejemplo, ''ser muerto' en una pelea, ''ser dafiado"
por la accién de un shamén enemigo o ''ser enfermado' por Tséxmataki; sefialan=-
do asfi la interrupcién del estado del viviente o el de £alud.

También, la locucidn iwit woin Tséxmataki (= se cambid en Tséxmataki)

acota al proceso de pasaje del estadp humano al estado tséxmataki, que implica
una radical conversién del ser por obra de la posesién. El iwit woin apunta a se-
falar una alteracidén de forma y de esencia, esto es, un cambio ontoldgico: ."CuaE
do Tséxmataki habita adentro de una persona... sigue creciendo y creciendo hasta
que hace cambiar el cuerpo de la persona. Esta cambia y cambia hasta que se for

ma como la misma Tséxmataki. Este cambio (= iwit wdin) le quita el aspecto de

persona" (Kasdékchi i-ldnek - Felipe Gonzdlez, R. 17).

De ahi que el poseso sea aludido en términos de Tséxmataki si es de sexo
femenino, Tséxmatax si es hombre, o bien como el Transformado'.

Para el poseso, este estado significa la anulacién de las barreras tempo-
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ro-espaciales y la ideqtificacién con el personaje mitico, o sea, la reiteracién
de los rasgos y acciones fundamentales del mismo (R. 17).

Los signos del estado implican modificaciones en el aspecto fisico, en
los sentidos, en el habla y en el comportamiento. A su vez, esas alteraciones
se articulan en dos fases sucesivas, y estdn caracterizadas respectivamente
por la postracién y por la hiperactividad motora del poseso.

Se hallan expuestos a caer en este estado los individuos de ambos sexos,
generalmente a partir de la pubertad. Ademds, las circunstancias de crisis
poten cial, como ésta, la menarca, la "couvade', el puerperio, el aborto o la
viudez, pueden vincularse al desencadenamiento del mismo.

Veamos un cuadro de los signos presentados por dos hombres. Estos

fueron extractados de dos casos referidos respectivamente por Kasdkchi i-ldnek

(R. 17) y Athlu tax.

AT T RS H UM

(Kasdkchi i-ldnek) (Athlu tax)

El sujeto permanece acostado, sumido en un estado de debilidad general, y en
especial, de carencia de fuerza fisica.
- actitud de aislamiento

~ distensién abdominal distensién abdominal

- agrandamiento del cuerpo enrojecimiento de los ojos

- crecimiento de unas y dientes proyeccién de los dientes

(ocultamiento de las manos) agrandamiento de orejas y nariz

- enrojecimiento de los ojos enrojecimiento del pecho
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desecacién de la cara - agrandamiento de pies y manos
rechazo de alimento - crecimiento de ufas

ingestién subrepticia de carne cruda - agrandamiento de cabeza, brazos y

insensibilidad al fuego piernas

mayor agudeza visual y cavacidad - gran congestidon terminal

auditiva - mayor agudeza visual y capacidad audi-
descontrol de la potencia muscular tiva

(muestras progresivas de fuerza) - descontrol de la potencia muscular

(muestras progresivas de fuerza)
- deseos de comer a su esposa e hijos
- provoca el acercamiento de cualquier

pariente para morderlo

FASE DE HIPERACTIVIDAD MOTORA

insomnio - No llegd a cumplirse por haber ultimado
inversién del ritmo horario al poseso al dar muestras de apetencias
desorientacién témporo-espacial canibdlicas

desapariciones cada vez més pro-
longadas, regresando con lastima
duras.

trepar a los arboles

el grito humano es reemplazado por

el grito canibal de Tséxmataki :

"Edm, edm' (la matanza del pose-
so coincidié con signos inusitados

de fuerza).

Aparte de la correspondencia evidente de estos signos con los rasgos y ac-
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ciones del personaje mitico, debemos sefialar que el proceso también traduce
el experimentado por aquél (R. 12). En ambos casos, la alteracién del aspec-~
to fisico precede al despliegue de los comportamientos desbordados (muestras
de fuerza inusitada, que invierten la debilidad inicial; agresividad; actitudes ca
nibédlicas), pudiendo observarse entonces que la "transformacién' es la condi-
cién del "cambio ontolégico'.

Reviste especial interés la homologacién metaférica del proceso a un em

barazo: "Tséxmataki se va haciendo desde adentro de la persona, y ésta (hombre

o mujer) es como si estuviera prefiada (= sitxni). Pero no es esto, sino que

Tséxmataki se estd formando adentro del vientre'" (R. 17). En el desarrollo del

proceso, los signos progresivos de distension abdominal y de aumento del tama-
fio corporal -atribuidos al crecimiento de Tséxmataki en el vientre del poseso=,
son correlacionados con la potenciacién creciente de la fuerza muscular, la agu-
deza visual, la capacidad auditiva y la agresividad.

La actitud canibal de Tséxmataki se vincula a que, una vez instalada en
el vientre del sujeto, va aumentando de tamafio a expensas de la carne del mis-
mo, quien experimenta entonces un debilitamiento creciente. En la fase sucesi-
va el poseso adquiere la fuerza y la hiperactividad motora de la teofania, y hace
suyas sus apctencias canibdlicas sobre quienes lo rodean, incluyendo a sus pa-
rientes méas préximos.

En ciertos casos, de darse la desaparicidén del estado mediante la curacidén
shaménica, muchos sintomas manifestados por el poseso son interpretados como

signos de vocacién shamdnica constituyendo también capacidades y poderes espe=
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cificos del aiéu ligado a Tséxmataki.

Asi, la coloracién roja de los ojos es un rasgo distintivo del personaje
mitico (R. 14); y el enrojecimiento de éstos, es un sintoma del estado, que es a

la vez un signo de potenciacién de la vista del poseso:

... acualquiera que es-
té lejos, aunque esté tapado por los drboles, ya lo ve. Muy poderosa tiene la
vista a medida que se le enrojecen mas los ojos' (R. 17). Idéntico sintoma, pro
vocado en el aiéu por la posesién de Tséxmataki, en el transcurso de la curacién,
asocia el mismo significado e indica la capacidad de visualizar al'agente patége-

", ..la 1llamo, se coloca atris mio, me en~

no'" insito en el cuerpo del enfermo:
tra ... y entonces, de repente viene una cosa como que enrojece toda la vista,
Bien roja! Recién entonces puedo ver adentro a la enfermedad' (Athlu tax - F.
Gonzdlez).

Estas experiencias poseen algunas de las notas esenciales de la "

ilumina
cién mistica" sentida por los shamanes iglulik (Eliade, 1969: 25 y sig.). En
ambos casos, una luz interior posibilita la percepcidén a distancia de entidades
visibles e invisibles, asi como la visién a través del cuerpo como con rayos X.
Se trata, pues, de poderes que implican una especie de clarividencia.

La potenciacion de la capacidad auditiva es tipica del poseso por Tséxma-

taki y del aiéu, y les permite captar cuanto ocurre a distancia. Para el aiéu,

esta facultad y la de orden visual son fundamentales en el rastreo de las insdkalis
(= almas-sombra) extraviadas o robadas, y que se hallan en diversos dmbitos cos

moldgicos. EIl aiéu provoca su potenciacién auditiva fumando cebil mezclado con




tabaco; a su vez el papel de éste en el trance extdtico nos remite a las acciones
"demidrgicas' del personaje mitico (R. 14).

L.a ingestidén de carne cruda es compartida también por el ser mitico (R.
15 y 16), el poseso y el aiéu vinculado a la teofania.

Vemos asi que la posesidon por Tséxmataki asume dos formas: la de un
estado concebido como una "enfermedad", que integra la nosologia shamdénica
chorote; y la de una verdadera experiencia religiosa cuando es experimentada
por el aiéu.

Desde la perspectiva del sujeto, una implica inintencionalidad ya que es
poseido involuntariamente ; la otra, en cambio, importa una accién intencional
revelada por la blisqueda deliberada de la posesidn.

Tal distincién nos permite constatar la presencia entre los Iowixua de las
dos formas de posesidén establecidas por Lewis (1977: 62 y sig.); a saber "incon-
trolada o no solicitada' y "controlada o solicitada'. Esta dltima seria la espe-
cifica del shamén, quien a diferencia del poseso comin ejerce cierto '"dominio"
sobre la teofania que encarna, y que se traduce en su control del trance.

Ambas formas pueden darse en sucesién, en cuyo caso integran dos fases
del ejercicio shamdnico; la ""descontrolada" corresponde a la situacidn inicial de
la revelacién, y la ""controlada', al desempefio pleno de aquel ejercicio.

En cuanto a su etiologia, la forma "descontrolada'' es atribuida a la accién
directa de Tséxmataki o a la mediada pa el aiéu, vinculdndosela entonces a la

prdctica del dafio; en ambas instancias es concebida como '"enfermedad'.
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Como tal, la enfermedad sbélo puede ser eliminada mediante la curacién
por un aiéu que domine a la teofania, tras lo cual algunos sanados se orientan
hacia el ejercicio shamdnico. De no cumplirse la terapia -ya sea por resisten-
cia del afectado o por incapacidad del ai€éu-, el estado puede culminar con la
muerte del poseso o con su ejecucién a la imagen del modelo mitico.

LLa muerte se atribuye al abandono de Tséxmataki del cuerpo del afectado,

lo que ocurre cuando ha alcanzado mayor tamafio -equiparado metaféricamente
al de un neonato- en el vientre. Esta situacién muestra claramente la asimila-
cién del poseido con su posesor, cuya desposesidn lo deja entonces librado al
"no ser'.

Por otra parte, la ""salida'" de la teofania implica la repeticién del esque-
ma de la posesién en otros sujetos, indicando la persistencia e inevitabilidad del
fenémeno.

L.a matanza del poseso constituia hasta no hace mucho una préctica legiti-
ma. Estaba basada en la conviccidon de que, de no interrumpir bruscamente el
proceso, se asistiria a una nueva génesis del personaje mitico en su dimensidn
terrifica.

El rito se cumplia tras la comprobacién de los signos de conducta canibé-
lica, ya hacia el final de la fase de postracidén o en la de hiperactividad motora.
Las mujeres y los nifios eran excluidos, y debian acampar en otro sitio mientras
los hombres de la tolderia planeaban los detalles y la circunstancia de la occisidn.
Llegado el momento, sujetaban fuertemente con cuerdas al poseso y le destroza-

ban a hachazos la cabeza y los ojos (segin Athlu tax) o el tobillo (segin Kasdkchi




- 173

i-lanek, R. 17), y después lo incineraban., La divergéncia acerca del punto letal
refleja la que sefialamos en las narraciones miticas (R. 11, 12, 13, 15, 16) recon
firmando que para los Chorote el poseso encarna a la teofania.

Vimos asi, que para esta conciencia, la posesién inintencional por Tséx-
mataki configura la "explicacién" de un tipo de "enfermedad" y también la senda
para la asuncién del 1lamamiento shaménico.

En este caso, involucra un simbolismo de muerte y renovacién a manos de
la teofania, traducido respectivamente en los trances experimentados por el po-
seso -habiéndose ya sefialado la asimilacién del trance a la muerte- y en su obten
cién de poderes, tanto para ejercer la curacidén como el dafio. Los agentes de
estos poderes son teofanias subordinadas a Tséxmataki que entre otros rasgos

comparten con ella 1a modalidad "devoradora": los Thlimndl i-wés (= Cuidadores

del Monte, R. 18), Ifioki tok (= Mujer extrana), Ifi6él hitok {= Hombres extrafios;
actdan en pareja), Ehéie (= Vampiro, R. 56). Mediante la cesién de alguno de
de ellos al futuro aiéu, en lo sucesivo habrdn de desempefarse en calidad de au-
xiliares; vale decir que serdn controlados por el :_aiu. En cambio, el relativo do-
minio de Tséxmataki -~solamente factible para el ﬂé_gque haya experimentado el
estado- marca la culminacién de la carrera del shamdn. En efecto, sélo el incre
mento de la potencia que es correlativo al de 1a edad que se mide por el nimero
y las cualidades de los auxiliares que posee, le garantizard la posibilidad de ac=
tuar sobre Tséxmataki.

Lo hari desde la doble perspectiva de la curacién y el daio, acciones que

reflejan la dualidad de la potencia de la teofania, orientada segin viéramos en el
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mito, ya por el signo del ''fascinans', ya por el del "tremendum".
De tal manera, el aiéu que ejerce cierto dominio sobre Tséxmataki puede
tratar a los que se encuentran afligidos por el estado; pero también puede enviar

la, infligiendo asi dolencias de posesién a sus adversarios (Ver Cuadro No. 2).

En ocasiones, desde la perspectiva del aiéu, su proceder estd justificado por
el constante reclamo de "carne humana'" a que lo somete la teofania, lo que sub-
sidiariamente muestra que su dominio sobre ella es bastante precario.

Veamos brevemente la dindmica del envio de Tséxmataki como dafio por
un shamén mal intencionado, y la expulsién de la misma por obra de otro que
durante la curacidén asume un rol inverso.

El envio suele ir precedido por la sustraccidn del insdkal (= alma~-imagen)
del elegido, por obra del mismo aiéu. Logra esto mediante la accién de distin=~
tos auxiliares, que como Ehéie (= Vampiro), provocan una disminucién del caudal
sanguineo. Segin los lowidxua, la sangre constituye el medio apto ~himedo~- para
la persistencia del insdkal en el cuerpo, mientras que la sequedad facilita su eva
sién o sustraccién. Siendo el insdkal un "otro yo'', agente de conservacién de la
fuerza, la salud y la vida, su pérdida apareja el riesgo de ser actuado por otros;
de ahi, que el envio de Tséxmataki se concrete en tales circunstancias.

En cambio, la curacién a manos de otro aiéu que también domine a la teo-
fan {a, invierte obviamerte esos pasos: primero debera expulsarla y luego res-
tituir el insdkal al cuerpo del afectado, con lo cual éste retornard al estado de

salud: "Primeramente el aiéu que quiere dafiar una persona, tiene que llamar
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a sus Thlamoé hos: -Ustedes vayan a buscar insédkal y después me la traen acé...

Cuando se la traen, la llama a Tséxmataki que después de un buen rato llega:

¢Y por qué me llamd? =-Usted tiene que ir alld y entrar adentro de ese hombre.
Va a ver, es hombre que no tiene nada: no tiene insdkal... Entonces vaya y entre,

-Estad bien, dice Tséxmataki y enseguida se va, Cuando llega alld mira a toda la

gente para ver si encuentra al que estd enfermo, que no tiene alma: =Ah, éste
tiene que ser! Y ya entra..."

"Cuando estd ya muy grande, el hombre ya se quiere levantar y a cualquie-
ra que se le acerque ~a la esposa, a los hijos- ya los quiere morder... Entonces
buscan al g_@_que escucharon decir que tiene a Tséxmataki y le explicaron qué
pasaba... Cuando toca al enfermo, enseguida dice: ~Ah, éste seguro que es ’Eéz-
mataki! Entonces ya empieza a llamar su propio Tséxmataki. Cuando llega le
pregunta qué necesita. =-Ahi adentro éste tiene un Tséxmgtaki. Usted también
podria entrar... Entonces hace que le entre y desde adentro va empujando poco
a poco al otro para afuera, hasta que sale por la boca. Entonces también sale
el que lo empujé y sigue empujandolo hasta que lo devuelve al aiéu que lo habia
mandado. Después vuelve junto a su duefio (= el aiéu que cura) y é1 le dice:
-Bueno, vaya nomdés, ya ha terminado el trabajo! Ahora yo voy a buscar insakal
y se la voy a poner..." (Athlu tax - Felipe Gonzdlez)

Queremos notar que si bien la ausencia del alma-imagen pareceria ser

la condicién de la posesién, esto no es necesariamente siempre asi. Por ende,

no creemos que la cosmovisién que nos ocupa confirme del todo la interdependen-
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cia entre esos fendmenos, postulada por de Heusch (1962) en base a una inferen-
cia légica. Su argumentacién sostiene que la posesidén sélo puede ocurrir si, al
mismo tiempo, sSe da una desposesién del yo, como ocurre en la teoria de la
pérdida del alma.

Sin pretender agotar esta cuestidén, la creencia chorote en la pluralidad
de las "almas'" y en sus respectivos papeles en las situaciones de trance, volun-
tario o no, dejan ver que esta problemadtica es bastante mds compleja de lo que
postula de Heusch.

Por Gltimo, observamos que existiendo shamanes que ejerzan cierto con=
trol sobre la teofania, la dolencia de posesién puede hasta cierto punto ser conte
nida. Pero se vuelve totalmente inmanejable cuando no se cuenta con ellos, si-
tuacidn bastante comin en el presente y que genera angustia. La persistencia
del "dafio" es atribuida a la liberacién de Tséxmataki por el aiéu que se acerca
al fin de su vida; tras ello el aiéu muere, lo que muestra que verdaderamente
encarna a la teofania y es poseido por ella a pesar de controlarla.

Reciprocamente, la conversién de ésta en '"espiritu libre' la torna total-
mente inmanejable, volviéndose extremadamente peligrosa para los hombres;

"cadena cdcdafios' en la cual la posesién de uno culmina con

se produce asi una
su muerte, coincidente con la salida de la teofania de Su cuerpo;la repeticiéon del

esquema ad infinitum indica persistencia e inevitabilidad: "Cuando para el

aiéu que tiene a Tséxmataki ya es tiempo de morir, se la pone a una persona de

otro lugar, sabiendo que este poder todavia va a seguir comiendo a la gente que




no lo queria, mientras que ¢l esté enterrado. Cuando Tséxmataki sale de esa

persona, la persona muere y entonces se mete en otra y también la come. Y
asi, va a ir donde quiera, matando a mucha gente, Y no hay cdmo hacer; no hay

c6mo hacerle perder la vida y si alguien la mata, siempre vuelve'. (Kasdékchi i-

lanek - Felipe Gonzdlez).

CUADRO N© 2

POSESION POR TSEXMATAKI

Fase Primaria Fase Secundaria

(inintencional, incontrolada) (intencional, controlada)
Estado tséxmataki (enfermedad)

culmina con: - 1a muerte.del poseso
- la occisién del poseso
- la curacién del poseso——— algunos se vuelven shamanes que una

vez logrado cierto dominio sobre Tséx-

mataki ejercen:
- la curacién de los afectados por el
estado, mediante la expulsién de

Tséxmataki.

- el dafio, provocando el estado mediag

te el envio de Tséxmataki .




CAPITULO IX

El ciclo de Ahdusa

9.1. El personaje protagdnico

Antes de analizar la problemdtica planteada por este ciclo mitico, tendre-
mos en cuenta la representacién indigena del personaje protagdnico y los signos
que definen su potencia.

Cuando en la encuesta etnografica se inquiere por Ahdéusa (= Carancho,

Polyborus plancus), de inmediato los indios recalcan en é1 al vencedor de buena

parte de los seres inquietantes que daban una impronta angustiosa al tiempo
primordial. Es también el que hizo del fuego un bien compartido, al quitdrselo
a los pocos seres que en el apdh tepih disponian del mismo en forma mezquina.
De acuerdo a una versién Gnica se le asigna ademds el don irrestricto de los peces,
de los dos tipos de redes y la ensefanza de las técnicas de pesca (R. 75). No obs
tante, las acciones en torno a la liberacién de las aguas contenidas, el trazado
del rio y el don irrestricto de los peces son atribuidas con mayor frecuencia a
Kixwet en su faz de tesmdforo (Cap. XI, 3).
En cuanto a la figura, la de Ahdusa es descripta como bdsicamente huma-

na, aunque en ocasiones aluda el mito a que espiaba debajo de su ala o a que se

quemd las plumas de la nuca, denotando asi la fluidez de la figura y la indistin-




cién de los seres del apdh tepih. La asuncién de diferentes apariencias, tan fre-
cuente en Kixwet cuando sus acciones se circunscriben a las del burlador-burlado,
no es un rasgo frecuente en Ahdusa.

En 1o que hace a su personalidad, si bien los indios niegan que fuera shamadn,
en la narrativa del Ciclo se advierten ciertas actitudes y capacidades de corte sha-
ménico. Asi, antes de emprender una accién redentora, medita durante la noche
c8mo habrd de lograrla al par de tocar el pim=pim (= tambor, R. 21), instrumen-~
to cuyo uso se halla circunscripto al shaman,

En uno de los relatos (R. 23) cuando 12 humanidad primigenia advierte su
impotencia ante un peligro, se dice: "Y ahi le mandaron noticia a Ahdusa, porque
Ahéusa era el mas capo de todos (= nadki wix) y salvador (=inxudiet) también'.
Esto nos conduce a dos calificaciones que los Chorote aplican reiteradamente al
héroe: la de nadki wix y la de inxudiet, estrechamente ligadas entre sfi.

Ya vimos (Cap. IV, 6), que el nadki wix era el jefe tribal, elegido cntre
los jefes de banda (= nadkis) por sus aptitudes bélicas. Los lowGxua destacan su
condicién de matador (= kaldnkieta) en defensa de sus secuaces y también su capa
cidad de discernimiento, sabiduria y astucia. EIl paradigma explicito de estas
cualidades lo constituye Ahdusa.

Cabe preguntarse cudl es el procedimiento simbdlico que hace que el caran
cho, un faleb6nido depredador y carrofiero, encarne al Salvador y que éste a su
vez sea el modelo de la jefatura arcaica.

A nivel metaférico los indios lo expresan por contraposicién de la especie

(Polyborus plancus) que indiferentemente come presas vivas o muertas a los bui
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tres, con hdbitos carrofieros mds marcados,por lo cual se los considera menos
arrojados y potentes. Y también en virtud de ser el caracara que por su aspec-
to y porte solemne mds les recuerda a las verdaderas rapaces. Una de las ver-
siones del mito de la Mujer-Estrella (R. 9) ilustra claramente la captacion de
los caranchos celestes como peligrosos, en tanto exterminadores de los hombres
que irrumpen en su dmbito. Ademds, la prioridad de aquéllos sobre los buitres.
A un nivel transmetaférico debemos recurrir a la ideologia chorote acerca
de la guerra y la jefatura para acercarnos a una comprensién mds acabada del
fenédmeno. Ya sefialamos que el arrojo es una cualidad valorada, aunque puesta
en préactica en forma relativa; que nuestros indios reconocen sin ambagos la su-
perioridad bélica y la valentia de los Toba occidentales y de los Chulupi, ideali-
zados en los grandes jefes que actuaron durante las primeras décadas de siglo
(Cap. VI, 2). En cuanto a los propios jefes, los visualizan en condiciones algo
inferiores y en los hechos parecen haber tenido una actitud bastante pragmdtica
ante la guerra. Dejaban en manos de los otros -en especial de los Chulupi que
junto a los Tapiete eran sus aliados preferenciales- la iniciativa del ataque fron-
tal. Empero no dejaban de reclamar e incluso aventajarlos en la reparticién
del botin.

Este proceder es parangonable al del Polyborus plancus respecto de las

verdaderas rapaces y de los buitres. Los zodlogos han descripto a la especie co
mo muy oportunista, habiendo observado que a veces, en verdaderos alardes de
pirateria, arrebata comida a otras rapaces o a los buitres (Rodriguez de la Fuen-

te, 1979, T. 10: 213).
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Por nuestra parte creemos que el Salvador, el jefe tribal y el ave se aso-
cian en base a los rasgos comunes del oportunismo y la astucia. Ahora bien, la
capacidad de engarfo, el ser iuskilan (= picaro, astuto), es un atributo valorado
por los Chorote tanto en algunos de sus caciques actuales como en muchos de sus
seres miticos, y constituye un indicio de poder. Dos casos polares son el de
Ahéusa y el del burlador W4iki; distinguen 1a modalidad astuta de ambos segin
los respectivos fines: el desinterés signa los de uno y el egoismo los del otro
(Cap. XII, 2).

LLas nociones que dan cuenta de otras cualidades esenciales de Ahdusa, y
por ende de las del nadki wix, son la de thldések y la de ﬁél;a, traducida ésta por

sabio, y sabidurfa: "Ahdusa es xudla, tiene buena ciencia, sapiencia para defen-

1

der a la gente; por eso le damos nombre ixié sakd nadki (= 1lit. 'verdadero nuestro

jefell)"

(Felipe Gonzdlez).

De thlések nos dieron varias acepciones, como la de habilidad, capacidad,
inteligencia, etc. Extensos andlisis contextuales nos persuadieron que la tra-
duccién més fiel al matiz peculiar de la idea de thlések es "discernimiento'. La
manifestacién de este atributo en Ahdusa se advierte siempre que percibe la di-
ferencia que existe entre el comportamiento adecuado de la humanidad primige-
nia y el disruptivo, castigando en consecuencia a quienes dan muestras del segun-
do. En una de las Gltimas versiones del mito del Pierna Aguzada, cuando nos
llamé la atencién la reiterada aparicién en todas ellas del tema del reconocimien

to del personaje por parte de Ahdusa por declarar aquél "Yo soy el que Uds. han

dejado solo en el campamento' (R. 20), preguntamos cémo habia hecho el héroe
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para identificarlo, a lo que se nos dijo: ''porque él thlések pd'', es decir tiene
discernimiento.

Veamos aaora lax notas de Ahdusa en tanto salvador: '"Ahdusa es capo pa-

ra buscar manera de poder solucionar las cosas: €l es el que siempre le da sal-
vacién a la gente. Si a la gente le hace falta fuego, él le consigue fuego. Sila
gente estd en peligro por tanta cosa mala que habia en el apdh tepih, como la

Mujer-Ehéie, él estd para defenderla de ella. Por todo eso le decimos inxudiet

(= salvador)". (Kasékchi i-ldnek - Felipe Gonzdlez).

Resulta claro entonces que Ahdusa es inxudiet no sélo en tanto dador de

bienes culturales sino también como exterminador de los seres primigenios ter
rribles, que una vez incinerados asumen la condicién de aves del mundo actual, o
que con su muerte dan sentido a ciertas propiedades de los entes de é€ste. Aun

mas, salvo en el caso de la Mujer-Ehéie, Ahdusa invierte el signo de la potencia

de aquellos seres que pasan de representar peligros y amenazas para los hom-
bres a proporcionarles su ayuda y socorrerlos.

En una oportunidad anterior, al enfocar el universo de la reciprocidad cho-
rote, sefialamos que inx(aiet posee ademds las acepciones de regalo, regalar, alu
diendo a la accién de dar sin esperar recibir nada a cambio, involucrando tanto
la accién como los bienes que son objeto de este tipo de don claras comensiones
de potencia. Asi, por ejemplo, inxudiet se aplica a la recompensa que se debe
al shaman luego de sus intervenciones, al otorgamiento por los ancianos de cier-
tas capacidades de corte shamanico a los jovenes, al don de bienes manufactura-
dos particularmente apetecidos por los indios, tales como radios, tocadiscos,

carabinas, etc. "El sentido pristino del término enmarca aquellos
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nexos en los cuales, ya sea por la calidad de las acciones o por la naturaleza

del bien involucrado, la distancia y las capacidades respectivas entre el dador y
el receptor son maximas. En efecto, no es necesario recalcar ''la potencia"
ejercitada por el tesméforo (Ahdusa) en sus acciones, en relacién con'la impoten
cia'" de la humanidad primigenia respecto de las carencias y males que la afecta-
ban y que el tesméforo supera''. (Siffredi, 1975: 42-43).

Ahora bien, los atributos y cualidades expuestos no son sino manifestacio-
nes de la potencia que afecta al sujeto; el sumarse de los mismos no sélo apunta
a destacar la carga de potencia inherente a Ahdusa, sino que también revela la
calidad de la intencidén para con el mundo de los hombres. Toda vez que en la na-
rrativa del Ciclo se alude a que Ahd6usa es poderoso o tiene poder, eso se expre=~
sa en términos de itéksi pé, lit. "poder tiene''. ItSksi es la potencia generalizada
y altamente indiferenciada, de cualquier ente que manifieste algin rasgo insdlito,
amén de la cualidad de aquellos personajes miticos que se caracterizan por su
sobreactuar respecto a los demds. De ahi, que en Ahdusa sea el signo del ser
con aptitudes extraordinarias.

No sélo reconoce el itéksi de Ahdusa esa humanidad primigenia que recla=

ma su ayuda, sino también los seres malignos. Asi, por ejemplo, una vez que
el héroe logra destruir el "horno" con el cual la Mujer- Hornero aplastaba a la
gente, aquélla advierte su impotencia ante la sola presencia de Ahdusa: ''Se aca
bé para mi, ya lo he visto a Ahdusa', murmura (R. 22). Del Pierna-Aguzada
antropéfago se dice: ''Kiésta también sabia que Ahdusa tiene mucha habilidad y

mucho poder" (R. 20).
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Una de las concreciones de la potencia del héroe se revela en el tema de
la recomposicidén y animacidn por la palabra; acciones que ejerciera sobre el
joven que habia sido deglutido por la pareja de Cuidadores del Monte (R. 18).

A nivel del discurso mitico, muchos son los recursos e imédgenes, a veces
intencionalmente contrapuestos, destinados a expresar simbdlicamente la poten-
cia de Ahdusa. Ya sea sobreactuando sus atributos y acciones, segin vimos has
ta ahora. Ya mostrdndolo inoperante e impotente, como ocurre en el episodio
del origen de las serpientes (R. 19). All{ éstas lo engafian ocultdndole sus col-
millos y asi le impiden la extraccién del veneno. Ello confirma una nota clave

de la intuicién chorote del numen; ésta es,el cardcter paradojal.

9.2, Descripcién del Ciclo

En el conjunto de narraciones examinadas (R. 18 a 25) intervienen como
protagonistas un ser dafiino y Ahbusa; y ademds, en calidad de coprotagonista
espectadora, la humanidad primigenia "benévola", en ocasiones identificada con
algin personaje particular, Tal es el caso de Miydki en R. 19 o de Kdhopo en
R. 20.

A todos aquellos seres se les asigna un "'instrumento'' concreto y especifi-

co del cual se valen para ejercer el mal: a Kiésta (= Calandria, Mimus saturni-

nus) la pierna aguzada; a Kiof (= Le chucita de hoyo, Steotyto cunicularia) el hoyo
con tapa; a Sati (= Hornero, Furnarius rufus) el "horno'supradimensional; a Atd

(Cuervo, Coragyps atratus), la piedra asesina; a Ehéie (= Vampiro, Desmodus
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rotundus), las viboras; a Sdkiti (= Aguila harpia, Harpia harpyja), fuertes unas;

a los Thlimndl i-wds (= Cuidadores del Monte), las mazas de palo santo. Estos

"instrumentos' estdn tan consustanciados con el ser que en muchos casos la des~-
truccion de los mismos por obra de Ahdusa trae aparejada la de su poseedor
quien cae en una total inanidad.

Tres relatos (R. 18, 19, 20) se detienen en la descripcion de la génesis
del embravecimiento de aquellos seres =-por entonces humanos~-, atribuyéndola
a diversas infracciones a las normas culturales, ora por parte del protagonista,
ora por los coprotagonistas. Kiésta (R. 20), descripto como un varén hermoso,
se comporta agresivamente con los demds hombres de su tolderia y compite con-
tinuamente a través del canto para sobresalir y atraer asi a las mujeres. Y pre-~
cisamente, el comportamiento adecuado proscribe el trato desmedido y todo aque-
11o que tienda a destacar al individuo de los demds. Las actitudes de Kiésta cau-
san atraccidén en las mujeres y envidié y rechazo en los hombres, La competi-
cién de canto con Kdhopo viene a marcar el ''castigo'' a esas actitudes, dado que
éste le gana y Kiésta se quema inadvertidamente la pierna con la que mas tarde
habrd de ultimar a los hombres. El abandono de Kiésta por los coprotagonistas
tiene un sentido semejante. De ahi en mds, su reaccién pasa desde la autofagia
a los deseos de vengarse de quienes lo dejaron hincdndolos con su pierna aguza=
da y comiéndoselos; cabe recordar que el pasaje de la autofagia a la antropofagia
como manifestacién disruptiva es una ocurrencia comun en el mito y en los suje~
tos que se hallan poseidos por Tséxmataki (Cap. VIII, 4).

La determinacién y la intencidén de dafiar se dirige Gnicamente hacia los
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hombres, a quienes Kiésta hace responsables de su abandono echdndoselo en ca-
ra toda vez que alguno, mientras se halla extrayendo miel, advierte una presen-
cia extrafia e inquiere por su identidad: "Yo soy el que Uds. han dejado abando-
nado en el campamento'’.

Ehéie (R. 19), descripta como una joven muy atrayente y hermosa, infrin-~
ge un tabd fuertemente arraigado entre los Chorote que prohibe a la mujer mens-
truante entrar en contacto directo con el agua de lluvia y la del rio y lagunas, so
pena de desencadenar mdaltiples desgracias. No obstante, Ehéie sale bajo la 1lu
via y la piel de una culebra penetra inadvertidamente en su vagina y la prefia, El
poder de contaminacién de la sangre menstrual hace que los fetos-culebras se
tornen venenosos, ocasionando de ahi en mds la muerte de cuanto hombre llegara
a poseer a esta joven, por lo demds muy codiciada.

En cuanto a la accién de danar, no es del todo claro si es ejercida inten-
cionalmente por parte de Ehéie o si es actuada por una potencia que desconoce.
El cotejo de las diversas versiones sobre el mismo tema deja abierta la duda.
En la que aqui reproducimos las referencias a que cubria al occiso, declarando
que estaba durmiendo, pueden ser atribuidas tanto a un encubrimiento como al
desconocimiento de cuanto le sucedia.

Thlimndl i-wé y Thlimndl i-wéki (R. 18), lit. "monte su cuidador'" y ""mon-

te su cuidadora', son descriptos como marido y mujer, recalcando el cardcter
insdlito de los atributos de su figura: el gigantismo, la pilosidad excesiva que
cubria todo su cuerpo, la total desnudez. Si bien las diversas versiones coinci=

den en tales rasgos, cuando se trata de circunscribir la naturaleza de esos seres.
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los indios los califican de indl i=tdik (= humanos extrafios), de bichos, de diablos,
de monstruos, etc. con la intencién expresiva de denotar su cardcter fantdstico
en la fluctuacidén e imprecisidon del ser.,

El aspecto de la Pareja sumado a ciertos gestos como tomar agua sumer-
giendo el vello pubiano y llevdndolo a 1la boca, podia provocar la risa burlona de
los jévenes que se dirigian al monte, lo cual aparejaba la muerte y deglucién
del "imprudente" y de sus acompafiantes. Vale decir que el dafio no es ejercido
indiscriminadamente por la Pareja, sino que se orienta hacia quienes han infrin-
gido la norma impuesta por la misma y hacia los corresponsables. Asimismo, a
nivel de las normas culturales chorote, la burla fuera de contextos de relacién
que permiten tal actitud -por ejemplo, las relaciones entre cufiados- es conside=~
rada impropia.

Finalmente, tanto en el caso de los Cuidadores (R. 18) como en el de
Kiésta (R. 20 ), las acciones dafinas asumen caricter contrapasistico, dirigién-
Anga baciadng rasngnraahles dalabundaen gl pprearn ¥ paciciaanflles dallahans.

dono en el segundo.

Los restantes relatos (IR.21-25) hablan directamente de seres de compor~
tamientos malignos, sin que mencionen sus motivos desencadenantes. Kioi (R.21)
es un hombre que mediante engafios atrae con su canto a todo aquel que lo escu=~
che hacia un pozo, en cuyo interior lo hace morir por asfixia. Su accidén se orien-
ta indiscriminadamente hacia todos los miembros de la tolderia, en cuya perife=-
ria ha instalado su pozo. Sdti (R. 22) es una mujer que desde arriba de un drbol

a la vera de una senda muy transitada, aniquila al viandante arrojdndole un gran




- 188 -

"horno". A4 (R. 23) es un anciano ciego, que simulando una disposicién jugue-
tona hacia los chicos, los atrae para luego matarlos arrojdndoles una piedra y co-
mérselos. S&kiti (R. 25) es descripto como un ave celeste supradimensional que
desciende a la superficie terrestre y ataca por sorpresa a quienes cazan al ace-
cho; los atrapa con sus largas garras y después se los come. En los cuatro per-
sonajes se advierte una determinacién intencional de hacer el mal, sin que éste

asuma aspectos contrapasisticos.

9. 3. Signos que definen la personalidad numinosa de los coprotagonistas

Vemos ahora la expresién indigena del comportamiento disruptivo de esos
seres del tiempo primordial exterminados por Ahdusa. Se los califica de fuésie,
malvado, enojado; de ind tid, lit, humano come, aludiendo al cardcter canibal,

ajeno a las normas, de Kiésta, Atd, Sékiti y de los Thlimndl-i-wés (1); de

iaskilan, cuyas acepciones son picaro, astuto, ruin, secreto, oculto; como ver-
bo de estado connota la accidn del que engafna, encubre y que obra a hurtadillas
y solapadamente.

E n suma, estas calificaciones pueden resumirse en la nocién indigena de
@ que evoca la idea de otreidad, de radical extrafieza, con la salvedad de que
no alcanzan a cubrir del todo la gama de significados de la misma, Agregado a

un sustantivo, itdik denota la extrafieza o la diferencia respecto de la clase a la

(1) Antafio los Chorote conocieron una forma de antropofagia ritual que consistia
en ingerir un caldo hecho con la cabeza del enemigo y llamado thlétek té, lit,

""su cabeza caldo" al que le confiere propiedades fortificantes, A nivel del

mito el festin con la carne del enemigo queda claramente expresado por R. 25.
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cual pertenece el ente aludido, a la par que comporta en la mayoria de los casos
la idea de un plus de potencia. Por ejemplo, los auxiliares shamdnicos que pre-
sentan una morfologia humana son sin excepciéon definidos como ifidl itéik (= huma-
nos extranos), remarcando que en verdad no se trata de hombres cualesquiera,
sino de seres esencialmente distintos, dotados de capacidades metasensibles y
cuya apariencia revela ademds rasgos ajenos a la de los honbres -grandes dien-
tes, pelo rubio, etc.-, que en el pleno sentido de la palabra lo son Gnicamente
los Chorote.

Veamos entonces la expresién mitica de la extrafieza radical, y por ende,
de la potencia de los seres peligrosos que integran el ciclo de Ahdusa. A nivel
de la figura, resaltan sin duda ciertos rasgos insdélitos como la pierna aguzada

de Kiésta, la supradimensionalidad de Sédkiti y los Thlimndl~i-wés, amén de la

pilosidad excesiva y la desnudez de estos Gltimos; o la infradimensionalidad de

Kiésta, Kiofl y S4ti . Pero mucho mds sugestiva es la imagen de estos seres

como humanos y no humanos al mismo tiempo, subrayando asi su indefinicién,
su oscilacion entre lo humano y lo animal, inherente a la representacién chorote
de los seres del apdh tepih : "En aquel tiempo de los antiguos ésos del mundo ene-
migo que mataban y comian a la gente, ésos que después se cambiaron como
Kiésta y como S4ti eran distintos: eran chiquitos... como mufiequitas, con
pinta de persona, pero tenian alitas'. (Romero - Lescano)
En lo que hace al umbral de la percepcidn, el oido agudizado de Kiésta ha-
ce que pueda localizar de inmediato y por ende dafar, a quien se encuentre hachan=-

do en el monte, por muy distante que se halle; idéntico rasgo le permite a Atd per-
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seguir velozmente a su victima fallida a pesar de la ceguera. En otro orden,
también la exacerbacién de los sentidos es un atributo de la potencia del aiéu vy

del poseso por Tséxmataki. En cuanto a la ceguera, que para nosotros seria la

"ve muchas co-

negacién de un sentido, para los Chorote es el signo del ser que
sas' que ocurren en otros dmbitos cosmolégicos o a distancia. Por lo demds, y
por estas mismas capacidades, en ocasiones la figura del ciego se vincula con

una potencia de signo negativo tal como se revela en el mito de Atd.

En el plano de las actitudes, esa extrafieza se muestra en diversas formas
de encubrimiento de las acciones dafinas, las que aparecen como concreciones de
la modalidad del ser iaskilan. Asi, Kiésta no se deja ver por su victima, sélo
le deja oir su sentencia: ''Soy el que han abandonado en el campamento'; y cuan-
do la ataca lo hace por la espalda. Su metamorfosis en Kasdlala es también una
forma de encubrimiento, ya que sélo implica la asuncién del aspecto de este pdja=~
ro diminuto a manera de un disfraz, y sin desmedro de la intencionalidad y el ac-
cionar que son propios de é1 (R.20). Por otra parte, la adopcidén de diferentes
figuras es una caracteristica de muchos seres del apdh tepih, y apunta a sefialar
-como ya dijimos=- tanto su potencia como su indistincidn.

Eio_f se oculta en un pozo y atrae a sus victimas con engafios: ''Vengan, ven
gan que vamos a hacer un baile”, Su "canto fuerte' ejerce tal fascinacién en la
gente que sola y sin saber porqué marcha hacia su ruina (R. 21). Sdti se oculta

en su ""horno'" al que ubica en forma imperceptible sobre un d4rbol (R. 22), yla

dualidad Séati-horno es permanente., Ehéie permanece encerrada en su choza -he-
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cho que el relato vincula a su condicién de viuda=-, y a su vez contiene en su
vientre las viboras que ultiman a sus victimas, no obstante lo cual ejerce una

notable atraccion sobre los hombres (R, 19). Los Thlimndl i-wds se ocultan

en lo més profundo del monte; cuando en la persecucién de su victima fallida
advierten la presencia de huellas humanas, retroceden de inmediato por haber
invadido un dmbito de potencia que les es ajeno (R. 18).

Finalmente, las notas de la extrafneza se perciben en el momento y el es-
pacio en que estos seres concretan sus acciones terribles. Ninguno de ellos,
exceptuando a Ehéie, lo hace en el lugar que los Chorote entienden que es el es-
pecifico de los hombres, es decir, la tolderia o el campamento. Kiésta y los

Thlimndl i-wés se desempefian en el monte; Kioi, fuera de la tolderia, Séti, a la

vera del camino; Atd, en el descampado; Sdkiti, cuya otreidad queda connotada
ademds al asignarlo a otro plano cosmolégico, el cielo, actia en el campo.

En cuanto al momento, Kioi y Ehéie eligen la noche, que para los Choro-

te apareja temor y desconcierto; aunque también es cierto que dicho rasgo puede
que apunte a prefigurar los hdbitos nocturnos que asumirdn estos entes una vez
experimentado el cambio ontoldgico.

Orientdndonos ahora hacia las reacciones de los sujetos del dafo ante las
concreciones de la radical extrafieza de dichos seres, vemos que en todos los
casos aparece un sentimiento de temor; el cual, en el plano de la lengua, se ex-

1

. T e " - k3
presa mediante la negacién del cardcter de "manso': Ixuiees manso y si usamos

he que es "no" ya prefiere que la gente no es mansa para este peligro. En cas-

tellano dicen: 1la gente tiene miedo, pero nosotros decimos: ifié he ixuie =1a gen-
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te estd arisca' (Aié - Felipe Gonzalez).

Ademds del temor, que es uno de los sentimientos de los sujetos ante lo
numinoso, también aparece el de la fascinacién, cuya designacién indigena des-
conocemos ., Ya sefialamos la atraccidn irresistible que ejerce en los coprotago-
nistas el "canto fuerte" de Kioi; asimismo, los ho mbres se sienten cautivados
por Ehéie, aln cuando sepan que quienes los precedieran en sus relaciones con
ella murieron.

Por dltimo, es comin a todos los relatos la ignorancia de los sujetos acer-
ca de los responsables de las acciones nefastas; y, a consecuencia de eso, el re-
clamo de ayuda a Ahdusa. En suma, el reconocimiento de su impotencia y el ras-
go inverso en el héroe.

En cuanto a la intervencién del mismo, €sta implica la identificacién de los
agentes del dafio primero, y luego su enfrentamiento apelando a comportamientos
y actitudes similares a los suyos: engafios con diversas tretas, disimulo, etc.

9.4. Dimensién temporal de las acciones de Ahdusa. Consecuencias sobre el
mundo

El exterminio de los seres peligrosos a manos de Ahdusa se vincula al
surgimiento de ciertos entes del mundo actual y a la constitucién de algunas
propiedades de los mismos. La excepcidén a lo dicho, de cefiirnos GUnicamente

al relato, pareciera ser la de los Thlimnal i-wés (R. 18), dado que el mismo se

cierra con la muerte de estos seres sin explicitar sus consecuencias. Empero,

si ampliamos la mirada hacia el complejo shamdnico, vemos reaparecer a
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Thlimndl i-wéki en calidad de auxiliar que a veces facilita la apropiacién de miel

y de otros productos del monte al aiéu que la posea (R. 96). Esto muestra -en
paralelo con los restantes casos que expondremos seguidamente- cémo la accién

potente de Ahdusa suprime la mala voluntad de los Thlimndl i-wés. manifestada

en la antropofagia del apdh tepih, a la par que posibilita la regulacién de su actuar
en el tiempo y el mundo actual en un contexto bien especificado.

La muerte de M el ave celeste canibal (R. 25), da cuenta del origen del
plumaje coloreado en los pd jaros, precisando una propiedad esencial de tales en-
tes del mundo actual: el color. El mito expresa una vez mads el tema de la indife-
renciacién de los seres del apdh tepih ; aqui mediante la asignacién a las aves de
un plumaje uniformemente descolorido al que se califica como blanco y en otras
versiones como gris. Y, en efecto, la conceptuacion indigena del color niega que
el blanco y el gris ~ambos designados thlémi~ sean propiamente un rango cromda-
tico, y privilegia en cambio al colorado (= isiét); al cual no en vano subraya ex-

plic itamente el mito de Sakiti. A esa indiferenciacién cromatica se contrapone

la precisién de las diferencias actuales, denotada por la recurrencia desigual del
color en las diversas especies de aves en funcidén de la oportunidad que tuvieron
en ocasion del acontecimiento mitico de entrar en contacto directo o indirecto con

el chorro de sangre multicolor de Sakiti.

Asi como en estos dos casos el procedimiento al que apela el mito para dar
cuenta de ciertos entes del mundo actual es la muerte de seres provenientes desde

otro dmbito cosmolégico =los Thlimndl i-wés desde el monte y Sdkiti desde el cie-
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lo-, en los restantes (R. 19-23) tal recurso consiste en el cambio ontolégico
(= iwit wéin) experimentado por los protagonistas. Asi, éstos pasan de la con-
dicién humana a asumir la de aves (1), que es la que retienen en la actualidad.

Asi, Kiésta, Kioi, Sdti, Atd y Ehéie son incinerados por Ahdusa y; cuan-

do solo quedan sus cenizas, surge el nuevo ente. Vemos entonces con notable
uniformidad fuego y cenizas aparecen como medios a través de los cuales se ope-
ra el cambio ontolégico; y, dado que en la narrativa de Miyoki (Cap. XIV) y en

la de Tséxmataki (Cap. VIII) reaparecen los mismos elementos en idéntico con-

texto, expondremos algunos de los sentidos que asocian més adelante.

La asuncién de 1a nueva identidad por parte de aquellos seres terribles

se particulariza en la accién de asumir su respectivo nombre: '""Ahora yo me voy

1"

a llamar Kioi..." (R. 21); "Ahora si que yo voy a ser y me voy a nombrar S&ti .
(R. 22), Del mismo modo que el nomb re de las personas define para los Chorote
al ser y permite su ubicacién dentro del cuadro parental y social (Siffredi, 1975:
47), tambiénlel de los animales circunscribe y califica esa misma realidad; y
por ende, nominar implica ademads clasificar las cosas.
La asuncién de la identidad se destaca asimismo en la delimitacién a ca-

da pdjaro de la propia esfera de actividad en relacién a los hombres, y en ocasio~
nes, también respecto a los demds pdjaros. Hacen ésto a través de una predica-

cién, que revela en su intencionalidad hacia los hombres la inversién del signo

(1) Cabe hacer la salvedad respecto del vampiro (= ehéie), al que la conciencia
indigena excluye de las aves (= axuénas) y de los cuadridpedos terrestres
(= mithldi) en base a su cardcter mixto. Esto es la locomocién de las pri-
meras y las cuatro extremidades de los altimos.
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de su potencia, el que con anterioridad al cambio ontolégico era francamente
negativo. De este modo, el otrora canibal Kiésta les anuncia que su accién con-
sistird en avisar con su canto a los hombres la salida e los ocultos de la cueva,
auxilidndolos asi en la caza (R. 20). Atd proclama que su vuelo sobre la tolderia
habrd de sefialar la llegada del buen tiempo (R. 23). Kioi, cuyo "canto fuerte"
atraia la gente hacia el hoyo donde la ultimaba, dice que ahora su silbido adver-
tird a los indios la llegada de enemigos a la propia tolderia (R. 21). Aqui, aun-
que bajo el signo de la precaucién, no deja de manifestarse la inversién de la po-
tencia vista en los demds casos. En el plano de lo concreto la misma se desdo-
bla en dos alternativas: la de un auxilio precautorio y la de un auxilio francamen-

te positivo. En cambio respecto de las aves Kiol retiene la intencionalidad terri-

ble, dado que proclama que las comerd, como efectivamente ccurre con la espe-
cie.

Mads alld de la determinacidn de los entes otrora indeterminados, los rela-
tos del Ciclo fundamentan un importante sector de la practica shamaénica. En efec-
to, si los cotejamos con la descripcién de las funciones atribuidas a Kioi (R. 87),
Sati (R. 89) y Kiésta (R. 90) ~amén de las ya sefialadas respecto a Thlimndl i-
woki (R. 96)- en tanto auxiliares del shamdn, vemos que dichas funciones se vin-
culan con la delimitacién de la esfera de actividad propia de cada ser una vez con-
sustanciado su cambio ontolégico. De tal manera la obra de Ahdusa se perfila
como posibilitadora del actuar de esos seres en el tiempo y el mundo actual, den-

tro de un contexto bien especificado.
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El mito de Ehéie muestra un desenlace particularmente interesante, aun-
que diametralmente opuesto a los otros. En lo que hace a la predicacidén del
personaje, implica la prosecucién de un comportamiento peligroso, dado que
una vez asumida la condicién de vampiro anuncia que habrd de succionar la san-
gre de los hombres. Se nos ocurre que el mito apunta a sefialar una cierta com-
plementareidad entre la mordedura dolorosa debida a la expulsién de la ponzonfa
de las viboras que Ehéie acogia en su vientre y la succidén indolora provocada
por el vampiro una vez constituido en un ente real. En otras palabras, no cree-
mos que sea casual que la génesis de las viboras y del vampiro sea remitida al
mismo contexto mitico (R. 19). El ideario shamdnico, vincula a ambos con la

prdctica del dafio, debida a un aiéu malintencionado.

Por otra parte. el mito de Ehéie al dar cuenta de la génesis de las dis=~
tintas especies de viboras, expresa una vez mas la indiferenciacién de los seres
del apdh tepih, etapa temporal a la que atribuye la séla presencia de culebras
imprecisas. A esa indistincidén, se contrapone la delimitacién de las diferen-
cias actuales al designar Ahdusa cada una de las clases de viboras que forman
parte del mundo indigena y al asumir éstas una especificidad espacial, denotada
por la agrupacidén en especies acudticas, terricolas y arboricolas.

De particular interés es el tema del veneno, cuya ausencia en los repti-
les es remitida al apdh tepih , denotando con ésto uno de los rasgos paradisia-
cos de ese umbral. El origen de la ponzofia se vincula a la transgresién de un

tabd por parte de la mujer~Ehéie, de la cual una vez incinerada por Ahdusa, sur-
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genlas viboras que antes contenia en su vientre. A partir de este acontecimien-
to se precisan las diferencias actuales -aqui en base al veneno como propiedad de-
finitoria de ciertos entes- al agrupar el mito a los reptiles en venenosos y no ve-

nenosos en funcién de que Ahdusa lograra o no la extraccidén de sus dientes.




CAPITULO X

El ciclo de Miydki

10. 1. El personaje protagodnico

En el corpus mitografico chorote montaraz, tanto el reunido por nosotros
como el que relevara el Instituto de Antropologia en 1969 (1), la aparicién de
Miydki (= Gavildn) es reducida y se halla bien circunscripta a ciertos temas. A
nivel de la conciencia indigena el personaje protagdnico no es intuido como una
presencia vivida a la cual se le asignen perfiles bien nitidos como ocurre con

Ahoéusa, Woiki o Kixwet.

En R. 61 se describe a Miydki como uno de los poseedores del fuego en el
tiempo primordial, bien que guardaba celosamente para si hasta tanto Ahdéusa en
un descuido logra robdrselo y hace del mismo un bien compartido. Es interesan-
te destacar el comportamiento de Fiydoki una vez que advierte el robo, ya que di-
fiere radical mente del de los otros seres que segln otras versiones lo poseian y
a quiénes también se lo sustrajo Ahdusa (R62, 63). En efecto, mientras que és-
tos prosiguen en su actitud mezquina, Miyoki en cambio va en busca del héroe y

le transmite la técnica de encendido del fuego, la de conservacién y las precau-~

(1) Expedicién al Chaco central dirigida por el Dr. Bormida.
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ciones que deberdn observar los hombres respecto del elemento. O sea que a
la mezquindad inicial se contrapone una actitud de franco beneficio para con los
hombres.

Andlogamente en una de las versiones acerca del origen de los animales
del monte (R. 50), Miydki se comporta inicialmente con intencionalidad negati-
va cuando hace caer algunos hombres en una trampa, a raiz de lo cual se trans-
forman en animales., Empero seguidamente adopta hacia éstos una actitud bené-
vola al asignarles alimentos, lugares de descanso donde puedan resguardarse de
los cazadores y distintos recursos de defensa. Respecto de los hombres, el ac-
tuar de Miydki se revela propicio cuando logra que la carne animal tuviera un
sabor adecuado al gusto de aquéllos (R. 50 51).

Estos comportamientos polares que desde una perspectiva tipoldogica co-
rresponderian a las categorias tradicionales del burlador y del tesméforo, son
comunes también a otros personajes de la mitologia chorote; es Kixwet (Cap. XI)
su més acabado exponente. Ahora bien, si integramos tales comportamientos
al marco de la temporalidad vivida, vemos que tanto en Kixwet como en Miydki
los que corresponden al burlador tienden a cefirse al apah tepih; mientras que
los tesmofdéricos, en tanto fundantes del orden actual, se muestran en el a_pé_h
tetsipé; vale decir, en ese umbral que marca la clausura del régimen anterior
de temporalidad y existencia al operarse en él la escisién ontoldgica.

Final mente, Ahdusa es quien elige a Miydki entre los que habrdn de se-

cundarlo en el exterminio de la Mujer-Ehéie . haciendo un circulo de fuego al=-

rededor de la laguna en que se hallaba (R. 19). De la informacién consignada
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se desprenden algunos otros rasgos del personaje.

El primero hace a su vinculacién convAihéusa‘, respecto del cual desempe-
fa el papel de un auxiliar, denotado tanto en la accién de transmitirle la imple-
mentacion del fuego (R. 61) como en la de encender el que habria de ultimar a la

Mujer-Ehéie, avisdndole a tiempo para que Ahdéusa pudiera escapar al incendio.

E1l segundo consiste, como es obvio, en la constante enfatizacion del ca-
riacter igneo de Miydoki. En efecto, es uno de los poseedores primigenios del

fuego; con éste contribuye a eliminar a la Mujer-Ehéie; con idéntico elemento

y diferentes intensidades logra que la carne animal sea realmente tal (R. 50, 51)
y que algunos hombres mediando un cambio ontolégico asuman la condicién de
animales del monte (R. 50). No obstante no tiene la exclusividad de los rasgos
igneos ya que Ahdéusa también los comparte.

Las acciones de Miydki, que transcurren a fines del tiempo mitico, se
proyectan fundamentalmente sobre el orden zooldgico de la realidad. Es el que
establece las modalidades de los mithlai (= cuadripedos terrestres). amén de
ciertas propiedades de los mismos como el sabor de la carne., Si bien muchos
de sus comportamientos con respecto a los mithlii -otorgamiento de alimentos,

de sitios resguardados donde puedan esconderse de los hombres. de diversos me-

dios de defensa, etc.=- son inherentes a la figura mitica del Sefior de los Animales,

la conciencia indigena no le confiere caracter de tal. En el orden de la tem pora-
lidad, hace a la esencia de dicha figura su presencia y actuacién en la vida coti-
diana, lo que no se advierte en Miydki, cuyas acciones quedan confinadas al apdh

tetsipé.
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No obstante, son ellas las que posibilitan el advenimiento de los Sefiores
de las especies individuales (Cap, XVII. 2). cuyos comportamientos para con
sus protegidos no hacen sino reactualizar las normas formuladas por Miydki.
De esa manera se garantiza el enlace de la potencia del tiempo mitico con la
del presente a través de los Sefores los cuales a diferencia de Miydki, po-

seen actualidad religiosa.

10.2. Descripcién y andlisis del ciclo

E1l Ciclo incluye dos series de episodios. La primera refiere la constitu-
cién de las conductas distintivas de las especies animales, su respectiva identi-
dad y algunas de sus propiedades a manos de Miydki (R. 50, 51). La segunda
describe las modalidades de ciertos Sefiores de especies individuales tanto en
relacién a éstas como a los cazadores (R. 102-109). El origen de estas deida-
des se concatena con la escisién de la condicién animal de la humana, acaecida
por obra de Miyoki en la etapa final del tiempo mitico. Esta segunda serie de
episodios serd analizada mds adelante (Cap. XVII, 2) limitdndonos por el mo-~
mento a exponer la primera, segin el procedimiento empleado con las narracio-
nes del ciclo de Ahdusa.

La primer versién (R. 50) se abre con la llamada de Miyoki a algunos
hombres para anunciarles que va a hacer un baile, si bien su verdadera inten-
cién es hacerlos caer en un hoyo con brasas. Los motivos de esa accién no se

expresan, aunque el mito no en vano recalca el desconocimiento reciproco de
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Miyoki y aq uellos hombres, asigndndole al primero una proveniencia nortefia.
Tal direccidn es percibida como dmbito muy diferente al de los Chorote, quie-

nes entre otras cosas localizan alli a muchos seres fantdsticos, la cueva que con-

tiene el viento cdlido y el origen del cataclismo igneo (R. 4 y 59; ver también Cap.

X1V).

La respuesta de los coprotagonistas estd marcada por la atraccién. Quie-
nes escucharon la 1llamada de Miydki fueron a €l e inadvertidamente cayeron en
el hoyo del que emergieron con forma animal.

La radical extrafnieza del animal del monte, queda expresada en el descono-
cimiento de su identidad por los hombres que apresaron un pecari y por el gusto
de su carne, que asimilan al de la humana.

El medio por el cual termina por operarse el cambio ontoldégico de aque-
llos homb res en mithlui es el fuego intencionalmente encendido por Miydki en un
hoyo ad hoc. Si bien como en el relato de Kiésta (R. 20), se apela a un cambio
en dos tiempos, éste estd vinculado en todo caso al umbral del gusto; y asi, lue-
go de la primer "coccidén", los mithlGi todavia conservaban el de la carne huma-
na; mientras que la segunda hace que sepan verdaderamente a mithldi. Ademi4s,
mientras que la primera apunta a denotar un mero cambio de forma, la segunda
-siempre en paralelo con Kiésta -, se vincula a la asuncién plena de la condicién
animal, ya que a partir de la misma se precisa la identidad de las distintas espe-

cies.

Veamos entonces cémo expresa el mito la asuncién de esta nueva identidad.




-203-

En primer lugar, se destaca en la accién de Miydki de dar su nombre especifico
a cada animal del monte; ya dijinos.que asumir un nombre, es ser esa misma
realidad evocada por él, y al mismo tiempo, recortarse respecto de los demads.

En segundo lugar, el deslindamiento se expresa a través del pasaje del
dmbito humano -la tolderia- al monte y de la demarcacién por Miyéki de los do-
minios de cada especie. En base a esto Gltimo puede observarse la agrupacién
de los mithldi en dos grandes categorias: los que recorren todo el monte y los
que se cifien a determinadas areas del mismo, tal como las establece la concien-
cia indigena. Asi, mientras que el puma y la corzuela se integran a la primera,
el pecari de collar -que deberd circunscribirse al dlsa (= monte tupido y bajo)
y al thlimnal (= monte tupido y alto)- y el pecari labiado -que deberd hacerlo al
kisi (= monte ralo)- lo hacen a la segunda.

También precisa la respectiva identidad, la fijacién de la alternancia del
ciclo actividad-reposo, que se expresaria en términos de animales nocturnos y
diurnos. En el caso del anta su ciclo no varia del que poseia cuando era hombre;
en efecto, dada su condicién de brujo, dormia de dia y actuaba de noche, modali
dad que efectivamente se asigna al aiéu.

Asimismo, recorta a las especi-s el establecimiento del ritmo que deberan
imprimir a su locomocidn; diferencidndose por eso las que tendrdn que andar rd-
pido de las que lo hardn lentamente. Asi, el oso hormiguero se caracterizara
por su marcha pausada, en virtud de que con anterioridad al cambio ontoldgico
era una anciana. A la inversa, los demds mithldi imprimirdn a su desplazamien

to un ritmo acelerado dada su juventud en ese entonces.
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También la indicacién del momento adecuado y la de los modos de abaste-
cerse de agua; el otorgamiento de alimentos bien circunscriptos a cada especie,

el de técnicas para su obtencién y el de '

utensilios' apropiados. Asi, Miydki

le da garras al oso hormiguero ~aludidas en el mito como cuchillos- a fin de

que pueda cavar los hormigueros. En base a la dieta de las diversas especies,
el mito discrimina a las que habrédn de consumir carne animal, de las que se abas
tecerdn con vegetales o con insectos.

Asimismo, el umbral de la sensibilidad inherente a las distintas especies
identifica a cada una de ellas, como en el caso de 1a corzuela, a la que Mizéki
privilegia con buena vista y of{do muy afinado. La sensibilidad al frio es atribui-
da al oso hormiguero en virtud de su vejez, a 1o que provee Miydki otorgdndole
su larga cola y un lugar reparado donde descansar. En cambio, la sensibilidad
al calor estd referida al anta y a la corzuela.

Finalmente, la asuncién de la nueva identidad se expresa mediante las
actitudes que habrdn de asumir los mithldi hacia los hombres, de lo que surge la
diferenciacién en dos categorias principales; por un lado los que evitan al caza=
dor, ya sea disparando como la corzuela; ya anuncidndole con una sefial su pre-
sencia peligrosa, como en el caso del yaguar; ya ocultdndose como lo hacen el
puma y el gato montés. Por el otro, aquellos mithlGi que enfrentan y atacan al
hombre y a sus perros, dado que para la conciencia indigena éstos se integran
de cierto modo a la esfera humana. Tal es el caso de las diversas especies de

pecaries y el del anta,
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Cabe notar un hecho més y es que, como ya pudo verse, la nueva identidad
apareja en ocasiones la retencién de cualidades y estados del ser inherentes a la
condicién humana anterijor. Asi, la ''maldad" del anta, del que se dice que era
aiéu, y ciertos rasgos del oso hormiguero achacados a su vejez, perpetan atri-
butos del hombre en el animal.

El cambio ontolégico experimentado por los seres del mito a manos de
Miy6ki se vincula, como en el ciclo de Ahdusa, a la aparicién y la determinacién
de ciertos entes del mundo chorote tal como se dan hoy; como asi también a la
constitucion de ciertas propiedades de los mismos, por ejemplo la del sabor,
que serd tratada conjuntamente a la otra versién. Entre aquéllos, cabe citar la
presencia misma de los animales del monte diferenciados a nivel del aspecto, de
los respectivos ambitos, de los lapsos de actuacidn, del régimen alimentario y
de los grados de intensidad de su peligrosidad hacia el hombre.

La segunda version (R. 51) se abre con el episodio de la transformadi 6n

de unos hombres en chachos quimileros (= pecari; Catagonus wagneri) y prosigue

con la intervencién de Miydki, circunscripta a establecer los respectivos nombres
y hdbitos de los mithlai. A diferencia de la anterior, y probablemente por una
omisién del informante o del traductor, ésta no alude en forma explicita a la gé-
nesis de los mithldi en su conjunto, sino tan sélo a la de los chanchos quimileros.
Obviamente, ya que no da cuenta de la anterior condicién humana de aquéllos, tam
poco explicita su cambio ontolégico a no ser a través de la alteraciéon del sabor,

donde si se advierte el pasaje del gusto humano de la carne de los mithlii a uno
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especificamente animal, logrado por Miydki con idénticos medios a los descrip-
tos en R. 50. También, cabe notar el paralelismo notable entre ambas versio-
en lo que hace a las acciones de Miydki referidas al establecimiento de los hdbi

tos y nombres de los cuadripedos terrestres.

Viene al caso justificar ahora la inclusién de esta versidén en nuestro and
lisis. Creemos que debe ser abordada en conjuncién con R. 50 en virtud de la
simetria notable de los motivos de ambas y de su respectiva estructuracion;
asimismo por la correspondencia de algunos sentidos muy circunscriptos y a la
vez sugestivos, como los que revela el motivo del sabor. Por otra parte, la alu
sién a que los animales una vez horneados por Miydki salen con vida otra vez,
obviamente implica que previamente hubo una muerte y ésta conlleva un cambio
ontolégico. Finalmente, como ya quedd aclarado, asumir el nombre no es un
hec ho circunstancial, es asumir la propia identidad, lo que implicaria entonces
la existencia de otra identidad previa o de un no ser.

La versidn se inicia con la pérdida de un hombre en el monte, quien al
untarse los cachetes con las cenizas de un fogdén encendido por él mismo, prime-
ramente reconoce el lugar y luego, ya proximo a su rancho, se transforma en
chancho quimilero y extiende tal cardcter a los hombres que roza con el cachete.
L.as respuestas de los coprotagonistas se orientan ya a la extensidon del contagio
mediante la ceniza, ya a evitarlo, actitud que muestra el hombre que no apoya
sus manos en el suelo. En sintesis, los que se convierten en chanchos quimile-
ros son los hombres que se exponen al contagio por la ceniza o pisan la huella de

aquéllos a la par que abandonan la posicién erecta.
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La radical extrafieza de los chanchos para quienes retienen aspecto huma-
no queda expresada por el desconocimiento de su grufiido que asimilan a un fue-
go crepitante y por el descarte de los que habian comenzado a comer por sentir-
le gusto a carne humana.

La asuncién de la nueva identidad queda denotada por el pasaje de los chan
chos del dmbito humano -1a tolderia- al monte, por la implementacidn de recur-
sos para engafiar a los hombres que quisieran apresarlos y por la agresién a és-
tos y a sus perros.

La intervencidén de Miydki marca la identificacién de los chanchos con los
hombres que habian desaparecido, y posteriormente, a raiz de que tanto aquéllos
como los restantes mithldi retenian el sabor a carne humana, la exposicién de
todos ellos al fuego del hoyo, logrando que su carne adoptara un gusto especifi-
camente animal.

Las acciones de Miydki en relacion a los mithldi comportan asimismo
otras consecuencias sobre el mundo: la determinacién de sus identidades deno-
tada por la asuncién de sus respectivos nombres y hdbitos, amén dé;svu diferen-
ciacién en base a la dieta propia de cada uno y de los grados de intensidad de su
peligrosidad hacia el hombre, notas que son comunes a R. 50.

En ambas versiones (R. 50 y 51), el tema del sabor de la carne animal
se constituye de un modo semejante. Inicialmente el dejo humano de la misma,
percibide como nota de lo insdlito, provoca una sensacién de rechazo en los hom

bres que se aprestaban a consumirla y que por ende se resistieron a hacerlo.
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S6lo después que Miydki sometiera a los mithldi a la accién del fuego con la inten
sidad adecuada los hombres se animaron a comerlos. Ah{ si el signo revela su
otro sentido: el sabor de la carne animal los atrae y desde entonces el bien juega
un rol en ese universo de significacién que es la vida de la cultura.

Integrando ahora el tema del sabor a la perspectiva de la temporalidad mi-
tica, vemos que en paralelo con el del color de los pdjaros (R. 25 y 26) y el del
veneno de las serpientes (R. 19)-tratados en el ciclo de Ahdusa, Cap. IX, 4-, se
organiza en torno a la indiferenciacién de los seres del apah tepih, expresada en
este caso mediante la asignacion a la carne de los mithldi de un gusto uniforme e
indiferenciado respecto de la humana. La accién del fuego -medio de transforma
cién por excelencia- instrumentado por Miyoki con la intensidad adecuada, hace
que se opere el pasaje a un umbral del gusto diferenciado y especificamente ani-
mal.

Vemos asi que la constitucidén del sabor en tanto propiedad esencial de la
carne animal se funda en las acciones de Miydki que transcurren a fines del tiem
po primordial, a partir de las cuales se precisan las diferencias actuales no dég
dose ya ambigiiedad entre el orden animal y el humano, ambigiiedad que el mito

expresa a nivel del gusto.

10. 3. Algunos sentidos ligados al fuego y a las cenizas

/Dice Herdclito/ "... que todas las cosas provie-
nen del fuego, y que al apagarse éste se configu-
ra un mundo ordenado'".

Aecio, Diels=-Krantz 22 A 5
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Tanto en la mitica de Tséxmataki como en la de Ahdusa y Miydki se da

cuenta de la presencia de ciertos entes del mundo actual (respectivamente: plan-
ta de tabaco, algunas aves, cuadripedos terrestres) a partir del cambio ontolé-
gico experimentado por seres preexistentes. En las tres narrativas el fuego,
las brasas y las cenizas -ya ligados, ya las Gltimas en forma pura- aparecen co-
mo medios a través de los cuales se opera dicho cambio. Es en virtud de ello
que expondremos algunos de los sentidos que asocian.

Respecto del fuego -é€ti- es oportuno recordar que no es casual que aparez-

ca vinculado a Ahdusa y a Miydki, dado que éste es uno de sus poseedores primor-

diales y aquél quien al robarlo hiciera del mismo un bien compartido (R. 61).
Asi como cada ser peligroso del ciclo de Ahdusa posee un "instrumento' del que
se vale para hacer dafio, en cuanto a éste el fuego es su "instrumento' por exce-
lencia para suprimir a los agentes del dafio. Ahdusa domina el elemento a 'voluE
tad segin se desprende del motivo que hace a la disminucién de su intensidad, lo-
grada al dirigirle su palabra potente (R. 19). Miydki conoce, en tanto poseedor
primigenio del fuego, las técnicas de encendido y conservacion, amén de los pe-
ligros que entrafia., Mezquina el bien a la humanidad que carece de él porque es
el ""duerio del fuego'', pero como ''norteno" -esto es, "extrafio'- ignora el dafio
que hace y se corrige de inmediato cuando lo comprende, transmitiendo entonces
a Ahdusa su saber en torno al fuego (R. 61).

A través de dicho elemento, ambos personajes logran que en ciertos seres
del tiempo primordial se opere el pasaje de una modalidad de existencia humana

a otra ""animal'. Un primer sentido del fuego se torna aqui evidente: es el inter-
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mediario entre un estado del ser y otro diferente por aniquilacién del primero,
lo que equivale a decir que es energia transformadora y revitalizadora.

Algunas practicas funerarias ilustran ambos rasgos. La incineracién del
caddver -otrora vigente y aplicada sobre todo a los sospechosos de brujeria- ac-
tiva el pasaje de la condicién de ifi6 (= humano) a la de thlamo, categoria teofani-
ca que incluye a los muertos (Ver, Cap. XVI, 1). La norma que prescribe la agru
pacién de los deudos en torno al fogén muestra su aptitud revitalizadora. En efec
to, a través de ella se busca no sélo incrementar sus fuerzas vitales y tornarlos
longevos, sino también deslindar ambas modalidades de existencia mediante la
superacién del atractivo que los muertos ejercen sobre los vivos.

Si ahora nos preguntamos qué es lo que se quema y por cudles motivos,
vemos que el muerto, los seres malévolos del ciclo de Ahdusa, y, Tséxmataki,
comparten las notas de peligrosidad, extrafieza e indeterminacién numinosa. Y
la accién de someterlos al fuego conlleva la idea de conversién a un orden del
ser més definido y garantizado. EI iél (= muerto reciente) una vez descorporei-
zado -proceso que la incineracién apresura-, adopta como vimos la ambivalencia
de lo thlamé ante la cual, sin embargo, el ifié puede tomar precauciones eficaces,
Los oponentes de Ahdusa, tras ser incinerados, asumen la condicién de aves y

dejan atrds su indeterminacién numinosa. Aun en el caso de la Mujer-Ehéie

(R. 19) una vez constituida en vampiro, pasa de representar un horror numino-
so otro culturalizado. Idéntica reflexidén puede extenderse a Tséxmataki.

El shamdn reitera igual proceder, al que remite a la accidon arquetipica
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de Ahéusa. Asi lo ilustra el tratamiento dispensado a Kiliéni thldsini, ave celes-
te canibal, sometida al fuego por un aiéu y sus secuaces: ''Cuando terminaron
de matarlo, lo llevaron a quemar y después lo quemaron otra vez, porque asi
es la ley para esto, como apéh tepih habia hecho Ahdéusa. También ahora, si hay
un peligro, si hay un bicho malo, no lo vamos a enterrar porque seria peligroso
para nosotros. Capaz que volveria a salir! Tenemos que quemarlo para que no
vuelva a salir'. (Axués pa - Sarmiento, R. 78)

Andlogamente, al referirnos a su experiencia en torno a la revelacién de

espiritus auxiliares. PJ&m i-ldnek aludié a su encuentro con un pecari al que le fal

taba un trozo de oreja. De inmediato percibié en é1 las notas de lo insdélito e in~
determinado. Interpreté dicho rasgo como una marca de propiedad que indicaba
la pertenencia del pecari a Thlamod, procediendo entonces a matarlo y quemarlo
(R. 101).

Comprobamos asi que lo que debe quemarse es aquéllo que en virtud de
su indeterminacién entrafia extrafieza o peligro. Tal es el caso del muerto sos-

pechoso de brujeria, los seres de la mitica de Ahdusa, Tséxmataki y el que pade=

ce su estado y,. los mithldi del ciclo de Miydki. Estos deben ser sometidos por
segunda vez a la‘accidén del fuego a causa de la persistencia del sabor humano de
su carne (R. 50) yla carencia de una identidad definida hasta tanto asumen sus
respectivos nombres (R. 51); ambas, como ya vimos, manifestaciones de su
extrafieza.

La capacidad transformadora del fuego sintetiza la dualidad planteada por
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su faceta destructora contrapuesta a otra generadora. Asimismo esta dltima se
denota frecuentemente a través de las cenizas o inthlés y las brasas o i=siyaki,
constituidas en signos metonimicos del elemento.

Las versiones del cataclismo igneo (R. 4, 58, 59) muestran ambas modali-
dades. La destructora aparece vinculada a un fuego que avanza y arrasa la vege-
tacién y parte de 1a humanidad; la regeneradora -ya de los vegetales ya por la
conversién de algunos seres en animales- a las brasas y las cenizas.

Del mismo modo, el fuego a manos de Miyéki y de Ahéusa destruye pero tam
bién crea, ya que los seres que son sometidos a é1 son aniquilados mds para adqui
rir una condicidén distinta, la de aves y animales del monte hasta ese momento ine-
xistentes y con atributos, de ahora en mds, bien circunscriptos y pautados. Vemos
asi que buena parte de los entes del mundo actual ~ordenado y sujeto a reglas- na
cen cuando se apaga el fuego; de ahi el epigrafe méas arriba citado (1).

Tomando como foco las cenizas ilustraremos cdmo sus diferentes cualida-
des -generadora, conversora o contaminadora de transformacién- apuntan a sig-
nificar el mismo proceso de ordenamiento.

Bajo su aspecto generador, de las cenizas del caddver incinerado de Tséx-
mataki surge la planta de tabaco (R. 13, 14). También la ceniza remanente de la

quemazdn efectuada antes de la siembra es vista como fertilizante y, por lo tanto,

(1) Agradezco a la Prof. Mercedes Riani la seleccién del epigrafe y su traduccién
del griego.
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poder revitalizador. Apunta a lo mismo la etimologia del vocablo inthlé (= ceni-
za), compuesto sobre el radical thlé que designa al pene y a la semilla.

Su aptitud conversora se manifiesta claramente en la temdtica de Ahdusa,
donde la humanidad peligrosa resurge de sus cenizas y asume la condicién de
aves del mundo actual. Andlogamente, la aplicacién de pintura facial negra para
la guerra -elaborada otrora con ceniza~ es considerada como vehiculo de embra-
vecimiento, estado que también implica para el Chorote una conversidn del ser.

Su cualidad contaminante de transformacidén es atestiguac}_é en un episodio
del ciclo de Miydki (R. 51). EIl hombre que se unta los cachetes con ceniza se
convierte en pecari, metamorfosis extendida a otros seres que entran en contac-

to dire cto con su mejilla. También la precaucién de Ahdusa de remover las

cenizas valiéndose de un intermediario refuerza esa cualidad (R.,19, 21, 22, 23).

Finalmente, los significados de las brasas -asimilables a los de las ceni-
zas- operan, ademds, como un simbolo condensado de igual tenor a los develados
en el ciclo de Wéla (Ver. Cap. VII, 4). Nos referimosaaquéllos que expresan el
potencial de renovacidén de ciertos entes a partir de una de sus partes. Asi como
de la cdscara se reconstruye el fruto, de un parde semillas todos los vegetales,

y, de un infimo trozo de Wéla la totalidad de su cuerpo, es Ahdusa quien al resca-
tar una brasa del fuego primigenio recoinpone el bien y lo distribuye en forma irres
tricta. Otro.tanto puede decirse de la reconstitucién de la vegetacién degradada

por el cataclismo igneo a partir de la brasa de un drbol quemado.



CAPITULO XI

E1l ciclo de Kixwet

La temadtica en cuestién fue expuesta en un trabajo anterior (Cordeu y
Siffredi, 1978: 178-189). En la oportunidad nos limitaremos a sintetizar dicho
analisis, agregando algunos elementos proporcionados por materiales que reca-
bdramos posteriormente.

Kixwet es una teofania con caracteristicas tan singulares y en la cual se
refleja una asociacién de rasgos tal, que se nos presenta, desde el comienzo,
como una concrecién fascinante de la actividad mitopoiética. Su humanidad gigan
tesca con enorme posibilidad de metamorfosis (R. 31, 32, 33, 45, 46), sus acci_o_
nes extempordneas de fuerte tono sexual (R. 31, 32, 33, 45, 49) sus comporta-
mientos "tontos'" (R. 49), contrastan con sus actuaciones tesmoféricas (R. 45, 46,
47, 48) y con-los sentidos que imprime al mundo chorote.

Kixwet ir':te.g.ra asi, un gran nimero de episodios que, sin ninguna ordena-
cién secuencial -y-anadiéndole de continuo nuevos temas- los indigenas narran
con bastante frecuencia y predileccidén. Al describir sus hazafas sexuales -por
dafiinas que sean- lo hacen en actitud jocosa, pero al narrar hechos de otro tipo,
adoptan un tono respetuoso y meditabundo.

La presencia vivida de esta teofania marca hondamente la conciencia cho-
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rote como no lo logran otras entidades. Trataremos, por ello, de desglosar los

rasgos que manifiestan esa "extrafieza' mitica de Kixwet.

11.1. Signos que definen la personalidad numinosa de Kixwet

La dialéctica de los signos que apuntan a remarcar la potencia de la teofa-
nia, cumple una doble funcién: denotarla y, a la vez, ratificar la idoneidad del
personaje como foco de sentidos m&s amplios, como los incluidos en los episodios
mds directamente ligados al fin del tiempo mitico y a la consiguiente escisién on
tolégica.

El procedimiento significante utilizado para ello por el mito consiste en
"extemporaneizar'' los rasgos y acciones de la teofania respecto de la escala con
que se los percibe habitualmente, Se constituyen, asi, s;gnos multivinculados,
en una misma funcién simbdlica, a partir de diferentes cddigos: la sexualidad,
las normas de comportamiento adecuado, las reglas de cortesia, la prescripcién
cultural de la fidelidad entre esposos, la estabilidad de figura que asocian los se-
res no potentes,

El hermafroditismo de Kixwet se manifiesta en el R. 46 en el cual para pro
crear no necesita recurrir a una relacién sexual normal: le basta con eyacular
en su propia mano cuando desea descendencia., Expresivamente implicita en el
mito encontramos la conciencia cultural del tiempo o del proceso de gestacidn el

cual la teofania-altera pues.al cabo de un dia le nace un hijo que después de tres
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ya camina (R. 45 y 46).

La androginia, aunque genéricamente anormal, es esencial a la naturaleza
propia de Kixwet., Se la expresa por la via de la figura y sus fluidas y continuas
transformaciones en mujer (R. 31, 32).

La sexualidad desmesurada del personaje se destaca por 'sobre actuar' en
relacién con las formas normales: mediante un sin fin de ardides es el gran vio-
lador de nifias las que a veces hasta son muertas por la enormidad y dureza de
su pene (R. 31). Como contrapartida de esta exacerbacién de su masculinidad
se le contrapone el disimulo o la negacién del rasgo supuesta por las figuras femi
noides que adopta para sus fines: asi, percibido con figura de mujer, aln posee
un pene de tal dimensién que para disimularlo debe arrolldrselo alrededor de la
cintura a modo de faja.

El falo de Kixwet sintetiza simbdlicamente la desmesura y el desborde a
los quc apuntan 1a constituciéon numinosa y la intencion caprichosa del personaje.
Su longitud no sélo connota lo insdlito en la inconciencia de las doncellas violadas
sino que, a la par, le permite invertir la imagen normal del acto sexual: no hay
acercamiento sinp posesién a distancia.

Esta intuicién se liga a la tan conocida del "embarazo mégico" en la que
las mujeres también ignoran al sujeto y a la manera en que fueron fecundadas.

En R. 45, bajo apariencia de Gualacate (= aséta, armadillo grande, Chaetophrac-

tus villosus), -Kixwet logra acceder a una joven por via subterrdnea, intento en el

que otros armadillos habian fracasado. Un dia después ella di$ a luz un nifio,
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cuyo padre desconocian todos.

La homologacién de Kixwet con el Gualacate se deduce de la referencia mi
tica a cualquiera de ellos en forma intercambiable, como asimismo a partir de
la frecuente tendencia de aquél a adoptar la figura de éste (R. 33, 45). Ademds
ambos revelan idénticas capacidades e inclinaciones en cuanto al sexo. En efec~
to, los Jowixua asignan al macho genitales mds desarrollados respecto a los de
otras especies y, gran capacidad generadora. Junto a otros armadillos lo consi-
deran un animal fdlico en virtud de sus aptitudes para excavar, explorar y ente-
rrarse. Por un procedimiento analégico, la reflexién indigena vincula ese conjun
to de rasgos del animal con la personalidad de Kixwet.

Ahora bien, lejos de vincularse con obscenidad -~como ocurre en el caso
de Wbiki (Cap. XII, 2)- la desmesura sexual de Kixwet constituye un recurso pa-
ra expresar el cardcter numinoso ''terrible" del personaje. Al rol significante
de la sexualidad de ambos se aproxima, con la peculiaridad que en el caso de
Woiki, se extralimita hacia lo obsceno y en el de Kixwet hacia 1o dafino.

Por otra parte, esa cualidad significante asociada con la sexualidad desme
dida de Kixwet, apunta a vincularse y a denotar otros rasgos, sean ya de su per-
sonalidad, o ya el resultado de sus acciones sobre el mundo. El1 R. 33 tiene como
motivo inicial una transgresién sexual sumamente grave para los Chorote: el
adulterio que -en base a tretas- comete Kixwet con la esposa de su hermano. En
este caso pareciera que el sentido del mito pretende, méas que exaltar la gravedad

ccidn, izar caracter ctor c cta " rmal"’.
de su a n, enfatizar su caracter de actor de una conducta 'ano al' En el
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mismo relato contintGa reveldndose la potencia del personaje en su perenne revi-
vir, asumiendo tras ser muerto por el hermano, la figura de Gualacate; y, en la
reiteracidén de una de sus tantas fechorias, ahora con su sobrina. En el relato

49 se recalca nuevamente la conducta tonta de Kixwet: actia impropiamente en
referencia a las normas culturales que especifican la cortesia entre los sijetos y
el tono apacible de la conversacidén. Maltrata asi a su interlocutor, un Excremen-
to que no respondia a su inquisitoria. EI llanto quejoso como Gnica reaccidn del
personaje ante la actitud del Excremento, da la medida de la significativa "impo-
tencia" de la teofania. Asi, solamente en relacién inversa con el ente més in-
significante se traduce la paradoja de la virtualidad inconmensurable del namen.
El relato -prosiguiendo con el mismo tema de la minusvalia del héroe-, desembo-
ca rdpidamente en una inversion radical, a través de la cual se revela, directa-
mente y en plenitud, la potencia de Kixwet en distintos planos: sus intestinos plas
man un ente del mundo, las lianas; de otra de las partes de su cuerpo despedazado

se reconstituye inmediatamente el protagonista, preservando la calidad de su figu-

ra basicamente humana.

11.2. E1 desorden factico del ciclo de Kixwet

El desorden secuencial con que, indiferentemente, los indigenas narran
los episodios llega a tal punto que, muchos de los resultados de sus desarrollos
etiolégicos (R. 46, 47, 48) son presupuestos en otros episodios explicados parale-

lamente por distintos relatos del Ciclo, o, a veces, dejados de lado por el narrador.
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Simultdneamente, el Ciclo posee una fuerte tendencia a incorporar motivos
nuevos con toda evidencia de origen muy reciente.

En cuanto al significado de lo etiolégico en el ciclo de Kixwet debemos de-
cir, que el mito, al mismo tiempo que intuye la accién tesmoférica como un ne-
xo '""causal'', la enfatiza decididamente en términos del fundamento de sentido que
el demiurgo imprime a su obra, De ahi la relativa indiferencia de los indigenas
a la dimensidén causal, desplazada de continuo por la especifica del sentido.

La referencia etiolégica expresa asi, mds que nada, la mediacién que lo
numinoso interpone entre el hombre y el mundo. La funcién del mito no es tanto
"explicar' el origen de un ente sino integrarlo con el drama de la "caida" y, a la
vez, denotarlo como signo del nexo entre lo humano y la teofania. El ente mani-
fiesta asi la radical plenitud de significacién, tipica de los signos miticos: ''sig-
nificado'" en virtud de la accién tesmoférica, es simultdneamente uno de los tan-
tos "'significantes' que en conjunto expresan la intuicién de la dualidad ontoldgica
a través del mensaje formulado por la teofania y sus acciones.

Sin duda, mds que en términos de un discurso comun, ordenado por la ne
cesaria prelacién entre antecedentes y consecuentes, el ciclo de Kixwet se ma-
nifiesta ~empiricamente- como un conjunto de episodios coexistentes virtualmen
te de manera sincrénica: cualquiera puede ser narrado antes, cualquiera puede
seguirlo después. IL.a ordenacién diacrdnica introducida en la narracidén es, en
todo, aleatoria y no obedece mds que a la voluntad del informante.

Lo que debemos preguntarnos es si el mito de Kixwet pretende explicar
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realmente el origen de los diferentes entes o, en cambio, este recurso no es sino
un medio del discurso mitico para "destacar' cada ente en particular respecto de
los otros y remitirlos,asi, a una estructura comun de sentido. Nos inclinamos
por la segunda respuesta. El relato, mds que plantear en verdad al nexo en tér-
minos genéticos, utiliza esto como medio para encuadrar al ente en cuestién en
el conjunto de su dialéctica significante. Posiblemente no se narre realmente

el "origen de las mujeres' -de varias maneras diferentes, por otra parte (R. 47,
48)- sino que ésta es la forma de subrayarlas como una esfera problemdtica en
que se expresan y resuelven, en las notas de lo insélito, los signos de la crisis
del tiempo primordial, la instauracidén de un nuevo orcden y el rol de la teofania

en su constitucidn.

11. 3. Principios ordenadores del Ciclo

A pesar del desorden empirico de las narraciones, la inexistencia del Ci-
clo en términos de un ""esquema narrativo' parece contrapesada por dos princi-
pios de ordenacién, también evidenciables empiricamente.

19) En conjunto con Ahdusa, Miydki y Wéiki el dmbito de las acciones de

Kixwet cubre principalmente el fin del tiempo primordial y se extiende hacia la
época méas inmediatamente préxima a la humanidad actual. M4ds estrictamente,
sus acciones y atributos se desdoblan en relacién con las dos etapas de la crono

logia mitica que describe la intuicidén chorote: apdh tepih y apah tetsipé, siendo

ésta la etapa que media entre la anterior y la era actual (Cap. VI, 1).
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29) A la vez, la referencia a Kixwet en relacién con esas dos etapas aso-
cia otro principio de ordenacién interna basado en la existencia de cadenas mini-
mas que en ningin caso son alteradas sin comprometer la claridad del mensaje
mitico: apéh tepih - sexualidad desordenada - acciones que no trascienden el

contorno del personaje - comportamiento desajustado; apah tetsipé - sexualidad

ordenada - acciones tesmoféricas - comportamiento ajustado.

En definitiva, los roles de "'burlador-burlado' y de '"tesméforo', deriva-
dos del andlisis tipoldgico de sus atributos y acciones, se desdoblan en la pers-
pectiva del tiempo mitico que integran. Solamente en la recuperacién de los sen
tidos que subyacen a esa intuicién conjunta de la realidad, la temporalidad y la

potencia, podremos lograr la inteligibilidad del personaje y del mito.

11.4. Dimensién temporal de las acciones de Kixwet. Consecuemncias sobre el

mundo.

Es en el dmbito del apdh tetsipé donde mejor se trasluce el personaje en

relacién con los otros dos campos de la significacidén mitica anteriormente expues
tos: las acciones de Kixwet sobre el mundo y las plasmaciones que permanecen
como resultado.

Al igual que Ahdbusa, Miyodki y Wéiki, Kixwet desempefia un rol nodal en

la génesis de los sentidos que sefalan el fin del tiempo mitico, la condicién actual
de la humanidad y la presencia de muchos entes del mundo. La significacién de

Kixwet incluye tanto la derivada de su impronta numinosa, como el papel de los
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hombres a su respecto.

Los episodios comentados en un acdpite anterior (11.1; R, 31-32-33. 49)
testimonian los sentidos inherentes a la etapa de la plenitud mitica o apdh tepih.
Recordemos que la "humanidad' de ese entonces yacia en la indiferenciacién de
su condicidén, sin percibir claramente su potencia ni los signos que denunciaban
su préximo final. La fluidez de las figuras englobaba la identidad comin de todos
los seres y la inconciencia casi general de su condicién de potencia.

Wéla o Tséxmataki ilustran claramente esta inconciencia. Respecto a

Kixwet, se deduce de los textos que los signos de su potencia -perceptibles para
aquéllos que componen otro modo de temporalidad y existencia- son en cambio
bastante velados para los seres del apah tepih. Sw acciones resultan dafinas,
burlonas o estlpidas, pero nunca del todo insdlitas para los coprotagonistas.
En la segunda clase de episodios (R. 45-46-47-48-49) -coexistentes en for
ma asistemadtica con los primeros- observamos que los significados asociados a
una misma entidad significante (sexualidad, figura, percepcién de la potencia,
conductas de Kixwet, etc.) asumen un cambio radical que preanuncia su tan dife-
rente funcién en la denotacién mitica. Estos episodios son los que mdés manifies-
tamente se refieren al rol de Kixwet como tesméforo, a su papel en la génesis y
sentido de diversos entes del mundo y, en definitiva, a la expresiénatravés del

"caida" y de la constitucién del orden actual.

personaje de los sentidos de la
Por lo pronto, las formas y el rol de la sexualidad de Kixwet se invierten

por completo. Ya no es el autor de aquellos comportamientos burlones o daiinos,

cuya esfera no trasciende sus consecuencias més inmediatas, sino que ahora su
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sexualidad sefiala un nexo real entre 1o humano y el nimen.

En efecto, los contactos de los episodios anteriores no traian méas que re-
sultados desordenados y de escaso alcance; ahora, se vinculan siempre con una
consecuencia tesmoférica ~pescado, rio (R. 45-46)-. Asi, antes de los inciden-
tes que relatan la produccidén -o denotacidén- de esos entes, Kixwet siempre tiene
contacto con una mujer y éste no apareja las notas burlonas o temibles que aso-
ciaba anteriormente.

Asimismo, la inversién del rol sexual de Kixwet corre pareja con la desi-
gual percepcién de la potencia en ambos contextos narrativos. Antes pasaba casi
inadvertida para los restantes personajes. Ahora, su potencia se revela, entre
diversas formas, a la manera de una presencia fascinante que no puede ser refe-
rida a nada conocido; véase si no, el hermoso episodio del Guayacdn -Kixwet con
vertido en tal- que atrae a una muchacha hasta el punto de desear unirse al arbol,
sin poder expresarse a si misma la razén (R. 46). Tampoco en estos relatos,
que tienden entonces a plantear una profunda diferencia de modalidad y mensaje
con los primeros, podemos connotar en Kixwet al protagonista de comportamien-
tos tontos o al ""burlador'. Las acciones del tesméforo, por el contrario, se en-
cuadran en los signos apuntados.

Kixwet, luego de unirse a una mujer, descubre a los demds el uso del pes-
cado, o, lo recalca en sus sentidos (R. 45, 46). Consecuentemente con el nuevo
estado de las cosas -en el que ahora la potencia ya no es mas una condicién difu-

los hombres
sa, habitual e imperceptible, sino un dato objetivo del mundo-/se resisten al co-
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mienzo a consumirlo. Su fuerte olor ~ligado a la concentracion inicial de los
peces en el Palo borracho- es percibido como la nota de lo insdlito y provoca
una sensacién de rechazo. Solo después que un anciano =-ser que para la con-
ciencia chorote ya participa en si mismo de lo indeterminado~ ensaya probarlo
sin importarle las consecuencias, los demds se animan a hacerlo. Ahi si, el
signo revela su otro sentido: el sabor del pescado los atrae y desde entonces el
bien juega un rol en ese universo de significacién que es la vida de la cultura.

Delineadas en el apah tetsipé en forma mas estable las figuras de los dis-

tintos seres, disminuida la antigua capacidad de metamorfosis y constituida ya
una modalidad de existencia ajustada a un cierto orden, que se expresa por las
normas, la figura, y la conciencia de la identidad, la actuacién de Wéiki (= Zo-
rro) en la fuga de los peces del interior del Palo borracho, parece repetir la
misma funcién semadntica de Kixwet en los episodios referidos al apédh tepih.
El'esorden' de Wéiki, denotado con las figuras del 'burlador-burlado', senala
la brusca irrupcién de un tiempo y una existencia mitica que no se resignan a es-
cindirse del todo. La intervencion juiciosa de Kixwet restablece la situacién; el
infractor, asumiendo el rol de "burlado', termina muriendo a causa de su propia
tonteria,

Reflexiones similares se deducen del andlisis de los episodios referentes
a la génesis del rio (R. 46). El curso y las aguas resultan de la accién del tes-
méforo, la cual se ajusta de continuo por la captacién de sus consecuencias més

inmediatas y no testimonia ningln principio de planificacién: las detenciones de




Kixwet, las curvas del rio, las quejas de los sujetos de "Por qué no lo habrd he-
cho derecho?", asi los testimonian.

Finalmente, los dos relatos paralelos referidos al origen de las mujeres
(R. 47-48), brindan un excelente campo de prueba para clarificar que lo etiold-~
gico es mds un intento de "destaque' del elemento en cuestién en relacién a los
demds, que una mera referencia causal. Precisamente, importa subrayar, al
respecto, la modalidad de la reflexién indigena cuando debe remitirse a un mar-
co =el occidental- preocupado por los nexos causales y la especificidad que intro-
ducen en el conjunto que delimitan. Cuando el informante narra el episodio de
la transformacién de las cotorras en mujeres (R. 48), preocupado por el relato
paralelo de su descenso celestial con figura humana (R. 47) refiere las divergen
cias entre ambos a su ocurrencia en distintos lugares; mas su preocupacién por
sistematizar rigurosamente la mitologia, no pasa de ahi, y el resto del discurso
mitico deviene ajustado a la légica impuesta por sus funciones particulares.

El primero de los relatos en cuestion (R. 47) es una variante mds del tan
conocido motivo chaquense del descenso celestial de las mujeres. Allf el rol de
Kixwet, es el de un consejero que les ensefia como desempenarse en la situacidn,
quedando algo al margen de las acciones concretas. La connotaciéon maléfica de
la potencia femenina se expresa fuertemente ya sea en los signos del robo, la va

gina dentada o sino en el origen de la muerte asociado a una cépula impropia (1).

(1) Los dos Gltimos signos, si bien ausentes en esta versién, aparecen claramen
te en otras. Véase. por ejemplo, R. 64.
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El segundo relato (R. 48), en cambio, alude a la potencia significada por
lo femenino en términos y figuras miticas antitéticas con las anteriores. Veni-
das también desde el cielo, por disposicién de Kixwet, quien asimismo adopta
pfovidencias para impedirles retornar, las mujeres llegan con figura de coto-
rra. Ya no representan lo tremendo que se resiste en su signo a la integracién
con lo humano, sino que, inclusive ruegan a Kixwet que cambie su aspecto a
fin de posibilitarlas plenamente.

Paralelamente, son muy expresivos los sigmos que denotan por la via sen-
sible el pasaje de la indiferenciacién de una faz de lo potente -el fascinans~ a la
distincién de 1o humano: el habla murmurada e inexpresiva de las cotorras y el
habla marcada y expresiva de las personas, por ejemplo.

En conjunto, ambas narraciones comparten,entonces, un mensaje referen-
te al ingreso de la potencia femenina en el actual orden del mundo y el ser, a los
cambios que éste debe sufrir para permitirlo y al rol mediador y significante del
tesméforo. Asi, méds que referir hechos distintos, los dos relatos expresan lo
mismo desde dngulos diferentes, de ahi la atrayente simetria entre sus respecti-
vos signos. En uno (R. 47), las reglas del orden resultan del entronque con el
tremendum, que primeramente las rechaza; en el otro (R. 48), del ingreso del
fascinans, que, por el contrario, las reclama.

El tremendum, a la inversa anticipa la figura definidamente humana de
los seres tipicos del orden actual, pero, no obstante, requiere ser doblegado en

su signo propio. EIl fascinans, compartiendo en esencia con el orden su senti
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do de atraccidn y justificacidén inmanente, necesita la metamorfosis para inte-
grarlo definitivamente. FE1 primero ''roba", escinde y rechaza la alianza; el se-
gundo ''consume" en comin y ruega por ella. Paradéjicamente, la intervencién
de Kixwet, casi accesoria en relacion al tremendum, es, en cambio,esencial
con respecto al fascinans a fin de regular su curso.

De esta manera, abierto idealmente por las metamorfosis desmesuradas
que Kixwet ejercita sobre si mismo, el Ciclo se cierra con una metamorfosis
final que el héroe cumple sobre una forma de lo paente. En su decurso, la poten
cia no es ya el despliegue inconsistente e inconsciente del principio sino el funda

mento de sentido de la realidad vivida.




CAPITULO XII

Woiki

En miltiples relatos Woiki (= Zorro, Cerdocyon thous) se representa como

despreciable, enganador, glotén, codicioso, egoista, obsceno; frecuentemente bur
lado por quienes intenta embaucar; ingrato hacia quienes lo ayudan, Simultdnea-
mente se muestra como uno de los seres que con su actuar fundamenta diversos
entes y modalidades del mundo actual -agradables o no-, asumiendo incluso el rol
de benefactor de la humanidad (R. 16, 37).

De tal manera \M participa de la dualidad inherente a Kixwet quien en
una dimensién se manifiesta como "tesméforo" y en la otra como "embaucador',
ora sagaz, ora tonto. En WGiki prevalece esta segunda dimensién, sin llegar a
ocultar la otra.

La dualidad también alcanza su apariencia y habitos alimenticios, oscilan-
tes entre los del animal y los humanos. Bdsicamente representado como hombre
joven, sus dientes de cédnido, su hedor o el de su orina (R. 41), la ingestién oca-
sional de carne cruda (R. 42), el grito caracteristico: "Chaxaxaxd' (R. 3), trai-
cionan su naturaleza de zorro.

La dualidad es asimismo propia de su rasgo psiquico dominante: el ser as-

tuto, ladino, tramposo y a la vez tonto. La expresién "idskilan Wéiki" -traduci-
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ble por "el picaro Wéiki''- define tal modalidad. a la par del término wéiki utili-

zado a manera de calificativo, como en "W6iki, como él es wéiki...". En el mito

el ser tramposo halla su expresion metaférica en la presentacién del personaje an
te el requerimiento de quien supiera construir una trampa (R. 16).

Recordemos que la narrativa en la cual interviene Woéiki forma parte de los

ixuél tepih o "mitos', los cuales se sitdan en el tiempo primordial. Las acciones

del personaje se concentran en la etapa final del mismo o apah tetsipé. Dicha na-

rrativa excede los marcos de un ciclo, ya que Woiki participa en forma muy fre-

cuente y asistemdética de varios (Vgr. ciclos de Wéla y Kixwet), desempefiando

tanto papeles protagénicos (R. 3, 40, 42-46, 34-38) como circunstanciales (R. 16).
Sus aventuras, frecuentemente alocadas, maliciosas y obscenas, son narradas

con suma predileccién. A la par que la de Kixwet, la presencia vivida de Wéiki

marca hondamente 1a conciencia chorote,

12.1. Descripcién de la narrativa

A menudo los episodios donde interviene el personaje reflejan la oposicién
entre un Woéiki ambiguo o directamente inepto y un compafiero mas eficaz. Al
tratar el ciclo de Wéla (Cap. VII) vimos que esa polaridad se expresa en térmi-
nos de W4iki -trickster/Wéla-demiurgo.

Es una constante de estos relatos el desarrollo por Wéiki de una empresa

alimenticia, ésto es destinada a saciar su perenne hambre. Subsidiariamente
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ese objetivo se desplaza hacia otro de cardcter marcadamente erético (R. 36)

o persigue la consecucién de esposa, lo cual tanto en el mito como en la précti-
ca cultural se halla vinculado a la capacidad para proveer alimentos (R. 40 y
46).

En relacion a Wéla -deidad ética, benefactora, generosa- Woéiki muestra

atributos contrapuestos. Vimos ya qUe es el gran infractor de las norma s im-
puestas por aquél y las consecuencias de ese actuar sobre la organizacién del
"mundo'.

Respecto de [thlid, el ser que a imagen de Wéla registra cosechas instan-

tdneas. modelo de sembrador y pretendiente, Woéiki asocia caracteres inversos.

Su uso impropio de las semillas -comiéndoselas en vez de sembrarlas- interrum-
pe la simultaneidad entre la siembra y la cosecha, origina las cosechas fallidas
(R. 3 y 40) y la vegetacidén drida (R. 3). En el papel de pretendiente inepto y co=
milén, ora seduce la joven destinada a It_hlg simulando ser tal; empachado,cae
en un pesado suefio y es identificado por su hedor; alcanza a huir en el preciso
instante en que se disponian a ultimarlo (R. 41). Ora obtiene la hija de Wéla, pe-
ro sus reiterados engafios a la teofania y su comportamiento obsceno determinan
su occisién, tras la cual revive y huye (R. 3).

La tematica de las aguas primigenias y bienes de ese dmbito -anguilas y
ranas, R. 42; peces, R. 43, 44, 46- concentrados en un continente reducido -pa-
lo borracho o lagunita con tapa- hace intervenir a Woiki y contraponiéndolo al

personaje que segin las distintas versiones lo poseia y controlaba. Todas ellas
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recalcan el comportamiento pautado del 'Duefio’. En efecto, observa una ac-
titud cautelosa respecto de las aguas, denotada por retirar apenas la tapa del
continente y volver a cubrirlo de inmediato tras la extraccién de los bicnes ali-
mentarios. En cuanto a éstos, practica la norma cultural de apropiacién res-
tricta. Sin embargo, su capacidad de multiplicarlos (R. 42 y 43), en paralelo
a la de Wéla respecto de las semillas (R, 3), traduce la potencialidad distinta
del tiempo mitico en alguno de sus seres.

En cambio Wéiki asume actitudes abusivas tanto en relacién a las aguas

-las cuales, habiendo retirado completamente la tapa, comienzan a fluir desor-
denadamente- como a los bienes, extrayéndolos sin limite y ain desperdicidan-

dolos. Como en el ciclo de Wéla estos comportamientos indican el quebranta-

miento intencional de las normas que le fueron explicitadas por el ' Duefio' de
las aguas primigenias a manera de advertencia: '-Mire Wéiki, usted sélo no
va a venir. Cuando yo venga, si. Si no se va a morir' (R. 43).

El actuar de Woéiki conlleva diversas consecuencias. Por una parte, se-

a versiones, 5 i rgo o corto alcance sobr "'mundo"’.
n las siones, aquéllas que tienenun la to alcance sobre el "mund

En efecto, la actuacion de Wéiki en la fuga de las aguas y los peces asume carac-

teristicas de mero ""desorden' -denotado con la figura del burlador-burlado- cuan-
do la inundacién es acotada como hecho fugaz y peligroso que demanda la interven-
cién del "Duefio" para restablecer la situacién. Esto es, reconcentrando las
aguas y su contenido (R. 42, 43 y 46). En cambio, aquella actuacidén adquiere

otro sentido cuando es vinculada a la génesis de las lagunas que hoy surcan el
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habitat chorote, descripto en el apah tepih como una extensién uniforme de pas-
tizales en cuyo centro el palo borracho contenia las aguas primigenias (R. 44).
En este caso, a través de la escisidn ontolégica asi cumplida, apunta a senalar
la constitucidon del orden actual. E1 rol asumido por M se aproxima enton-
ces al de un tesmodforo. No obstante, debe precisarse que en ambas instancias
el personaje obra sin plantearse siquiera las consecuencias méas inmediatas de
sus infracciones,

Por otra parte, las distintas versiones coinciden en que Wéiki termina
muriendo ahogado a causa de su propia ton teria (R. 42, 43, 44, 46). aparecien-
do asi bajo la faz del burlador-burlado. En efecto, cree erréneamente haber
detectado una zona seca debajo de la palma en la que se habia refugiado de la
inundacion y se arroja sobre la misma. Su compafiero mejor dotado -~ el due-
fio del continente- lo rescata de las aguas y lo vuelve a la vida, tras lo cual lo
reprende y echa (R. 42 y 44).

Otro episodio (R. 34) presenta a Woiki contrapuesto a los loros maiceros

(= Pionus maximiliani). Pretende imitarlos haciéndose colocar alas con inten -

cién de traer maiz desde el Oeste, como lo lograban ellos. Em pero, su imperi-
cia de vuelo lo precipita en el monte drido y tras infructuosos intentos de despe-
gue, sediento y desorientado, abandona la empresa. Una vez mds, victima de
su propia tonteria, aparece bajo la faz del burlador-burlado.

En compariia de Nad kiwoki (= abeja moro-moro, gen. Melipona) que le

encomendara el cuidado de su hija, el glotéon Woéiki se atiborra con la miel de
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anugla v jregograta,a la hiia - sltdndala anda holeade migl yin el w Hahisndnao
desempenado el rol de burlador, pasa asumir el de burlado cuando Nadkiwoki
-asistida por sus parientes- obtura con cera los orificios corporales de Wéiki,
vengando con esta muerte la de su hija (R. 35).

El tema de la abundancia de algarrobos en manos de mujeres que vivian
hacia el Norte del habitat chorote -bien inexistente en éste durante el tiempo mi-
tico- es objeto de dos versiones protagonizadas por aquéllas en compania de
Wbiki, cuyo desenlace y significado son diametralmente opuestos. En una de
ellas (R. 36), la empresa inicialmente alimenticia de Wéiki adopta un fuerte to-
no obsceno, paralelo al de R. 3. Contraviniendo las normas de pudor, abusa de
la desnudez de las mujeres; contempla descaradamente sus genitales, escupién-
doles a quienes los tenian pequefios y excitdndose ante los grandes. Cumpliendo
asi el rol de "burlador', termina por asumir el de "burlado" cuando las mujeres,
ofendidas por su comportamiento descomedido, lo matan a palos.

Al "desorden'" de Wéiki, denotado con las figuras del burlador-burlado,
la otra versién(R. 37) contrapone su intervencion tesmoforica. La empresa ali-
menticia trasciende el habitual interés por saciar su estémago, y Woéiki introdu-
ce la algarroba como bien cultural. La actitud de la narradora ante esa obra se
expresa claramente en esta afirmacién: '""Por esto que hizo, nosotras le damos
gracias a Wbéiki'. Nos interesa destacar que contrariamente a las demds accio-
nes del personaje, ésta revela una intencionalidad definida, la captacidén de sus

consecuencias mediatas y por ende algin principio de planificacién. EIl traslado
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de las semillas de algarrobo a fin de sembrarlas en el habitat chorote, los cui-
dados proporcionados al primer drbol, la degustacion de sus frutos y la resiem-
bra por doquier una vez comprobado su agradable sabor, asi lo testimonian.

Como en este relato (R. 37), la intencién benéfica de Woéiki para con el
mundo de 10s ho mbres. queda denotada por su contribucién a la matanza de la
mujer-canibal (R. 16).

Por Gltimo Woéiki retoma el rol de burlador cuando confiere a ciertas bro-

melidceas (Bromelia serra, Bromelia hieronymi) sus propiedades actuales de

terrestres y espinosas (R. 38). Trasladindolas desde los drboles -su dambito
del tiempo mitico- al suelo y colacdndoles es pinas, se propone entorpecer a las
mujeres la tarea de recolectarlas, En paralelo con la introduccién de la alga-
rroba (R. 37), este obrar aparece acotado por una intencionalidad definida y la
captacién de sus consecuencias, si bien en un caso enmarca el pasajé de una si-

tuaciéon de dificultad a otra de facilidad y en el otro el pasaje contrario.

12. 2. Signos que definen la potencia de Wdiki

La dialéctica de los signos que remarcan la ambiguedad de la potencia de
Wo6iki, cumple una doble funcién: denotarla y, a la vez, ratificar la aptitud del
personaje como foco de sentidos més ampiios, como los incluidos en los episo-

dios ligados al fin del tiempo mitico apdh tetsipé y a la consiguiente escisién on-

toldgica.
E1l procedimiento significarte utilizado para ello por el mito consiste en

1 . . -
'extemporaneizar' los rasgos y acciones de la teofania respecto de la escala
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con que se los percibe habitualmente. Se constituyen, asi, signos multivincula-
dos, en una misma funci®: simbdlica. a partir de diferentes cdédigos: la sexua-
lidad, las pautas alimentarias, las normas de apropiacién y uso de bienes de
subsistencia, las normas de comportamiento adecuado.

La sexualidad de Woiki excede en mucho el marco de la ética chorote, des-
tacdndose por ''sobreactuar' en relacién a las formas normales. Excitarse en
presencia de otros o evaluar descaradamente los genitales del sexo opuesto (R.

3 y 36), como lo hace Wbiki, constituyen actitudes abusivas que contravienen las
reglas del pudor, pudi€ndoselas calificar de obscenas. Dichas reglas no sélo
censuran la publicitacién de cuanto rodea al acto sexual -como lo pregona Wéiki
con riqueza de gestos y palabras-, sino también la exposicién indebida de los ge-
nitales, segin ya lo observara Nordenskiold (1912: 196).

Asimismo la seduccidén de la joven destinada a otro pretendiente -tal como
la practica Wéiki en base a tretas -(R. 41)- constituye una transgresion sexual

sumamente grave para los lowlaxua, equiparable al adulterio. En los relatos,

tanto ésta como las anteriores infracciones conllevan el castigo ejemplar de Woiki,

denotado por su occisién, ora planeada ora cumplida. La potencia del personaje
se revela en un caso a través de su captacién del plan y su con siguiente huida
(R. 41); en el otro en su perenne revivir (R. 3).

Es oportuno excindir el rol significante de la sexualidad de Wéiki respecto
a los que son propios de otras teofanias. Vimos que a partir de la sexualidad "or-

denada' de Wéla y Kixwet~tesmdforo se construyen los simbolos de creatividad,
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fertilidad y renovacion vegetal y humana. En cambio, la sexualidad desmesu-
rada de Kixwet co nstituye un recurso para expresar el cardcter numinoso y
como tal indeterminado del personaje en su faz de burlador. EIl rol significante
de la sexualidad de M se aproxima al que cumple en Kixwet ~burlador. Aho-
ra bien, las notas del ''tremendum' propias de la modalidad de éste, se hallan

por completo ausentes en la de Woiki. Su sexualidad se extralimita hacia lo

obsceno o irreverente, pero nunca hacia lo danino. En tanto tal, nos parece un
recurso apto para expresar la potencia ambigua del personaje, potencia a la
que le es ajena el aspecto tremendo.

Por otra parte. esa cualidad significante asociada con la sexualidad extra-
limitada, apunta a vincularse y a denotar otros rasgos, sean ya de la personali-
dad de _\M o ya el resultado de sus acciones sobre el mundo.

Su avidez y glotoneria perennes -remarcadas por deglutir las semillas
que debian ser destinadas a la siembra y terminar empachado (R. 3 y 40); ati-
borrarse de miel ajena y terminar reventado (R. 35); extraer sin ton ni son los
peces, ranas y anguilas contenidos en el palo borracho (R. 42, 43, 44, 46), lle-
gando a consumirlos crudos (R. 42), y, terminar ahogado- indican impropiedad
y desmesura en las pautas alimentarias y de apropiacién y uso de los bienes de
subsistercia, con su corres pondiente sancidn.

Respecto a las pautas alimentarias, los lowGxua condenan todo exceso,
como puede advertirse en el énfasis puesto por los padres de los plberes en

inculcarles la resistencia al hambre y, correlativamente, el cumplimiento prio-




- 237 -

ritario del don de alimentos a su descendencia y a los ancianos (Siffredi, 1975:
46-47).

En cuanto a las normas de apropiacién y uso de bienes alimenticios, el
robo, la imprevisién del ciclo agricola -denotada por la total consumicién de
las semillas-, la pesca y caceria irrestrictas, y, el desperdicio, constituyen
infracciones severas.

Finalmente, en lo que hace a las normas de comportamiento adecuado,
Wbiki las transgrede por una doble via: ya comportdndose con suma tonteria
y revelando "impotencia', ya haciéndolo con astucia o ajustadamente y revelan-
do su destino de héroe. La caracteristica constante de su conducta reside en la
frecuencia de los contrastes. Heroico y pusildnime, astuto y tonto, irreverente
e impuadico, posee una notable habilidad imaginativa; miente y engafa a su mane-
ra, llegando a embaucar, al menos inicialmente, a sus compafieros méas podero-
sos (R. 3, 40-44, 46). Dos ejemplos ilustran dichos contrastes, La tonteria de
Wdiki alcanza su méxima expresién en su frustrada imitacién de los loros mai-
ceros, cuya capacidad de vuelo no logra reproducir (R. 34). El rasgo inverso
puede observarse en el episodio de la difusién de los algarrobos, en el cual obra
ajustadamente y con una intencién tesmoférica definida (R. 37).

En definitiva el contraste recalca que Woiki es el actor de conductas "anoz
males', indicando por esta via que es en verdad un ser potente. Ahora bien, en
virtud de que los comportamientos "irrelativos' del personaje adquieren prima-

cia sobre aquéllos de otra naturaleza, no resulta fdcil develar los signos que a
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este nivel denotan su potencia. Fuera de toda duda, los lowuxua le confieren es-

ta cualidad, como lo muestra la frecuente asercién "Wéiki i-tdksi pé'" (= Wéiki

tiene poder). Por una parte, la reflexién indigena nos encamina a esclarecer
algo mds la cuestién, La capacidad de engano, el ser iaskilan (= picaro, astuto,
ruin, etc.) -compartidos por seres miticos tan disimiles como el salvador Ahdusa,
sus oponentes y, Woiki- permite a aquélla captar una manifestacién de la potencia,
instrumentada por cada uno de esos seres con fines casi siempre contrapuestos:

"Ahbéusa es iaskilan con esa gente maldita como Ehéie, Kiésta o Kioi; asi puede

salvar a la otra gente. En cambio Wéiki es iGskilan para hacer macanas" (Kasdk-
chi i-1dnek - Felipe Gonzdlez).

Por la otra, plantearnos el rol significante de la tonteria ~tan frecuente-
mente denotado en Woiki- nos permitird completar la argumentacién. A propési-
to del mismo, revelado también en muchas conductas de Kixwet, Cordeu (1980,
Ms. ) observa ajustadamente ''que hace a dos visiones metaféricas de dos notas

de lo numinoso concretado por las deidades: la irrelatividad, sugerida sensible-

blemente por la impropiedad del comportamiento; y el mysterium, mentado a tra
vés de la minusvalizacién de sus atributos, mds alld todavia de la mayor insigni-
ficancia concebible". Vimos que tanto las conductas impropias como la minus-

valia aparecen reiteradamente asociadas a Woéiki y Kixwet. Por ende idénticas

consideraciones pueden extenderse a la cualidad significante de la '"tonteria' de

ambos,

La potencia de Wéiki se conformaria entonces a partir del juego de los sig
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nificados que integran la polaridad astucia/tonteria a nivel de los diferentes cddi-

gos expuestos.

12. 3. Dimensidén temporal de las acciones de Woiki

En paralelo con Ahéusa, Miyoki y Kixwet, el dmbito de las acciones de

Wéiki cubre el fin del tiempo primordial (= apdh tetsipé) y se extiende hacia la

época més inmediatamente préxima a la humanidad actual. Al igual que aquéllos,

Wo6iki desempeiia un rol nodal en la génesis de los sentidos que sefialan el fin del

tiempo mitico, la condicién vigente de la humanidad y la presencia de muchos en-
tes del mundo.

A efectos de acceder a esta problemdtica en la narrativa en que interviene
Wéiki, es preciso escindir las acciones que no trascienden el contorno del perso-
naje (R. 34-36, 42, 43) de las que conllevan ciertas consecuencias -directas o in-
directas~- sobre la constitucién del orden actual (R. 3, 16, 37, 38, 40, 44, 46).
Es nuestro propdsito cefiir el presente enfoque a este segundo tipo de acciones, a

fin de denotar dos campos de la significacién mitica: las intervenciones de Wéiki

sobre el mundo y las plasmaciones que permanecen como resultado.

Desde la perspectiva de 1a intencidn del personaje, unas y otras no son tan-
to la consecuencia de su voluntad como el resultado indirecto de sus intentos por
satisfacer sus propios e inmediatos intereses -vgr. obtener alimento facil o mu-

jer-. Como ya lo sefialamos, tales intentos traslucen la "irrelatividad'' de Woiki

en sus comportamientos impropios, que estdn denotados por su extralimitacion
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de las normas sexuales, alimentarias, de apropiacién de bienes, etc. En el

ciclo de Wéla (R. 3) o en la temdtica de las aguas primigenias concentradas en

un continente reducido (R. 42-44, 46), la impropiedad asume el caridcter de una
infraccidn a las normas impuestas por seres més potentes que Wéiki. De tal ma
nera, en este rol de "adversario'. destruye o perturba el orden establecido por
aquéllos, precipitando asi la caida y la escisidon ontolégica que pone término a la
era mitica.

Ambos fenédmenos son significados mediante el contraste de dos intuicio-

nes de la temporalidad anual y del espacio, las cuales, por la mediacién de Wéiki.

experimentan un pasaje desde la homogeneidad a 1a heterogeneidad, o si se quiere,
de indeterminadas e incoherentes a determinadas y con perfiles netos.

En el apah tepih, la disponibilidad permanente de vegetales cultivados, ex-
presada ya sea mediante la simultaneidad de 1a cosecha con la siembra, o sino a
través de la reconstitucién inmediata de los frutos (R. 3 y 40), en paralelo con
la disponibilidad permanente de bienes acudticos indicada por la concentracioén
constante de éstos en un continente reducido (R. 42-44, 46), traducen la inexisten
cia de una periodizacidén estacional, y por ende, la vigencia de una temporalidad
homogénea.

E1 temperamento de Woéiki -irreverente y tonto a la vez- hace que entre

la siembra y la cosecha se interponga el periodo de crecimiento, instaurando
asi el caricter estacional de la horticultura, Paralelamente, su intervencién

en la fuga de las aguas y los peces -cuando es vinculada al origen de las lagunas




(R. 44)- o la mds "'juiciosa" de Kixwet -ligada a la génesis del rio (R. 46)- fun-
damentan el cardcter estacional de la pesca (1).

O sea, que el mito traza dos intuiciones de la temporalidad y de la existen
cia absolutamente contrapuestas. En el apdh tepih, la disponibilidad permanente
de plantas y peces y la consiguiente homogeneidad temporal denotan tanto una
situacién edénica ~irradiada por la potencia de las teofanias que a la sazdn re-
sidian en la tierra- como por una accesibilidad restringida a esos bienes, cuya
circulacién alcanzaba a la humanidad més préxima a las deidades que los produ-

cian.

1Al "

Pero por otro lado, a partir de la "caida -sefialada por las intervenciones

de Woiki o Kixwet- la disponibilidad peridédica de los vegetales y los peces confe-

rird a la temporalidad anual el cardcter heterogéneo que hoy posee. A tal res-
pecto vimos que el lowuxua diferencia cada lapso de la anualidad en base a la pre
ponderancia de determinados bienes de subsistencia (Cap. IV, 4). En cuanto a
la accesibilidad significada por esos bienes, que se muestra ahora como amplia-
da es percibida por ende como un signo similar al representado por la disper-
sién de los peces a lo largo del rio, y que es contrapuesto al del signo de la con-
centracién de otrora en el tronco del yuchdn primordial (R. 46).
En la intuicidén del espacio circundante se advierte un pasaje paralelo.

Estd denotado por la contraposicidén entre una superficie terrestre antes homogé-

(1) En la mitologia chaquefia, las implicancias estacionalez del tema del Palo
borracho repleto de agua y peces, fueron desarrolladas por L.évi-Strauss,
1971: 84-86.
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neamente fértil y carente de aguas superficiales y la actualmente heterogénea.
Como ya vimos al tratar el ciclo de Wéla, es también Wéiki quien operd este pa-
saje. Su uso impropio de la simiente determind que dicha superficie -acotada
como una extensioén uniforme de fértiles pastizales y vegetales de cultivo-se di-
versificara en los dmbitos de integracion vegetal discriminados por los Iowixua
en su habitat (R. 3). Esta reflexidén traduce un proceso similar a la imagen de
las aguas otrora interiorizadas en un continente reducido y mas tarde dispersa-

das por obra de Wéiki y Kixwet en el rio Pilcomayo o en las lagunas que surcan

aquel habitat (R. 44, 486).

En los episodios comentados, las plasmaciones que nermanecen como re-
sultado de las acciones de Wéiki (periodizacién estacional, vegetacién arbérea
y arbustiva, lagunas) devienen bastante al margen de la intencidén del personaje.
En cambio, su actuar muestra una intencionalidad definida, aunque de signo con-
trapuesto, tanto en el episodio del origen de los algarrobos (R. 37), en el cual
se revela como tesmofdrica, como en el del origen de las bromelidceas espino-
sas. en el que se propone deliberadamente entorpecer la recoleccidén y el proce-

samiento de esas especies.




CAPITULO XIII

La clausura del tiempo primordial y la escisién ontolégica

Nos proponemos ahora reunir el conjunto de signos que, expuestos a lo
largo del corpus narrativo recabado, senalan el proceso de escisién ontoldgica
y de constitucidén del orden actual.

Podemos afirmar que la intuicién chorote apela por diferentes medios a
expresar ese proceso a través de una misma clave: el pasaje desde la indife-
renciacioén de los seres. las cosas y los escenarios hasta el delineamiento de
identidades precisas. Aquélla se remite a la etapa inicial del tiempo primordial
o apdh tepih, Este,a la separacién de lo real que transcurre en la final o apdh
tetsipé. Esta etapa es un verdadero''umbral', ya que al par de marcar la dis-
yuncién entre la era mitica y la actual, enlaza a la vez a ambas; si bien delimita
diferentes regimenes de existencia, también hace lugar a mediadores capaces de
interconectarlos.

Entre los mecanismos conducentes a la diversificacion se encuentran la
conversion, tanto de forma como de esencia, de seres preexistentes; la venida
de seres desde otros estratos c6smicos; y, a la inversa, el alejamiento de los
terrestres a otros estratos. Como impulsores de esos mecanismos se registran

el cataclismo igneo (R. 4, 58-60); la inundacién (R. 42, 43, 46) y el fuego instru
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mentado por diversas personalidades potentes (Cap. X. 3).

13. 1. Algunos indicadores de conformacién de las diversas identidades

Como indicadores de conformacidon de las diversas identidades, retoma-
remos, ahora en forma general, la figura y ciertas propiedades y actitudes asig-
nadas a los entes en ambas etapas del tiempo primordial, y también la referen-
cia con el presente.

En cuanto a la figura, si bien se afirma la condicién humana de todos los
seres del apdh tepih, éstos aparecen como humanos y no humanos al mismo
tiempo. La indefinicion se expresa ya con el vaivén entre la apariencia humana
y la vegetal o la animal, ya a través de formas mixtas. Esta fluidez apunta tan-
to a anunciar los rasgos distintivos que asumirén ciertos entes una vez operada
la escisién, como a destacar la posibilidad de metamorfosis. En ese umbral

temporal la misma es propia de muchos seres -Kixwet, Kiésta (R. 20), entre

otros- y se opone a la modalidad que mds tarde conlleva una apariencia mas es-
table.

Por otra parte, la fluidez indiferenciada de las figuras subraya la identi-
dad comin de los seres primigenios. En cambio, con la escisién, a la par de
delinearse aquéllas, se precisan sus respectivas identidades en el mundo actual.

El lenguaje comun originario es otro indicador de una identidad anica.

Descripto como murmullos inentendibles, se contrapone al '"habla marcada", 'los

cantos", y "'las voces'' que identifican y distinguen al hombre, las aves y los

cuadrupedos.




.- 245 -

La diferenciacion también se denota por la constitucién de propiedades

esenciales, como el color, el veneno y el sabor, respectivamente referidas a
las aves, las viboras y los cuadrapedos.

Vimos que en el apdh tepih los pdjaros mostraban una indiferenciacién cro
matica, contrapuesta a la variedad actual del color de las diversas especies, lo-
grada en funcidn de la intensidad del contacto respectivo con la sangre multicolor
de Sakiti (R. 25, 26; Cap. IX.4).

La indiferenciacidén de las viboras se expresa mediante la remisidn a esa
etapa temporal de la sola presencia de culebras, El advenimiento de la ponzofia
-ligado a la contaminacidén de la sangre menstrual- hace que en base a la persis-
tencia o supresidén de esa propiedad se las diferencie de ahi en més en verenosas
y no venenosas (R. 19; Cap. IX. 4).

.Los cuadripedos, en virtud de su anterior condicién humana, retenian un
sabor indiferenciado. La accién del fuego, instrumentado por Miydki, lo con-
vierte en especificamente animal; se deslindan asi las diferencias actuales entre
ambas condiciones (R. 50, 51; Cap. X.2).

A nivel de las actitudes, la indeterminacién numinosa ~expresada por el
canibalismo, el genocidio, el asesinato- es propia de muchos seres del apdh tepih.
Las acciones de diversas personalidades miticas, entre las cuales sobresale
Ahdbusa, logran la supresién de aquélla mediante la conversién de los seres peli-

grosos en animales y vegetales Gtiles. Paralelamente, también Kixwet y Miyoki

muestran en esa etapa conductas indeterminadas que entrafian riesgos y carencias

para la humanidad primigenia benévola. En cambio, las acciones que hacen a su
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papel en la génesis y sentido de diversos entes del mundo (mujeres, rio, pesca-
do, animales de presa) y, en definitiva, a la constitucién del orden actual, se

despliegan en el apah tetsipé. Ello revela que a la potencia indiferenciada e in-

consistente del principio se contrapone la que es fundamento de sentido de la rea

lidad actual: ordenada y sujeta a las normas.

13.2. Signos y simbolos de la escision ontolégica

Ordenaremos en el Cuadro NQ 3 algunos de los signos a través de los

cuales se denota la escisioén. A tal efecto, los desdoblaremos segln el valor

que revisten en la era mitica y en la actual (Ver Cuadro N2 1, Cap. VI). En

procura de una mayor claridad, saltearemos los matices que en ciertos signos
diferencian ambas etapas de la era mitica y de los cuales dimos cuenta en los

capitulos precedentes.

CUADRO N@ 3

Era mitica Era actual

]

~ sola presencia de seres masculi
nos

venida de las mujeres

- autofecundacidn acto sexual

'

- vida perdurable vida breve

- desconocimiento de la enfermedad aparicion de la enfermedad

- ausencia de tabues alimentarios - aparicion de tables alimentarios

- indiferenciacidén de los planos diferenciacidn de planos césmicos

c6Smicos




- indiferenciacién de la superficie
terrestre

- aguas y peces concentrados en el

Palo borracho
- suelo y vegetacidn fértiles
- vegetales cultivados
- cosecha inmediata
- gestacidén inmediata

- disponibilidad permanente de bie
nes

= accesibilidad restringida a los
bienes

- fuego incompartido

~ indistincién hombre-animal

- ausencia de deidades animalisticas

- ausencia de auxiliares shamanicos

- ausencia de shamanismo

-~ ausencia de vegetales téxicos

culebras

- desconocimiento de bebidas fer-
mentadas

~ desconocimiento del baile

- desconocimiento de 1los cantos

desconocimiento de la pelea

diferenciacién de dmbitos terrestres
aguas y peces dispersos en rios y lagunas

suelos y vegetacidén fértiles y dridos
vegetales silvestres y cultivados
cosecha diferida

gestacién diferida

disponibilidad estacional de bienes
accesibilidad ampliada

fuego irrestricto

distincién hombre/animal

aparicién de deidades animalisticas
aparicién de los auxiliares shamaénicos
difusion del shamanismo

aparicion de vegetales toxicos, de técni-
cas para procesarlos y de prdcticas cura
tivas

serpientes y culebras

difusién de bebidas fermentadas y em-
briaguez

difusién del baile
difusidén de los cantos

difusién de la pelea

A su vez, estos signos admiten ser articulados en dos haces de significa-~

cién.

Uno da cuenta del surgimiento de las prédcticas culturales y del ritual; otro,

de la diferenciacién témporo-espacial y sus reflejos en la sociabilidad, las acti-
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vidades de subsistencia, el patrén de asentamiento, etc.

Ambos responden a diferentes grados de transliteralidad. E1 primero en-
cadena significados contiguos, los cuales son intencional y directamente formu-
lados ya por la reflexién indigena, ya por contextos narrativos inmediatamente
vinculables entre si (R. 11-14; 18-24; 50-51; 65-67; 70-71; 102-116).

El segundo encadena 6rdenes de realidad diferentes mediante saltos de sig
nificacién, los cuales, en tanto expresiones simbdlicas, requieren un mayor es-
fuerzo exegético. Aqui, el enlace de los signos se opera a través de contextos
narrativos no vinculables a primera vista entre si.

El primer haz arranca de la separacion entre la esfera animal, la vegetal
y la humana. Una vez operada aquélla y establecidos los mediadores entre las
tres condiciones -deidades animalisticas y de la vegetacidén, shaman y sus auxi-
liares~-, la humana afianza su identidad. Lo hace en torno al complejo shama-
nico como nacleo ordenador de las prdcticas culturales que la definen como tal.
Vale decir, las reglas de caza, pesca y recoleccién de miel. las prescripciones
alimentarias, las técnicas de procesamiento de los vegetales téxicos y la cura-
cién de sus efectos letales, las bebidas fermentadas, la embriaguez, la pelea,
el baile, los cantos y la parafernalia shamdénica.

Como vemos, el afianzamiento de la condicién humana asocia también la
posibilidad de superarla mediante estados que la proyectan hacia y la vinculan
con otros drdenes de existencia, Asi, la embriaguez es considerada un estado
transitorio en el cual la persona sale de si y se conecta con las teofanias, las

cuales incluso pueden llegar a actuarla,
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La contigiiidad de los significados que encadena este haz estd dada por su
imbricacién con el complejo shamdnico y con Thlamd u otras teofanjas de su es-
fera (Cap. XVI. 1), en tanto instituidoras o reguladoras de ese conjunto de prac-
ticas.

La reflexién indigena que sigue ilustra claramente el enlace intencional
de algunos signos y también su diacronizacién: ''Cuando el gran plan de Wéla fue
cambiado llegaron las lluvias y el fuego, los hombres se transformaron en ani-
males, los aiéulis tuvieron sus demonios, los mithldi (= animales salvajes) tu-
vieron sus Nadkis (= Sefiores)... Es decir, sucedid lo acaecido durante eligé_h

tetsipé” (Aid).

En el otro haz, los signos no se enlazan univocamente. Si tomdramos por
analogia un drbol, veriamos que en el tronco convergen diferentes ramas de sig=-
nificacién que sintetizan en é1 su coman identidad. A la vez ellas estarian com-
puestas por signos que, mds estrechamente vinculados entre si, no dejarian de
relacionarse con las otras ramas. El cardcter multivoco de estos signos radica
en que pueden asociarse ya dentro de su rama, ya con otras. Por ello seleccio-
namos como punto de partida un signo que parecia permitir una apertura més
fecunda hacia los demds y que es el de 1a disponibilidad de seres y cosas. A
través del mismo vincularemos tres ramas, respectivamente orientadas hacia
la temporalidad, la espacialidad y la circulacién de los bienes,

Vimos que la era mitica se caracteriza por la disponibilidad permanente

de los seres y los bienes existentes (vegetales de cultivo, peces). Indican esa
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cualidad la vida perdurable, subrayada ya por la inexistencia de muerte irrever-
sible (R. 64), ya por la de algunos de sus factores desencadenantes como los ve-
nenos animales y vegetales. (R. 19, 70, 71).

A la vez, la inmediatez entre antecedentes y consecuentes -denotada por
la simultaneidad entre la siembra y la cosecha (R. 3, 40), asi como entre la fe-
cundacién y el alumbramiento (R. 45, 46)- destacan idéntica cualidad.

Por otro lado, los peces concentrados en el Palo borracho (R. 42-46, 75)
en forma permanente, traducen otro aspecto de la innecesariedad de una perio-

dizacidén estacional de actividades.

Apelando a esas tres vias se perfila la idea de una intemporalidad del tiem-

po mitico, al que le es ajena una nocién de devenir ritmado por la periodicidad
de la vida humana, vegetal o animal.

Si desde la concepcién de la disponibilidad permanente enfocamos ahora
la dimensidn espacial, vemos que la sola existencia de vegetales de cultivo y
tierra fértil (R, 1, 3) la de pastizales en cuyo centro se hallaba el drbol de la
vida (R. 44), asi como la ausencia de aguas superficiales -denotada por su con-

centracién en un continente reducido antes de ser dispersadas en rios y lagunas

(R. 44, 46, 75)- indican la indiferenciacién de la superficie terrestre. La inexis

tencia de estratos cédsmicos claramente demarcados amplia esa propiedad al es-
pacio circundante.
A su vez dicha indiferenciacién permite extender al espacio mitico la cua-

lidad homogénea que se le asignara al tiempo y que en ambas instancias resalta
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el aspecto edénico de la era mitica.

En aparente contraste con este aspecto estaria aquél brindado por los sig-
nos de escasez y limitacion de los bienes, en su mayor parte de propiedad indivi
dual y circulacién restringida a aquéllos que rodeaban a las teofanias que los de-
tentaban. Todo esto tiende a resaltar un matiz de individualismo, reafirmado
por la capacidad autofecundadora de algunos seres (R. 46), por el motivo del
"embarazo mdgico'' (R. 45) y por la propensién a constituir asentamientos dis-
persos e inconexos.

En el otro polo, la era actual tiene como signo clave el de la disponibilidad
periddica de los seres y las cosas.

Entre otras vias, esa periodicidad se indica a través de la aparicién de la
muerte (R. 64) y la de algunos de sus factores desencadenantes -vegetales téxi-
cos (R. 70, 71), serpientes (R. 19)-. Aquella aparicidén se asocia en forma in-
mediata con la del acto sexual como impulsor de la alternancia muerte-reproduc-
cidén, hecho que ritma la nueva forma de existencia. Esta es, la vida breve.

El acto sexual opera a su vez como interruptor de la inmediatez entre la
fecundacién y el alumbramiento. Una interrupcién paralela se registra entre la
siembra y la cosecha; se la relaciona con el surgimiento de los vegetales silves
tres (R. 3) y por ende con el de la diversificacién de la superficie terrestre en
regiones fértiles y dridas, proceso al cual contribuye también la aparicién de
rios y lagunas debida a la fuga de las aguas contenidas en el Palo borracho.

En paralelo con la conformacion de dmbitos terrestres definidos, se cum-

ple la de los estratos césmicos, de ahora en més delineados con precisidon.



Vemos asi cdmo a la homogeneidad de un tiempo y un espacio miticos se
contrapone una heterogeneidad signada por la periodicidad y la escisién espacial.
En sintesis, la vida humana queda acotada por un comienzo y un fin. La tempo~
ralidad anual se conforma en torno a la fructificacion periddica de los vegetales
silvestres y los cultivados, asi como por el ritmo de aparicién de iguanas y pe-
ces, y, el de produccién de la miel.

Esta disponibilidad periddica de los bienes se acompafa con una circula-
cién en su mayor parte irrestricta, que es la que los convierte en auténticos bie
nes culturales. La actitud de reciprocidad marca el nacimiento de una nueva
forma de sociabilidad, reafirmada por el acto sexual e integrada a un ritmo es-
tacional de concentracién durante la estacidn de las lluvias ~indicado por las
cosechas de frutos silvestres y cultivados=- y de dispersidén durante la de sequia

-sugerido especialmente por la pesca-.




CAPITULO VI

Mito y tiempo primordial

6. 1. La cronologia mitica iowlixua

La cronologia iowGxua comprende cuatro etapas, cuya articulacién resul

ta de la sucesidn de las generaciones, la de las modalidades de existencia y la

de los acontecimientos fundadores.

Las mismas pueden agruparse en dos gran

des "eras', la miftica y la actual, con sus correspondientes especies narrativas,
s y

Cuadro No. 1

Modalidades Especies

Eras Etapas Generaciones de Existencia Narrativas

thiémas=apdh- , .

tepih Pa. Pa.Pa. Ego 1ndl tepih inametés-
Mitica tepih o

thiémas-apih= Pa.Pa. Ego 1n6] tetsipé ixuél-tepih

tetsipé

thlf)mas-ha- Pa. Ego 161 ha ap&h ’

apah Ego sam-tes
Actual ajellis=-i-ka-

thlémas- 1161 nahaki tés

T Ho. Ego ==

nahaki

o Ifdl inkié

La era mitica incluye el desenvolvimiento de acaeceres decisivos, deter
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minantes para el orden del mundo actualmente vigente. Abarca el lapso trans-
currido hasta que ocurren tales acaeceres. los cuales todavia perduran. Ade-
més de una era, refiere un estado y un orden en vigor hasta el advenimiento
del nuevo orden, el actual.

Las etapas de la cronologia se cifilen mdas a un canon cualitativo que a
uno métrico; expresan siempre la intuicién de distintas modalidades de existen-
cia, fundadas en la naturaleza de los nexos que se establecen entre los sujetos
y las teofanias. Refiriendo lo dicho a un caso concreto, el ciclo de Wéla (Cap.
VII), los ifidl tepih se sitdan a la par de la conformacién por Wéla de la tierra
como superficie homogéneamente fértil. En cambio, los ifidl tetsipé asisten a
la "caida', denotada mediante los signos ya de la aparicién de zonas &ridas
-atribuida a las infracciones del burlador Wéiki- ya de la degradacidén vegetal

por obra del cataclismo igneo. Los ifi6l ha apdh experimentan el impacto que

se proyecta hacia los ifiél nahaki. No obstante ambos procuran asegurar la re-
novacién vegetal periédica mediante la accién ritual dirigida hacia Wéla, aleja-
do definitivamente al cielo tras aquel cataclismo.

El vocablo thléma significa luz, jornada, dia, Este. Como adverbio
de tiempo, thlémas = siempre, alude al ''conjunto de todos los dias'', equiva-
liendo a significar continuo o tiempo indefinido. En cambio en las locuciones

referidas a las etapas cronolégicas transcriptas en el Cuadro No. 1, thlémas

(pl. de thléma) adquiere la acepcién de "época'. Asi, el lowixua emplea la




