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CA PITULO XIV

La estructura del universo

Tanto 1a cosmología mítica chorote como la shamánica, que ha pasado a

ser parte de la conciencia colectiva, están fundadas en dos principios básicos:

la ordenación vertical de las regiones cósmicas, uno; 1a ordenación de" la su-

y también a partir de unperficie terrestre según las direcciones cardinales

principio concéntrico ajustado a la dicotomía centro-tolderia / periferia-monte,

otro.

En 1a dimensión vertical, el inkié -término que expresa 1a idea de lo reno

"universo”- comprende tres nivelesvado, la de totalidad y por extensión 1a de

principales: ahnát isitépe o "tierra de arriba", ahnát o superficie terrestre y

ahnát kiaxuéi o "tierra de abajo".

Cada uno de estos niveles es intui'do a manera de un microcosmos integra-

do por una tierra y un cielo, el cual es a la vez la superficie terrestre del nivel

inmediatamente superpuesto. Cualquiera de los tres cielos, que resultan pues

de la posición que adopta el observador, son denominados póule, término que en

plural también designa a las nubes (= póules) (Ver Dibujo N9 l).
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La simetría entre ahnát isitépe y ahnát kiaxuéi con respecto a ahnát resal-

ta además por otros elementos. Por una parte, tanto las fuentes shamánicas

como las míticas aluden a un sostén mutuo entre ahnát isitépe y ahnát mediante

la bói/eda celeste; ésta e’slrepresentada como una semiesfera similar a una monta-

ña, cuya base se hunde en el confín de la superficie terrestre. a la que por ende

imprime una forma circular. El sostén entre ésta y ahna't kiaxuéi es figurado me

diante numerosas raíces que desde dicho confïn (= ahnát lápilit) descienden hacia

(R. 58)»;luego de_atra_vesarlo que dan colgan-

do-ey se sacuden a- manera de fibras agitadas por el Viento. A diferencia del pri-

mero, el soporte de las raices opera también como via de enlace entre el nivel

cósmico del medio y el inferior;además‘seentiende que coexiste en la actualidad

junto con otros ejes de comunicación.

Por otro lado, entre lastres capas cósmicas se intercalan dos eSpacios

¿“intermedios destinadosa actuar simultáneamente como enlace y transición: el

yi ahnáti, estrato inmediatamente infrapuesto a ahnát y el thlóma, cuya ubicación

coincide gon la atmósfera superficial. El thlóma, término que también designa

"¿1' y-aïldiafies exclusivamente shamánica, verificandose

alli permanentes combates entre aiéulis enemigos, sus auxiliares y los eSpíritus

libres (l). Resalta el isomorfismo de ambos estratos intermedios. Así, los dos

(1) Se trata de auxiliares (= ixuélai) incontrolados, ya sea por haber pertenecido
a shamanes que murieron o por haberlos abandonado en vida. Integran la ca

tego‘rïa de los Xuitiélis.



in eSpacios liminares, no sólo en tanto enlace de uno que se deja y otro al que

r accede, sino en la medida que quienes los atraviesan participan de tal limina-

i
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dad. En efecto, segun veremos luego con mas detalle, la Situacion del aieu

[ya alma-imagen debe desprenderse de su cuerpo para alcanzar e1 mundo celes

, trascendiendo lo humano mediante el trance extático -asimilado a una muerte-,

L paralela a la del muerto cuya alma-imagen debe abandonar el cadáver y su ám-

to -el yi ahnáti- para acceder a un estado definitivo en el reino de los muertos,

ricado en el submundo.

Cada estrato cósmico acoge un género adecuado de existencia animal, hu-

ana y teofánica. En el mundo celeste, aparte de M (= Luna), Tséxmataki y

ras deidades, residen los prototipos de las aves, representados como diversas

instelaciones. Asimismo, la mayoría de las aves, las langostas y otros insec-

s con aptitud de vuelo son asimilados a lo alto.

En ahnát habitan el hombre (=i¿'ó), los cuadrúpedos salvajes que se despla

n sobre el suelo -11amados míthlúi- y los Señores de las reSpectivas eSpecies.

En yi ahnáti, amén de los muertos recientes (= iélis), hallan cabida los ar

adillos, roedores, saurios y víboras terrestres. con sus reSpectivos Señores.-

En las profundidades ctónicas se ubica el reino de los muertos y 1a morada

Thlamó. Yuxtapuestas y comunicadas con aquéllas se sitúan las profundidades

uáticas que acogen los peces, batracios, saurios y víboras acuáticas, con sus

rrespondientes entes reguladores.

En la dimensión horizontal, veremos primeramente la ordenación de la su



perficie terrestre según las direcciones cardinales. En base a los correlatos

sensibles de ciertos movimientos referidos al observador, los lowúxua discrimi-

nan a1 Norte, Xuikína o Hde donde viene el viento N"; al Sur, Hupá o "de donde

viene el viento S"; al Este, ’l‘lilóma o "de donde viene el dia" ; al Oeste, Noóte o

"de donde viene el atardecer". Sobre el eje l‘C/S se agrupan los correlatos siguien

tes: viento N, calor, fuego,sequía / viento S, frío, heladas, lluvia. El eje E/O

asocia respectivamente día, luz /atardecer, oscuridad. La intuición de las cua-

tro direcciones parece fundarse en la contraposición de los atributos y acciones

manifestados por flél_a y Kilái (Cap. XV. 3).

La connotación dinámica de las cuatro direcciones está dada por los movi-

mientos involucrados ya por el origen de los vientos, ya por el de la claridad u

OScuridad.

Norte, Sur y el Poniente son acotados en forma concreta mediante umbra-

les destinados a demarcar junto con el ahnátlápilit -a1a vera del cual se sitúan-

los límites de ahnát. Todos ellos presentan al mismo tiempo ciertos rasgos de

e nlace con las profundidades ctónicas, expresados mediante "cuevas'l o "raíces'Ü

Se habla asi de que "el lugar del viento N" o Xuikïna wét y "el lugar del

viento SIl o Hupá we't son sendas cavernas subterráneas; 1a que contiene a1 Viento

cálido, recubierta con leños ardientes y 1a que alberga al viento frío, revestida

de hielo. Consecuentemente el mito del cataclismo ïgneo sitúa el comienzo del

incendio que asoló a ahnat en dirección N (R. 4 ly 59). La administración de am-

bos vientos y de los demás fenómenos meteorológicos que aparejan incumbe a los
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reSpectivos custodios, quienes regulan la intensidad con 'tapas '. Debido a las

caracteristicas del propio hábitat, los Xuikïna wós (= cuidadores del viento N)

asocian una pigmentación oscura, mientras que los [-lupá wós (= cuidadores del

viento S) una clara.

La delimitación del poniente coincide con las estribaciones andinas, las

cuales suponen para el lowúxua el paSO a un umbral distinto, cualificado como po

tencialmente peligroso. Cree que alli habita un conjunto de hierofanias femeni-

nas, las cuales, desde sus moradas cavernïcolas producen los deSprendimientos

de rocas y los temblores de tierra (R. 112).

A diferencia de estos umbrales que acotan a las tres direcciones en forma

precisa, el Naciente carece de una demarcación paralela, presentándose abierto.

Tal imagen pareciera corresponderse con el carácter de polo difusor de numero-

sos bienes y prácticas culturales asignado al Este, tanto en la narrativa como

en los comentarios de nuestros informantes. Entre otros pueden citarse 1a man

dioca amarga (R. 71), las bebidas fermentadas y buena parte de los procedimien

tos shamánicos (R. 66).

Por otra parte, la ordenación concéntrica planteada en términos de centro-

tolderia / periferia-monte, vincula al eSpacio habitado por el hombre con las cua

Se lo percibe como relativamente seguro. En cam-lidades de abierto e interno.

bio, el thlimnál o monte tupido y alto, enlaza su condición de ámbito externo y

envolvente con la percepción de su virtual peligrosidad. Todas estas notas sur-

gen de la naturaleza indeterminada de las entidades que lo pueblan; es decir, de

los animales salvajes y sus respectivos Señores, los cuales, en tanto teofanías
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,hlamó, muestran hacia cl homb re la caracteristica ambigüedad de su intención.

Los correlatos religiosos de la cercani'a y la lejanía,re5pecto al habitat

lumano, se refiera ésta a la ordenación vertical en niveles cósmicos o a la hori-

zontal según las direcciones cardinales o el principio concéntrico, equivalen al

ncremento de lo hieroi'ánico cuanto más lejos se va.

Asi, el cielo y las profundidades ctónicas Son el ámbito privilegiado de

as teofanfas. Aparte de ser el habitat de las ya mencionadas, la sacralidad de

imbas regiones se manifiesta a través del papel que les cupo en el proceso cos-

nogónico. Desde el cielo proviníeron las mujeres primigenias, las aves y otros

nenes capitales; desde las profundidades lo hicieron las aguas y los peces origi-

iarios.

Las direcciones cardinales. señaladas mediante la génesis de los vientos,

:l luego destructor. los temblores de tierra o los procedimientos shamánicos,

resumen una ordenación similar. En ella, lo hierofánico se hace coincidir con

¿l confin de la superficie terrestre incorporada a la experiencia.

En un mic roespacio como el incluído en la ordenación concentrica tolderïaz

nonte se reiteran los atributos de potencia de las anteriores. Ellos se manifies-

an en lo envolvente, externo y dominado por las deidades animalïsticas, respecto

il ámbito definido por el asentamiento humano.

El Iowúxua se sitúa entonces en el punto de intersección entre e1 eje verti-

:a1 Y el horizontal a partir de los cuales se estructura su "universo". Con res-

)ecto a tal ubicación, lo hierofánico no es solamente lo más lejano sino también
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aquello que lo envuelve en todas las direcc1ones. En tal sentido la asoc1ac1on de

lo hierofánico con los confines permitiría aplicar a la relación del hombre con

lo divino la lúcida observación de Aió referida a la ubicación del hombre en el

cosmos: I'nosotros estamos adentro del inkié (= universo), como si éste fuera

una cáscara de huevo".

Como veremos más adelante, la apercepción de cada nivel, e incluso la

de los diversos ámbitos que los integran, se realiza a través de los seres que

los pueblan, quienes los cualifican con su potencia. En tal sentido puede decir-

se que a la conciencia chorote le es irrelevante la idea de un espacio permanen-

temente vacio.

l-jn una primera aproximación a la cualificación de las regiones sacras,

las profundidades ctónicas, las acuáticas -y en menor medida el monte- acentúan

los aSpectos terribles de la potencia, mientras que el mundo celeste enfatiza

los benévolos. Así lo ilustran las propiedades conferidas a las lluvias, según

éstas sean provocadas desde uno u otro plano cósmico. Las que proceden de

ciertos seres de las profundidades acuáticas (Cap. XVI.4) son visualizadas co-

mo efímeras y peligrosas; en cambio las que administran las aves de las lagunas

celestes (Cap. XV. l), sin dejar de vincularse a la temibilidad producida por true

nos y rayos, asocian cierta duración y son percibidas como beneficiosas para el

crecimiento vegetal y el abastecimiento humano.

Los mismos valores se reiteran entre las implicancias asignadas a las

direcciones l‘ yO por una parte y a S y E por la otra, ya que las inherentes a



aquéllas -fuego destructor, temblores de tierra- son visualizadas como incontr_o

lables.

Por último nos restaria señalar las cualidades sensoriales privilegiadas

por la cultura, a efectos de expresar a ese nivel la captación de lo humano y
de 10

teofánico. El oído y lo audible son reiteradamente la clave del status de los se-

res,ya que permiten identificar a cada uno de éstos con una u otra esfera ontoló-

gica.

En el acontecer humano Hnormal", esto es en la cotidianeidad, el habla

adecuada al "deber ser", se define por el tono mesurado y el volumen medio; su

intensidad, ya mayor ya menor, se toma como punto de referencia para evaluar

situaciones "anormales".

Estrechamente vinculado a esto, el Chorote -cualquiera sea el subgrupo

al que pertenezca- se considera partícipe de un conjunto mayor -cuyos límites

formales coinciden con 1a etnfa- al que denomina Siléwa, gentilicio que alude a

quienes poseen una misma lengua. Tal identificación no hace demasiado hincapié

en la semejanza lexical, que de hecho varia en los distintos dialectos, sino en el

"acento", la inflexión, el tono de la voz, el timbre dela risa. Se refieren, asi,

a que podrian hablar otro idioma sin perder la condición de Siléwa, ya que el

"acento'I no se cambia.

Es en el naáki o jefe de aldea en quien el tono mesurado encuentra su expre

sión más acabada. Siendo la capacidad oratoria un requisito imprescindible de su

rango, la palabra comedida y sabia, percibida como concreción de su thlósek
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(= discernimiento), es el medio que le permite actuar como componedor y conse-

jero.

En cambio, la "palabra fuerte”, vale decir el tono grosero y enardecido de

la conversación, no sólo es considerado impropio sino muy ofensivo. Anterior-

mente si un sujeto extraño interpelaba asi al naáki, la medida de la gravedad del

hecho la da la frecuente ultimación del transgresor a manos de los seguidores del

jefe.

La elevación del volumen de voz, acompañada por la exaltación del tono,

es sin embargo la caracteristica de ciertas situaciones rituales. Otrora, de las

invocaciones dirigidas a lll/Ea durante los eclipses de luna (Cap. VII. 3, 4); actual

mente, de la fase llamada de "oración" en el culto pentecostal. Idéntica actitud

adopta el Shaman en los ritos de caracter extático, Tanto éste, como en los ca-

sos anteriores, la humanidad común, procuran por esa via tornarse audibles y

reconOSCibles a las teofanfas a las que se dirigen. Así, en los ritos extáticos ot:i_

ciados por el Shaman, su consumo de tabaco persigue entre otros fines el de ele-

var el volumen de voz.

Es ella que le permite entonar el canto propio de cada eSpi'rítu auxiliar

(= ixuélek). Ese canto precede al ixuélek, lo invoca, lo representa -como el nom

bre a la persona- y asegura la posibilidad de dominarlo. El auxiliar depende del

canto que le cedió al shamán hasta el punto de despotenciarse totalmente si un aiéu

enemigo lo entona, al par (le quedar librado a los designios de éste.

El Shaman no sólo debe hacerse oír sino que necesita como contrapartida
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oído aguzado para captar lo dicho en los "ámbito cerrados" o en otros planos

smicos. El alucinógeno de consumo estrictamente shamánico llamado atáh

Piptadenia macrocarpa), es visualizado como el vehículo privilegiado de la

:Cntivación de la capacidad auditiva del ï'u, hasta el extremo de permitirle una

rcepción completa del universo.

De esc modo, en las prácticas curativas, guiándose por En oi'do, tanto po-

á ubicar un alma-imagen (= ínsákal) extraviada en otro plano cósmico como ide_n

icar al ente introducido en el cuerpo del enfermo. Logra esto mediante la cap-

:ión de la voz del ente, descubriendo también así a1 shamán reSponsable de su

V10.

Vimos que la agudeza auditiva constituye, además, una facultad distintiva

l poseso por Tséxmataki, cuyo estado también se manifiesta y se torna reco-

scible por 1a alteración de la voz humana que se vuelve estruendosa y onomatg

yica como la de aquella deidad (Cap. VIII. 3).

Dir‘ígíéndonos ahora hacia la esfera plenamente teofánica, vemos que si

en muchas figuraciones se definen y reconocen por un registro acústico pecu-

I', comparten también una modalidad expresiva, que por oposición a la humana

ona inarticulacla, monótona y a menudo ininteligible. Así, por 1a vía del "len-

aje anormal" se recalca su otreidad respecto a la condición humana.

El silbido identifica inequívocamente a los Xuitíélís, espíritus libres que

ambulan zígzagueando por el aire. Se les atribuye una notable imprecisión vi-

al, compensada por una especificidad de carácter acústico.
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La risa es el único indicio mediante el cual los hombres advierten la pre-

sencia peligrosa de las hierofani'as femeninas que habitan en los cerros del Po-

niente (R. 112). En la práctica cultural aquéllos consideran la risa un compor-

tamiento femenino, y como tal ambiguo.

La voz de ultraturnba de Thlamó, proferida estruendosamente desde las

profundidades acuáticas o ctónicas sobre las cuales reina, es audible al común

de los hombres a pesar de la lejanía. La representación que de él se tiene se

basa en este modo de percepción, pues su apariencia es delineada raras veces y

de un modo sumamente impreciso.

Como ya vimos (Cap. VIII. 2), también Tséxmataki se anuncia a la human_i

dad primordial por una intensificación de la voz. Esta se traduce en gritos ono-

matopéyicos que evocan lo numinoso tremendo, y que permiten identificar a la

teofania y su intención. Sea ya la de provocar temblores, expresada mediante

el "Tsiúm, tsiúm”; sea sino la de devorar, proclamada con el "Eám, eám”.

Del mismo modo, el volumen opuesto, el bajo, asocia consigo la anorma1_i

dad del habla murmurada, susurrante e inexpresiva que caracteriza tanto a los

muertos, como a las aves de las lagunas celestes de donde el shamán obtiene

las lluvias. En ambos casos sólo el ¿Léïpuede comprender sus mensajes.

Coincidentemente, una de las versiones del mito del descenso celestial de

las mujeres, percibe en éstas, llegadas con figuras de cotorras, una modalidad

expresiva que concuerda con la de aquellas aves (R. 46).

Finalmente ya apuntamos que el lenguaje de los seres del apáh tepih es

descripto como murmullos inentendibles y constituye un signo de indiferencia-
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ción (Cap. XIII). En tanto tal se contrapone a la precisión de las diferencias

actuales; ésta se denota por la constitución de modalidades expresivas que de

finen a cada esfera del ser.



CAPITULO XV

El mundo celeste

"A hnát isitépe es casi igual a esta tierra, parece una cOpia (= i-péliuk).

El hombre común no puede verla nunca,- cree que allá arriba no tienen sostén

(= piso) y que él está adentro de eso, como si estuviera adentro de una cáscara

de huevo.

Solamente los aiéulis podemos verla, pero cuando miramos no la vemos

claramente, sino borrosa, espiritual, como un sueño nomás. La vemos como

un plano, una tierra redonda igual a ésta y los que la habitan andan encima

de ella"(A_ió
- Felipe González).

La representación global del mundo celeste, percibido como copia vis ua_l

mente atenuada de ahnát, es algo diferente según provenga del hombre común o

del ï'u. Uno, desde su posición de observador terrestre, la figura a manera de

una bóveda superpuesta; mientras que el otro, através de la experiencia del vue-

lo extático, lo hace en un plano.

Del mismo modo, mientras las fuentes shamánicas resaltan el carácter

inmaterial y de8vai’do de ahnát isitépe, las fuentes míticas acotan concretamente

los seres que la pueblan y su contorno.

Estas presentan detalles de la constitución del "mundo" celeste en diver-

sos contextos narrativos. Tal constitución no se manifiesta como un hectio único,



— 267;

sino como un proceso que en forma gradual no sólo va confiriendo a lo celeste

sus características de hoy, sino que simultáneamente da cuenta de la conforma-

ción de ciertos entes de ahnát. Aparece así 1a idea de una interdependencia en-

tre ambos niveles, expresada mediante la alusión a deSplazamientos ascendentes

y de5cendentes de seres del tiempo primordial. A la vez ese doble impulso tra-

duce la escisión ontológica acaecida en el apáh tetsipé.

Entre los desplazamientos del primer tipo figura el de y su séquito

femenino (R. 4 y 5), cuando a raíz del cataclismo igneo abandonan definitivamen-

te la tierra. Con su presencia Wéla confiere existencia a lo alto (R. 4). Asimis

mo los relatos que refieren el ascenso de los hombres-pájaros (R. 54) o el de

los hermanos que se transforman en una constelación (R. 56), señalan a través

del poblamiento de lo alto, su conformación.

Por otro lado, el descenso celestial de las mujeres (R. 47, 48 y 64) y el

de las aves (R. 55) fundamentan reSpectivamente la división sexual de una huma-

nidad masculina indiferenciada y la presencia de aves en ahnát, mientras el Señor

de cada especie permanece en su anterior habitat. A partir del descenso y poste

rior occisión de Sákiti (R. 25 y 26) se establece 1a diferenciación cromática del

plumaje de las aves, el cual era uniformemente descolorido.

La interdependencia entre los dos niveles halla una expresión "concreta"

en las vías de enlace que los conectaban durante la era mítica, luego interrumph

Aparecen como tales algunos árboles cuya copa alcanzaba el cielo (R. 4 ydas.

48), la cuerda utilizada por las mujeres primigenias (R. 47 y 64), la hilera de
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flechas (R. 54) o el techo de la vivienda (R. 56). Los diversos ejes traslucen

la imagen de un "cielo bajo" inherente a muchas cosmologïas etnográficas.

La conciencia indigena percibe y denota esos ejes como caminos (= i-kái).

Las fuentes míticas los cualifican como adecuados para ciertos transeúntes y

por ende como no intercambiables por otros. Veamos dos ejemplos. Al ser

cortado el árbol a través del cual descendïan a ahnát las cotorras que luego fue-

ron transformadas en mujeres (R. 48), se produce en ellas tal desorientación

por la pérdida del propio i-kái -figurado como árbol- que se anula la posibilidad

de retorno a su habitat celeste. Esto es, suSpendida la comunicación apropiada,

no se plantea el reemplazo por otra. Por otro lado, en el ascenso del hombre

terrenal (R. 9), éste corre el riesgo de ser muerto en caso de errar el camino

que le fuera precisado por una teoi‘aniu celeste‘ Con ello se remarca la idea de

la adecuación necesaria entre el transeúnte y el camino recorrido, basada en el

segundo ejemplo en el permiso conferido por su dueño a fin de desplazarse en un

ámbito que no es el propio.

De estos hechos se desprende que la comunicación entre cielo y tierra, si

bien fluida en la era mítica, aparece acotada por ciertas normas.

Por otro lado la interrupción de esos ejes -denotada ya sea mediante la

quemazón parcial del árbol utilizado por Wfl en su ascenso celeste (R. 4), ya

también por el corte practicado a la cuerda que empleaban las mujeres primige-

nias para descender a la superficie terrestre (R. 47 y 64)- señala el cumplimieg

to de la escisión ontológica acaecida a fines del tiempo primordial. Desde en-
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tonces la conexión entre ambos niveles queda restringida a la actuación del sha-

mán, quien con su capacidad de vuelo trasciende las limitaciones de la condición

humana, elevándose sin necesidad de ejes sustanc ializados y con una mayor ca-

pacidad de sortear los obstác ulos que se le presentan.

En la actualidad, el enlace operado por el shamán persigue esencialmente

la consecución o la interrupción de la lluvia: valorada no sólo por su aporte al

crecimiento vegetal sino sobre todo por ser la principal posibilidad de abasteci-

miento de agua para los Iowúxua. En otro nivel de valoración, la lluvia es intu_ï

da como nexo entre ambos planos y en tal sentido, la interposición de elementos

que la repelan -sean éstos introducidos por voluntad de un shamán con intención

malévola o motivados por propia voluntad- más allá de representar un impedimen-

to para el shamán procurador de lluvias, hace que dicz-os elementos sean percibi-

dos como ejes disruptores entre sendos planos‘ Tal es el caso del Sauce incan-

descente o de los destellos ultrapenetrantes que emanan de la mirada de los

Kilái i-lés, temas que trataremos en un acápite sucesivo.

Por último, queremos notar que si bien desde una perSpectiva general el

mundo celeste presenta cierta homogeneidad, al enfocarlo a través de los seres

que lo pueblan, es preciso deslindarlo en ámbitos según sus peculiaridades res- z

pectivas.

Los informantes establecen una clara diferencia entre el ámbito poblado

por seres cuya representación visible son los astros y aquél habitado por las aves

de las lagunas celestes. que correSponden a nuestro criterio de aves acuáticas.
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También expresan su reSpectiva ubicación: "Sol y Luna están arriba de las

aves que siempre viven en las lagunas de los cielos".

En cambio, no perciben con la misma claridad las dos regiones,que por

reconstrucción de diversos relatos, pueden definirse por las aves carroñeras

y rapaces que las pueblan; las cuales merecen un tratamiento aparte.

Todas estas aves celestes se hallan agrupadas según el modelo jerárquico

humano. Asi, cada especie reconoce su respectivo naáki (= jefe), cuya figura

coincide en la mayoria de los casos con 1a de la eSpecie que representa, aunque

con rasgos de supradimensionalidad. La experiencia shama'nica les asigna la

posibilidad de habla humana: nTienen una voz como persona, aunq ue tienen for-

ma de ave, pero como personas hablan”. Rcciprocamente, los integrantes de

la misma especie son concebidos como sus kawós (= peones o seguidores ; que-

riendo denotar así que le están subordinados.

Un mito fragmentario alude a que todas las aves habitaban el mundo celes-

te en el tiempo primordial; más tarde se produjo la migración de algunas de las

aves-peones ala tierra mientras que las otras y los naákis proseguían en su ha-

bitat originario (R. 55).

La idea de que el prototipo de la especie reside en lo alto se reitera en di-

versos contextos (R. 83, 110 y lllh De todos modos, la comunicación entre

aquél y su eSpecie permanece vigente y, según se trate de aves vinculadas al me

dio acuático o de rapaces y carroñeras. se expresa respectivamente a través de

las lluvias enviadas por sus naákis a fin de garantizar la continuidad de la vida



(R. 83), o por el abastecimiento periódico hecho por los kawós a sus correSpon

dientes a naákis (R. 110 y lll).

15. 1. Ambito de las lagunas celestes (aves acuáticas)

El conocimiento de este ámbito proviene de fuentes exclusivamente shama-

nicas; en eSpecial, a partir de la experiencia del vuelo mágico orientado a la ob-

tención de lluvia. Sin embargo, buena parte de ese saber trascendió la esfera

shamánica y pasó a ser patrimonio de la conciencia colectiva.

Este ámbito es caracterizado por un extremado frio, por una niebla per-

manente que lo envuelve,por estar sumido en una semipenumbra, pero también

por estar cubierto de una densa vegetación arbórea y de pastos perennemente hú-

medos y verdeantes. Se presenta surcado en toda su superficie por lagunas de

aguas claras de diversa magnitud, cuyo caudal permanente origina las lluvias.

El ámbito en su conjunto se halla delimitado por un cerco circular interrumpido

por una serie de puertas con sus respectivos guardianes (Ver Dibujo N9 1).

La gran mayoría de sus moradores son aves acuáticas, tales como garzas,

cigüeñas, eSpátulas, chajáes y patos. La taxonomía indigena agrupa las diver-

sas eSpecies en la categoria genérica axuénas wótas o aves pescadoras. Una ex-

cepción está dada por los cóndores (= Sarcoramphus papa), a cuyo Señor un in-

formante asigna el control de una extensa laguna; en cambio el resto asocia a

ambos al ámbito de las carroñeras.

Se considera al Naáki de cada especie como propietario de alguna laguna,-
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la idea de propiedad se expresa a través de las normas que aquél impone a fin de

permitir el acceso de los shamanes y/o sus auxiliares a su dominio. Existe una

correlación entre la dimensión del naáki, la de su laguna y el caudal de lluvias

provisto. Asflstónis i-ka naáki y Pasas i-ka naáki (respectivamente, Señor de

los cóndores y delos yulos) poseen extensas lagunas, por lo cual son los más

buscados por los shamanes en su afán de procurar lluvias.

Los naákis delegan la custodia de las puertas (= i-kái) de acceso en los

kái i-wós (= guardianes), integrantes de la especie que se comportan como sus

kawós (= peones). Algunos informantes refuerzan 1a idea de ámbito custodiado g

con la presencia de Tse'xmataki.

En virtud de ser la vía preferencial de acceso a la representación del es-

pacio que nos ocupa en la conciencia colectiva (R. 83), sinteticemos ahora el pro

cedimiento a través del cual el a_ié_ulograla lluvia.

Constituyen requisitos previos para su seguridad personal y el éxito de la

empresa la posesión del canto de algún naáki de las lagunas celestes. Según ya

vimos, el canto asegura siempre 1a posibilidad de actuar sobre el ente. Asimis

mo, el aiéu debe conocer las reglas de etiqueta a observar con el naáki y diSponer

de auxiliares idóneos; o sea, a semejanza de las que pueblan aquel ámbito, de aves

vinculadas directa o indirectamente -como los colibri'es- al medio acuático. Eso

les permite moverse allí con cierta confianza y, por su conocimiento del camino,

actuar como guias del Shaman cuya alma-imagen (= insákal) transportan: HLas

que nos acompañan son todas esas aves que se ven en las lagunas. Si no llevamos
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axuénas wótas (= aves pescadoras), las que viven allá nos atajarïan”(éi_ó).

Entre las aves más valoradas figuran Kaláwon (= zancuda acuática no iden

tificada), cuya bravura se liga a 1a aptitud de producir truenos fuertes y lluvias

abundantes; y, Si'n (= Picaflor), en virtud de la rapidez de su vuelo y su carác-

ter agresivo.

El ritual shamánico destinado a la consecución de lluvias se abre, ent on-

ces, con los cantos de los auxiliares del Shaman y del dueño de la laguna a la

que habrá de dirigirse el ïé-li, entonados por éste durante la noc he. Un elemento

imprescindible es el tambor (= pïm pïm), el cual no sólo incrementa 1a eficacia

del canto sino que posibilita la captación sensible de 1a proximidad de la lluvia,

indicada por el humedecimiento del parche.

Con la reiteración de los cantos se produce, por una parir. cl despren-

dimiento del insákal del ï'u, y por 1a otra, 1a venida del auxiliar que lo trans-

portará y de aquéllos que integrarán su séquito. Desde la perSpectiva de los

datos cosmológicos que incluyen, describiremos ahora los diferentes momentos

del Viaje que, con fines expositivos, ordenamos en acceso, permanencia y re-

torno.

"La entrada cuesta mucho porque hay muchos peligros para entrar” (A_ió).

El acceso preSenta dos tipos de obstáculos: en primer lugar, el traspaso

del thlóma. Como marcáramos anteriormente éste es un eSpacio de transición

y enlace caracterizado por ser zona de lucha shamánica; alli, los adversarios

del aiéu buSCador de lluvia tratarán de impedirle el avance presentándole com-
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bate o intentando desorientarlo. En segundo lugar, el franqueo del umbral al

ámbito, y de las puertas que se abren y se cierran intermitentemente o que lo

hacen en un único sentido. Custodiándolas se hallan los guardianes, con los cua

les el aiéu establece una vinculación mediada que le permite acceder a la que

luego tendrá con el dueño de la laguna. Así, el carácter pautado de ambas vin-

culaciones, reSpetado intencionalmente por el Shaman a fin de convencer guar-

dián y dueño, a la par de las puertas y cercos, remarca la idea de anillo de se-

guridad que rodea al ámbito.

Cuando en estas entradas aparece la temible Tséxmataki, y el shamán no

puede optar por franquear otra, tiene dos formas de afrontar la situación: si po-

see el canto de la teofanïa por tener un auxiliar de su misma clase, podrá domi-

narla con él. tra posibilidades engañarla mediante la ejecución de un canto di-

ferente para que no identifique al visitante ni descubra su intención.

La permanencia en el ámbito preSenta también diversos obstáculos. Se de

notan, ya por las actitudes de sus pobladores, ya por las precauciones que deben

tomar los visitantes. La disposición mezquina de aquéllos, manifestada por la

cesión limitada de sus bienes y la intransigencia ante ruegos reiterados, se enla-

za con la prescripción de breve permanencia de los visitantes, cuanto más dcs-

conocidos más rechazados: "Ellos no reciben mucha gente de acá: según su

voluntad y la lástima que les dé. Si yo voy, tengo que rogarles mucho. No po-

demos repetir: ir y hacer varios viajes, porque a ellos les cuesta mucho, ellos

mezquinan sus lugares porque son mejores. Tienen árboles más verdes que acá



y lagunas que siempre tienen agua y pastos y tierra siempre húmedos" (A_ió
-

Felipe González).

Una vez franqueado el umbral, el aiéu suele quedarse persuadiendo a1 due-

ño mientras el auxiliar -obtenido el permiso de éste- debe zambullirse rápida-

mente enla laguna describiendo una trayectoria que comienza por el Sur y pro-

curando que sus alas se carguen de agua. Tras ello se posa sobre alguna de las

barras que surcan 1a laguna y prueba a sacudir sus alas, las que sentirá pesadas

sí retuvieron agua, indicio de lluvia abundante.

En cambio, de mediar únicamente el pedido verbal que elïéu efectúa al

dueño de la laguna, ésto es, sin la zambullida de auxiliares aptos como Kaláwon

o S_én, sólo se obtendrán lluvias pasajeras‘

No sólo las precipitaciones, sino también truenos y rayos incuman a

los auxiliares "zambullidores", quienes en su alegria por el éxito los desencade

nan con el batir de sus alas. Otros informantes los atribuyen al choque de sus

cuerpos en lucha. En ambas circunstancias la capacidad de tronar fuerte -asi

como antes marcáramos 1a de producir lluvia abundante- es conferida a Kaláwon:

"Kaláwon tiene más fuerza, puede dar más lluvia cuando al chocar con otras aves

hace shiúlten (= trueno). Siempre vemos que hace pedazos a árboles grandes cuan g

do con ese shiúlten fuerte larga takái (= rayo) (Kasókchi i-lánek).

El impedimento que se agrega al retorno es la prohibición de regresar por

el camino de ida, por lo cual la trayectoria total del viaje describe un arco de

orientación S-N (ver Dibujo N9 l).

Analicemos los elementos que por su significación acotan la naturaleza del



_

ámbito en relación a los que lo circundan. Mientras que el de la s lagunas se

presenta como un eSpacio formalizado y heterogéneo, el thlóma colindante asocia

cualidades inversas. La vacuidad de éste, el no ser zona de habitación sino de

tránsito, la carencia de limites precisos, denotan su carácter amorfo y homoge:

neo. En tanto eSpacío de transición carece de una fÍSOnomÏa propia, a no ser

la de erigirse en región neutral de combate shamánico en la cual se enfrentan po-

tencias de signo contrapuesto sin que ninguna de ellas prevalezca definitivamente.

En cambio, en el ámbito de las lagunas celestes, se trasluce algún prin-

cipio de jerarquización de la potencia, no sólo entre el Señor y su especie sino

también de los Señores entre si. expresada mediante la contraposición de aquí.

llos que cuentan con extensas lagunas a los que poseen tan sólo charcos.

La significación de este ámbito se deSpliega en dos niveles: el que hace

a su circun8cripción eSpacial y aquél que denota sus cualidades intrínsecas. Cer-

co circular ininterrumpido, puertas. llaves. guardianes, constituyen recursos

para circunscribirlo eSpacialmente. La sobredeterminación de estos mismos

elementos mediante la incorporación de aquellos materiales y objetos occidenta-

les que más impactan la concien cia indigena, señala las cualidades del ámbito.

En tal sentido, la imagen de un cerco de alambre tejido cuyos cimientos alcanzan

gran profundidad o 1a de puertas giratorias o de vaivén, además de representar

la demarcación confieren al eSpacio en cuestión las cualidades de la inexpugnab_i

lidad y la peligrosidad virtual, tanto para el ingreso como el egreso.

El carácter edénico del ámbito -denotado por contraposición a la superfi-
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cie terrestre mediante 1a disponibilidad permanente de agua y la consecuente fer

tilidad -aunado a 1a amenaza que revisten las actitudes de sus seres,ya mezqui-

nas y desconfiadas ya indeterminadas como en el caso de Tséxmataki, consti-

tuyen otras de las notas que a través del juego del "fascinansH con e1 "tremendum':

reafirman y acotan 1a cualificación del ámbito.

La misma, proveniente en su mayor parte dc fuentes shamánicas, es con-

firmada por un acaecido que expresa 1a visión del hombre común, la cual es

altamente congruente con 1a shamánica:

"Una vez que había llovido mucho, vimos unas aves que cayeron acá; sus

compañeras de arriba las voltearon a1 chocar en pelea. Eran de cola

muy larga, cuerpo no muy grande y sin pintura. Se notaba que no eran de

esta tierra. Estaban muy tristes y cuando veían a las personas pasar

Meta mirarlas.‘ No les hacian nada, ni los tenian miedo porque estas aves

no conocen a los humanos.

Son un poco diferentes a los pájaros de esta tierra: cuando los ven, los

miran y no les gustan; y alos de esta tierra tampoco les gustan ellos;

por eso, a1 verlos, se escapan.

A esas aves no les gusta esta tierra, casi no miran porque no les gusta

1a luz de este eSpacio. Siempre miran para abajo. Donde caen, quedan,

y no pueden moverse hasta que el Naáki que está arriba, en el cielo, o el

aiéu que sepa de dónde vinieron,1as quieran hacer volver.

Cuando escapan de su espacio pareciera que tuviesen más peso y no pue-
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den volar más" (Kasókchi i-lánek - Felipe González)‘

En este caso, la percepción de "ámbito distintoH se expresa mediante la

alusión inicial al comportamiento violento de los seres que lo pueblan. Su ex-

trañeza radical se revela en su figura, en la deSproporción entre la cola y el

cuerpo, y en lo incoloro de su plumaje. En cuanto a sus actitudes, es eviden-

te su asombro ante los hombres y las aves de ahnát, los cuales participan de

su estupefacción y desconocimiento mútuo. La inanidad en el actuar -señalada

mediante 1a pesadez, la incapacidad de emprender vuelo y la desorientación-

se liga explícitamente a la descolocación espacial del ave caida, a su irrupción

en un ámbito de potencia distinto del propio. Sólo podrá regresar a él de inter-

venir activamente su naáki que permanece en el cielo de las lagunas, o el aiéu

vinculado a éste.

Es interesante notar la simetría entre la situación del ave caída y aqué-

lla que potencialmente amenaza al enviado delgfi cuando, al convocar las 115

vias, se demora en el cielo de las lagunas. Esa simetría muestra que la re-

conversión de la modalidad del ser propia de un ámbito a la del otro es imposi-

ble. La vía de enlace entre ambos espacios sólo está dada por el actuar recí-

proco del shamán y de los naákis de las aves celestes.

Sin embargo, la misma voluntad shamánica que enlaza sendos planos pue

de actuar en sentido contrario. Opera la diSrupción interponiendo árboles que,

convertidos en auxiliares, repelen la lluvia.

En tal sentido, Kiéinuk (= Sauce, R. 84) muestra una constelación de atr_i
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butos que apuntan a denotar la presencia de una potencia sobrecogedora. Desta-

quemos la supradimensionalidad, aludida mediante las raices superficiales y la

copa que alcanza el cielo; la fuerte irradiación calórica que genera, unida a una

sensación de permanente efervescencia concretizada en la irradiación de luz y

movimiento; el poder de la palabra, manifestado en la prohibición de avance a

la lluvia. Todo ello configura la peligrosidad del ente, únicamente instrumentable

con grandes precauciones. Mencionemos entre otras la alusión a las idas y veni-

das del insákal del fique se propone quitarlo del medio; el empleo de ropajes

protectores; la ritualización del diálogo entre ambos, destinada a identificar al

MreSponsabIe de la interposición de Ki éinuk, como única forma de despoten-

Ciarlo; la necesidad de realimentar constantemente los poderes del aiéu restau-

rador de la comunicación mediante la convocatoria de nuevos auxiliares; el despla

zamiento de la intención para instrumentar a Kiéinuk a través de una estratagema.

Refuerzan también la potencia irrelativa de Kiéinuk, el temor que deSpierta en su

poseedor al serle devuelto, y el cuidado con que reduce su dimensión a fin de tor-

narlo manejable.

15. 2. Ambitos de rapaces y carroñeras

Estas regiones pueden ser reconstruidas en forma fragmentaria a partir

de fuentes prevalentemente míticas o inam tés tepïh. Las restantes fuentes cons

tituyen los aiéulis i-ka tés, relatos shamánicos referidos al tiempo de la tradición

y al actual (Cap. VI. 1, 2). No obstante, el protagonista de estos episodios (R.76,
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77, 78), un ï'u, no hace sino reiterar lo actuado por Ahóusa en su lucha contra

los seres indeterminados del tiempo primordial (Cap. 1X). Ahora bien, a dife-

rencia de los combates del Salvador, los del shamán carecen de contenidos etio-

lógicos y recalcan los de carácter extático mediante la referencia al vuelo mági-

co a los ámbitos en cuestión, también asignados sin ulteriores precisiones por

las fuentes míticas a1 "mundo celeste".

Ninguno de ellos posee alguna especificidad eSpacial, sea en lo referente

a su posición relativa en el "mundo celeste” o a sus contornos, a excepción de

algunas carroñeras que son ubicadas por debajo del ámbito de los astros (R. 9).

Es, en cambio, a través de los atributos de sus pobladores que estas regiones

son cualificadas en si mismas y diferenciadas entre si.

Los relatos, con fuerte asidei'o en el saber empírico, caracterizan a las

águilas por su habilidad como grandes cazadores, su vuelo alto, descenso verti-

ginoso, garras fortïsimas, oído y vista aguzados y habilidad para pasar desaper-

cibidas (R. 76-78). Las presentan como autosuficientes para la provisión de

alimentos y, si bien no dejan de señalar sus hábitos solitarios, recalcan el re-

conocimiento mutuo de sus cualidades y, a través de éste, el de cierta identidad

común. Esto se expresa miticamentc cn el intercambio de nombres entre dos

águilas de diferente eSpecie:

"Sákiti (= Harpïa harpyja) era un buen amigo de Kiliéni thlásini (=O_ro

aetus isidori). Ellos dos se buscaban el nombre porque eran muy amigos

y cada uno se lo dio al otro. Sákiti nombró al otro, Kiliéni thlásini (1_ít.
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corzuela, su gemido) porque prefiere que va a ser cazador de corzuela. Y

Kiliéni thlásini nombró al otro, Sákiti para que sea el que vuela a todas par

tes del mundo. Estos dos son buenos cazadores, más que otras aves, por

el nombre que se dieron” (Kasókchi i-lánek - Felipe González).

Por otra parte las carroñeras son caracterizadas por su vida comunitaria,

denotada mediante los signos de la identidad grupal y de la corresponsabilidad.

(R. 24). El'sistema jerárquico que las intervincula se expresa por analogía con

el modelo de la organización política tribal. Así, a la cabeza se ubica al Señor

de los cóndores, representado como cacique general o naáki wúx. A su vez las

jefaturas locales incumben a los Señores de otras dos eSpecies de buitres. Fina_1

mente. los integrantes de las tres especies, representados como kawós (= segu_i

dores) se agrupan en otras tantas tolderi'as con su respectivo naákí: “M1 (=Cón

dor, Sarcoramphus papa) es el naáki wúx de todos esos pájaros que comen osa-

menta, pero vive en el rancherío de los istónis. En otro viven los wikísis (= cuer

vo, Cathartes aura) con el Ei de ellos. En otro los atá_s(= cuervo, Coragyps

atratus) con su EL;
”

(Axués pa
- Juan Lescano).

Constituyen atribuciones de filas visitas periódicas a las tolderias

Haliadas”, 1a comensalidad, la nucleación de los jefes 10cales y sus seguidores

para el desempeño de las empresas bélicas en común. Asimismo.su rol de com

ponedor, claramente resaltado en R. 24, lo equipara al jefe tribal.

Este sistema jerárquico reproduce sobre otra clave el que está basado en

el conocimiento empírico. A este nivel los distintos rangos se connotan ya median
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te la mayor rapidez de vuelo de cóndores reSpecto a otros buitres (R. 110), ya a

través del orden de prelación ante un eventual festín. A tal respecto es sabido

que las demás carroñeras sienten un gran reSpeto por el pico robusto del cóndor

chaqueño y que cuando éste se acerca a una carroña, los demás comensales 1a

abandonan con presteza: "Cuando hay algún animal muerto, E21 siempre tiene

llegar primero. En cambio wikis tiene que quedar último porque tiene que dejar-

lo para cuando tenga olor fuerte y ya no sirva. Lo que istón y atá ya no pueden

comer, se lo dejan para wikis" (Máki - Felipe González).

15. 3. Ambito de Sol y Luna

Las fuentes de acceso a la representación del ambito son prevalentemente

shamánicas, aunque no como relatos de experiencias directas, sino atribuidas

a viajes extáticos de grandes shamanes ya inexistentes. Por un proceso de tras-

paso, muchas notas de ese saber forman parte del acervo del hombre común.

Las fuentes míticas, si bien escasas, muestran -como veremos- una alta con-

gruencia con las anteriores.

Actualmente, las presencias que se delinean en forma más neta en el ámb_i

to del "mundo celeste” más alejado reSpecto a ¡Mc son las de (= Sol) y

Wéla (= Luna), Estas teofanías mas‘culinas son perceptibles bajo figura humana

tan sólo para el ï'u, mientras que la humanidad común detecta apenas "su poder

brilloso”, manifestado en los astros, los cuales representan ya la emanación lu-

mïnica de los seres. ya una lámpara (= katés) portada por éstos en sus caminos.
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Recordemos que Wéiparticipó activamente del proceso cosmogónico me-

diante la creación de la tierra y del mundo vegetal (Cap. VII), cuya degradación

debida al cataclismo igneo es vinculada a su ascenso al Hcielo alto”, ámbito que

se constituye a partir de su presencia. En cambio, no contamos con información

semejante reSpecto a Kilái, acerca de cuyo paso por ahnát nada se dice.

La traslación de sol y luna se denota mediante la idea de camino a recorrer

y de paradas a realizar. Merced a la concepción de la inintercambiabilidad de

ambos caminos y paradas, se deslindan dos regiones con sus reSpectivas esferas

de competencia, cuya cualificación resulta de una extensión de ciertos atributos

de las teofanias que los presiden. Tales atributos son contrapuestos y comple-

mentarios, tanto en el mito que fundamenta aquel deslinde (R. 53), como en la

explicación shamánica de sus deSplazamientos. En efecto, el poder calórico y

la sequedad emanados de son las cualidades esenciales de su camino y

la región que le compete, asi como la de aparece como fria y tormentosa:

"La casa de IíiÉi, como él despide luz muy fuerte, es muy calurosa. Sólo su

familia puede vivir ahí. En cambio Wéla no calienta mucho su casa, sino que es

fría y con temporalH (A_ió).

Ambos caminos presentan un p unto de arranque situado hacia el Este

coincidente con las moradas -alejadas entre si- donde habitan y

con sus respectivas eSposas e hijos. Asimismo ambas sendas pueden ser

re corridas en un único sentido, por lo cual el camino de regreso debe ser di-

ferente al de ida: "Kilái tiene dos caminos: uno de ida y otro de vuelta. No
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puede retroceder por el mismo camino. Ni bien llega a su parada en el Oeste,

tiene que volver rápido a su casa por otro camino, porque si tardara o volvie-

ra por el mismo, habría luz todavía. Wéla también tiene dos caminos, uno pa-

ra ir y otro para volver. Pero son sus propios caminos, no los de Kilái. Cada

uno tiene los suyos” (A_ió_).

Se presentan dos versiones acerca de las sendas de retorno. Una de ellas

las ubica en el mundo celeste, mientras que la otra en el subterráneo, por el

cual w y_K_i1ï retornan a1 punto de partida; en virtud de ello se explica la

inversión del dia y 1a noche entre el estrato del medio y el inferior.

Si bien el espacio a recorrer en el trayecto de ida es de magnitud seme-

jante, la celeridad de 5i_lá_ien oposición a la lentitud de hacen que uno lo

cumpla en una jornada (= thlóma) y el otro en un mes lunar (= W_él_a_).En el

punto medio de su recorrido , se detiene por un instante en el Zenith a

fin de mirar en todas las direcciones. A su llegada a occidente, sin detener

su marcha, emprende el regreso. Siguiendo el mismo rumbo, Wéla comienza

su lenta marcha. Consciente de su escasa luminosidad, la va regulando duran-

te su trayecto; por lo cual la insinúa tímidamente en el comienzo, la manifies-

ta plenamente a mitad de camino y la mengua hacia el final, con la certeza que

siempre retendrá una reserva de luz. En el Oeste posee una segunda morada

en la cual se recluye a descansar, tornándose entonces invisible hasta reiniciar

su trayectoria.

Vemos así como dos unidades fundamentales de la periodización chorote
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-la jornada y el mes lunar- se expresan mediante la imagen espacial de un ca-

mino a recorrer, atribuyéndose su distinta duración a la velocidad de desplaza-

miento delas teofani'as. En tal sentido podemos decir que Kilái i-kái (= cami-

no de Sol) y Wéla i-kái = camino de Luna) con su clara sucesión de principio,

medio y fin, constituyen una metáfora del devenir. Podemos entonces entender

las referencias a la imposibilidad de intercambiarlos (R. 53) o de desandarlos, t

como hechos que alterarian el devenir esperado, y con él el orden del mundo.

Retomemos ahora la contraposiciónde atributos propios de w y Kilái,

como asimismo de sus emisarios, desde la per5pectiva de la reproducción de j

las modalidades de ambas esferas teofánicas enla superficie terrestre.

Siendo Wéla una teofanía de la fecundidad -vinculada a la idea de renova-

ción de la vida vegetal y humana -(Cap. VII. 3)-, caracterizada por su genero- ,

sidad para con los hombres, la comunicación con la misma, lograda por los

grandes shamanes de otrora mediante el vuelo extático perseguía la consecu-

ción de la lluvia, contrarrestar las plagas de los cultivos y, en un sentido gene-

ral, asegurar la renovación y 1a continuidad del ciclo vegetal. A su vez se pro-

poní'a crear una situación de abundancia semejante a la irradiada por W_éla,afian -

zando por esta via los nexos de reciprocidad y alianza, tan importantes para los

Chorote.

En cambio, la modalidad de Kilái se contrapone a 1a de gía pues apare-

ce como un ser que irradia esterilidad, gordo, insaciable y avaro. A él se asi-

mila el hombre blanco, tanto en virtud de analogías externas comunes a ambos
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-color amarillo, tez pálida, pelo rubio-, como en razón de cualidades intrínse-

cas que los Chorote ven también como inherentes a ambos -1a insaciabilidad, la

codicia y el carácter autoritario-. Tal asimilación se muestra en la denomina-

ción del hombre blanco: kiláii, siendo_i una partícula enfática: "Cuando vinie-

ron los primeros cristianos, dicen que vino uno que buscaba a la gente que fue

muy blanco y tenía pelo muy amarillo. Entonces, cuando lo vieron, dijeron:

- Ah, éste parece Kiláil Por eso les pusimos kiláii: otra raza. Los kiláii

también tienen muchas cosas especiales. como plata, alimentos, igualito que

Kilái
”

(Kasókchi i-lánek).

En virtud de los comportamientos y acciones atribuídos a Ki-lái, el contac-

to que los grandes shamanes establecían con él asociaba una intencionalidad ne-

gativa para con el mundo de los hombres. En efecto, era su objetivo provocar

sequía y con ella 1a suSpensión de la siembra, cosechas magras, hambruna y

desavenencias entre las familias.

Los emisarios de ambas teofanías, usualmente relacionados a los shama-

nes en calidad de auxiliares, participan de las capacidades de su reSpectivo mo-

delo. Los Wéla i-lés (= Hijos de Luna) asocian las de reconstitución de las heri-

das y de renovación de los frutos, distribuyendo salud y cosechas abundantes.

Por su parte los Kilái i-lés (= Hijos de Sol) muestran la ambigüedad inhe-

rente a Kilái, en virtud de la cual ambos son inequívocamente incluídos entre las

teofanías thlamó . A semejanza de éstas poseen la doble capacidad de ejercer la

curación y el daño. Un mismo atributo derivado de una analogía con Kilái —la mi-



rada centelleante (= itaï thlálo vista que i1umina)- ilustra esa dualidad de sus

emisarios. Los destellos ultrapenetrantes que emanan de su mirada pueden tan-

to atravesar el cuerpo de un enfermo y detectar al agente patógeno, facilitando

así la curación alLéu que asisten, como atravesar las nubes y repeler la ansia-

da lluvia: "Cuando ven las nubes de lluvia, los Kilái i-le's miran para arriba y

como sus vistas son muy poderosas, pueden vencer cualquier cosa muy gruesa

como las nubes o el cuerpo. Su vista es más fuerte: es como rayos que atravie-

san 1as nubes y las corren; esa vista también les permite ver la enfermedad

adentro del cuerpo”

Los Kilái i-lés son definidos como seres exclusivamente diurnos que, de-

liberadamente enviados por Kilái o instrumentados por un shamán, reproducen

en el plano terrestre ciertas propiedades de] habitat solar, tales como cl calor

intenso y la sequía. Poseen aspecto humano, su vestimenta es de color rojo in-

tenso y son percibidos con el tamaño de‘muñecas. Deambulan por la foresta y,

sin ser demasiado malignos, hacen extraviar a quienes alcanzan a divisarlos

(R. 117). Establecen su paradero debajo de árboles de sachasandia (= Capparis

salicifolia), los cuales, en virtud del principio letal contenido en sus frutos, son

también asignados a 1a esfera thlamó.

Por último, reuniendo los referentes asociados con las esferas teofánicas

presididas por Vïálg y observamos que los mismos se organizan en articu-

laciones de sentidos contrastantes del tipo: Wéla — frio - lluvia - fertilidad -

abundancia - generosidad; Kilái - calor - sequía - esterilidad - escasez - avari-
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cia. Dichos contrastes no parecen derivarse del enfrentamiento de intenciona-

lidades antagónicarnente vinculadas -ya que contamos con una única referencia

a tal tipo de relación (R. 53)- sino de 1a definición de las propias teofanïas y

su contorno.



CA PITULO XVI

El m undo subte rráneo

16. 1. La idea de thlamó

Sostuvimos anteriormente que la apercepción de cada estrato del “cosmos”,

como asimismo la de los diversos ámbitos que los integran, se realiza a través

de los seres que los habitan, quienes los cualifican con su potencia.

A ese respecto, debe aclararse que las teofanïas thlamó tiñen con el pre-

dominio de su presencia no sólo las regiones del inframundo -profundidades ctó-

nicas y profundidades acuáticas- sino también algunas de ahnát -monte, parun

Chaqueño-. En virtud de ello estas regiones en su conjunto participan de una

misma cualificación; y describirlas en forma separada dentro del correSpondien

te estrato que ocupan, sólo obedece a una más clara exposición.

Antes de proseguir con los datos cosmológicos, se impone que sintetice-

mos la idea de thlamó. La etimología del término indica una cualidad inherente

a ciertos seres y cosas: la de falso, engañoso o misterioso. En su sentido más

general el vocablo se refiere a la potencia numinosa, cuyas notas imprevisibles

y negativas prevalecen sobre las benéficas. Se presenta a la vez como imperso

nal y personalizada, si bien el predominio de este aspecto no permite equiparar-

la a una idea de potencia generalizada del tipo "mana" (Cazeneuve, 1967: Cap. Xll).
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En tanto que entidad impersonal, lo thlamó se manifiesta en ciertos efectos como

la acción del veneno, la de la flecha ola de una avispa cuando pica. La intención

expresiva de reunir estas imágenes es la de enfatizar la inmediatez y efectividad

del veneno, la flecha o la picadura por encima de sus connotaciones desagradables.

Mucho más frecuente es que el Iowúxua se represente lo thlamó bajo una

forma personal, asignándole voluntad e intención. liín tanto entidad personalizada

admite varias acepciones. Una es la de categoria genérica que agrupa un conjun-

to de teofani'as y seres míticos indeterminados como Tséxmataki, Kilái, los Kilái

i-lés , los Señores de las eSpecies animales y la mayor parte de los auxiliares sha

mánicos.

En segundo lugar, Thlamó es la denominación eSpecJÏfica de una deidad cto'

nica masculina, fuertemente presente y actuante en la conciencia de los sujetos,

la cual, de ahora en más será referida como l‘hlamó.

Finalmente la expresión Thlamó hos, traducible por ncuadrilla o congrega-

ción de Thlamó” engloba al conjunto de teofanïas que en los diversos ámbitos de

incumbencia de Thlamó, le están subordinadas; como asimismo a los auxiliares

shamánicos cedidos por éste tras haberse revelado a] futuro aie'u.

Thlamó ejerce su dominio sobre una pluralidad de ámbitos y entes. Sobre

las profundidades ctónicas y sus moradores, los muertos, aludidos como Thlamó

hos. Sobre las profundidades acuáticas, recayendo en él o en una pareja femenina

la regulación de las especies que pueblan rios y lagunas. Ciertas regiones y figu-

raciones de ahnát -entre otras el monte, los Señores de las especies animales, y
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las Madres de ciertos vegetales extraordinarios- figuran también dentro de su

éjida. Asimismo, se le confiere la capacidad de controlar y dirigir la acción de

los venenos vegetales y animales. amén de la del rayo y el granizo; elementos

todos apercibidos como extraordinarios y provistos de thlamó - en tanto fuerza

impersonal-, asociada aqui' a una teofania que la dirige.

Nos resta establecer algunas notas comunes a las diversas entidades perso

nalizadas integrantes de la categoría thlamó, a fin de circunscribir la modalidad

del ser que las define.

En estrecha relación con la etimología de "engañoso" o "misterioso" y

merced a su imbricación en lo numinoso, la naturaleza de estas teofanias resulta

dúplice. En efecto, su actuar tanto puede orientarse a dispensar enfermedad y

escasez como curación y abundancia. Nótese el paralelismo con las acciones

del aiéu, cuyo paradigma constituyen.

La enorme capacidad de metamorfosis, y a la par la indeterminación de

la figura prOpia de estas teofanïas -devaidamente humana, mixta u oscilante en-

tre la vegetal o animal y la humana, frecuentemente monstruosa- remarcan lo

"engañoso" a nivel de lo visualmente perceptible. En tal sentido Thlamó es in-

tuído por el común de los hombres como una presencia terrorífica, dificil de

precisar en sus contornos sensibles. Como observa van der Leeuw (1955:

129-136) en su caracterización fenoménica de los demonios: "la figura del

demonio procede de diversas experiencias vividas”.

en cualquier ente que le evoque un sentimiento de te mor o le revele lo insólito,

El Iowúxua percibe a Thlamó
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sin preocuparse por su posible individuación o figura. Desde esta perSpectiva

lo califica frecuentemente como un "espiritu" o, en virtud del proceso de sin-

cresis religiosa, de "Satanás" o Hdiablo".

Las teofanïas thlamó presentan otra nota común: el consumo de alimentos

interdictos a los hombres por considerárselos impuros o inconvenientes. La

impureza se asocia a ciertas cualidades sensibles que constituyen sintomas ine-

quívocos del "tremendum". De tal manera el zorro y el zorrino son descalifica-

dos por su hedor; el pichi ciego por el sabor corrupto de su carne'en tantosu

dieta se centra en los restos humanos inhumados; el ciervo de los pantanos por

su deSplazamiento silencioso y la misteriosa rapidez con que aparece y desaparece.

Finalmente, el tabú de las palabras que designan a las teofanias thlamó

en contacto más directo con el hombre -Thlamó, los Thlamó hos, el aiéu, Tséx-

mataki, el nombre del muerto- confirman su potencia numinosa. Por eso los

Iowúxua prefieren referirse a ellas mediante alusiones indirectas del tipo saká

kihi'l (= nuestro anciano), aplicada ya a Thlamó ya al aiéu; iñóki tiux (= canibal),

referida a Tséxmataki; iñól hitói (= hombres extraños), aplicada a los Thlamó

hos. Pronunciar su nombre verdadero equivale a evocar y desatar su acción, ex-

poniéndose a Ser dañado.

16. 2. Profundidades ctónicas

Las fuentes de acceso a la representación de este ámbito, designado ahnát

i

l

y

l
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kiaxuéi (= tierra de abajo) o Thlamó hos i-wét (= Thlamó hos, su lugar), provie-

nen de dos clases de experiencia. Por un lado, la shamánica, en lo atinente a

viajes de conocimiento y rescate de almas (= insákalis) robadas y a 1a convocato-

ria de los muertos a ahnát. Por el otro, la asignada a hombres comunes dotados

de cierto plus en su actuar los cuales, sin ser shamanes ni convirtiéndose a pos-

teriori necesariamente en tales, accedieron a aquel ámbito. Este tipo de experien

cia es transmitida mediante relatos de "acontecidos", que en los términos de Ca-

zeneuve (1967: 163-169) integrarían así la "fabulación mágica" centrada en los

fenómenos extraños e insólitos. De acuerdo a la clasificación indígena de las es

pecies narrativas, estos relatos se incluyen en la categoría sam tés (Cap. VI. 2).

La muerte es la llave de acceso más frecuente para los fi a un estado

y a un ámbito definitivos, esto es, su conversión en Thlamó hos que pueblan el

ahnát kiaxuéi. El abandono de la condición de viviente (= hiwátso)y la asunción

de 1a de thlamó no son inmediatos. El primero, salvo casos de muerte violenta,

está mediado por el estado de enfermedad (= inlaié). La última, por el estado

de É (= muerto reciente), que se asocia a1 yi ahnáti, estrato inmediatamente

infrapue sto a ahnát.

El iél (1) es el muerto cuya alma-imágen (= insákal)todav1’a se halla ape-

gada al cadáver. El pasaje al estado thlamó está dado por el paulatino deSpren-

dimiento de aquélla, asociado a la descomposición y desmaterialización del cuer-

po.

(1) El vocablo iél tiene dos acepciones fundamentales: la de seco y la de muer-

to. Se contrapone a hiwátso, término que connota lo fresco, lo húmedo, lo

verde y 1a condición de viviente.
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Se asigna alfi la proclividad a aparecer ante su parentela, ya bajo for-

ma de animales potentes o extraños a la propia cultura, ya conservando aparien-

cia humana, aunque negra y sucia. Asimismo ambas cualidades son extendidas

a los ámbitos que se definen por la presencia de los muertos, esto es al yi ahnáti

y al ahnát kiaxuéi.

"El É es igual que la persona que murió, pero su cuerpo es negro y su-

cio. Debe tener alguna cosa como suciedad porque siempre anda cambiándose

en cualquier bicho como vfbora, caballo o vaca" (Kíki).

"Dicen los antiguos que uno no debe acercarse donde están enterrados los

muertos, porque esa suciedad de ellos puede enfermarlo a uno. Si uno se acer-

ca al mediodía, ya a la tarde sc enferma por ese poder que ellos tienen" (Ka-

sókchi i-lánek).

A nivel de la percepción sensible, la suciedad y la negritud son signos

evocados por el proceso biológico de la de8composición. En otro nivel de per-

cepción, el eidético, esos signos se transforman en símbolos de impureza des-

tinados a denotar el carácter numinoso de la potencia de los muertos y sus ámbi-

tos.

Se observa, asimismo, una extensión simbólica de la idea de impureza,

1a cual, asociada a la enorme capacidad de metamorfosis del ¿el traduce tam-

bién su condición pecaminosa. Tal extensión pareciera ser ajena a la concien-

cia chorote arcaica, y por ende, podría atribuirse a la sincresis religiosa con

el protestantismo. Nos orienta en tal dirección haber presenciado la prédica alu-
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siva de pastores indígenas de La Merced. Su énfasis, en efecto, estaba puesto

en una idea de pecado equi parada ala de impureza y expresada como suciedad.

Su hincapié enla purificación era perceptible en el frecuente aserto HDios nos

ha limpiado", pronunciado en el contexto del repudio por la vida corrupta y la

ignorancia derDios de los "antiguos"; en el que los indicadores de 'corrupción”

son preciSamente las bebidas embriagantes, el baile, la lucha y otros "excesos"

de la cultura tradicional.

En cuanto al caráctentransicional del yi-ahnáti --estrat0 C{ue se asocia al

Érrerece remarcarse su isomortismo res‘pecto al thlóma - ámbito que media

entre el plano celeste y el terrestre (Cap. XV. l)-. Ambos son eSpacios limi- l

nares, no sólo en tanto enlace de uno qUe se deja y otro al que se accede, sino

en la medida que quienes los atraviesan participan de tal liminaridad. En efec-

to, la situación del aiii, cuyo insákal se deSprende del naxués (= cuerpo) para

acceder al mundo celeste -trasc€ndiendo lo humano mediante el trance extático

asimilado a la muerte-, es paralela a la delfi cuyo insákal debe abandonar el

nisién (= cadáver) y alejarse de su familia para irrumpir en el submundo conver-

tido en thlamó.

La comunicación entre ahnát y ahnát kiaxuei está representada mediante

tapas conectadas a caminos cuyo punto de arranque coincide con los sitios de en-

¡traSpasada
tierro; una vezfla tierra empalman con escaleras que desembocan en el submun-

do. Se hace hincapié en la multiplicidad de sendas, nuevas o abandonadas, según

que las tolderïas próximas a las tumbas tuvieran uno u otro carácter: "Hay mu-
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chas tapas y muchos caminos, pero las tapas no se ven; sólo los aiéulis pueden

verlas. Ni bien se levanta 1a tapa, sale un camino hacia abajo; hay que bajar

bien deSpacio porque es muy inclinado, resbaloso y oscuro. Es cansador y uno

tiene que sentarse enla mitad y deSpués seguir hasta que se termina de atrave-

sar la tierra. Entonces ya hay un poco de claridad y se termina de bajar por

una escalera. . . Cuando uno está allá, no sabe más como volver de tantos

caminos que hay. Hay que pedirles a los Thlamó hos que nos acompañen hasta

un poquito antes de llegar afuera. A veces alguno de ellos nos acompaña, pero no

nos damos cuenta por donde andamos, hasta que de repente se abre la tapa y uno

está afuera" (A ió).

La dificultad del acceso. expresada mediante tapas imperceptibles y ca-

minos abruptos, resbaladizos y oscuros, como asimismo, la desorientación del

viviente durante el regreso (atribuida a la disposición laberintica de las sendas

-situación equiparable a la de quien atraviesa un territorio desconocido-), cons-

tituyen imágenes de umbral destinadas a acotar un espacio cualificado. Los ma-

yores impedimentos que rodean al regreso apuntan a señalar la virtual peligro-

sidad del submundo y sus pobladores , y que se traduce en sus tentativas de re-

tener o demorar al viviente.

Las variadas descripciones del viaje de un hombre a la tierra de los

Thlamó hos forman parte, sin duda, de los temas más impresionantes del acer-

Al sujeto se lo reconoce como un HelegidoH devo narrativo iowúxua (R. 57).

Thlamó , sin que ello suponga confundirlo con el aiéu ni con un inequívoco anun-
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indefectiblemente la intensificación de ciertas capacidades ya detentadas -vg.

"suerte" enla caza- y la adquisición de otras -vg. curación con hierbas, adivi-

nación- que le confieren carácter de "consagrado". Esto denota la extensión de

la participación en la potencia de las teofani'asctónicas a seres que la concien-

cia indïgena diferencia de los aiéulis, categorizándolos como aquéllos que tie-

nen "secreto'I (= ü). Mientras que en el caso de los shamanes, se concibe

que es su insákal (= alma-imagen) la que emprende el viaje al submundo, en el

de estos convocados se enfatiza que lo hacen con la integridad de los principios

vitales contenidos en su cuerpo (R. 57).

En los relatos de ambas experiencias de acceso al submundo, 1a forma de

existencia de sus pobladores es equiparada en ciertos detalles a la de ahnát.

Asi, los Thlamó hos están agrupados en tolderias según sus anteriores afinida-

des de parentesco y alianza, conservan su reSpectivo status, realizan las acti-

vidades de subsistencia habituales, celebran las fiestas tradicionales. La in-

versión con reSpecto a ahnát entre el día» y la noche -aunque poco diferenciados

uno de la notra- es paralela. ala del período de actividad-reposo. Ello implica

que la irrupción de los Thlamó hos en ahnát sea confinada a la noche. Se les

niega la posibilidad de hacerlo voluntariamente, debiendo mediar la aprobación

de Thlamó. La total dependencia de los designios de la teofanïa que preside el

Reino de los Muertos se expresa calificándoselos de Thlamó inkípexnai (= escla

vos de Thlamó).
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El submundo ¡es caracterizado como un ámbito especular. aunque atenua-

do.de la topografía de la superficie terrestre (Ver Dibujo N9 1). A semejanza

de ésta, incluye lagunas, ríos y eSpacios vegetales diversificados. La idea de

una duplicación atenuada -a1a percepción humana- se expresa mediante la ima-

gen de "cOpia o foto”, ambas englobadas en el término i-péliuk que también de-

signa a la sombra: "Los Thlamó hos que están abajo sacaron i-péliuk de la for-

ma de esta tierra y de estas costumbres; ellos llevaron las copias a ahnát kiáxuei”

(R. 57). VLa'luminosgidad-escasa aunada a la inexistencia de una diferenciación

neta entre di'a y noche, recalcan la fluidez y el desvaimiento del ámbito.

Estas cualidades son extendidas a ciertas propiedades de sus seres y co-

sas, con la intención de marcar la disyunción entre la modalidad de existencia

del muerto y la que es propia del hiwátso (= viviente). Asi, los alimentos SL‘ de-

finen como insipidos e inconvenientes para los vivos, ya que percibidos como "co

pias", esto es, desmaterializados, carecen del poder de saciarlos. En virtud

de eso imposibilitan 1a comensalidad o el don (R. 57), o sea, los signos de 1a r3

ciprocidad inherentes a la comunicación de todo Iowúxua.

La figura desdibujada e inaprensible de los Thlamó hos -representados co

mo insákalis o dobles desmateríalizados- y su habla murmurada e ininteligible,

al par de reforzar la imagen de atenuación general, actúan como barrera a la

comunicación visual y verbal con el viviente.

En contraposición a la sensación humana de un ámbito desvanecido, sus

pobladores, con una capacidad perceptual agudizada -pa ralela a la del aié u—, no
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lo intuyen como tal. En efecto, el olfato de los Thlamó hos asocia un umbral más

bajo en tanto que nota fuertemente el "hedor" del viviente que irrumpe en el sub-

mundo: "Los Thlamó hos se acercaron al hiwátso que habi'a bajado y su cuerpo

les pareció nsóte (= hediondo)H (Axués pa).

En condición de velados -figurada por analogía con el cadáver, cuya prepa

ración involucra la envoltura en paños-, aunada a la prescripción de Thlamó de

dirigir la vista únicamente hacia abajo (R. 57), se vincula a la potenciación de

la mirada. la cual, de enfocar directamente al viviente, lo dañaria. En base a

ese rasgo se definen dos modalidades de percepción visual contrapuestas: la vi-

sibilidad a la luz, propia del viviente; y la visibilidad a la OScuridad, de los Ma

mó hos.

En el decurso de la sesión shamánica, cuando éstos acceden al ámbito

humano convocados por el Eu! son percibidos con las mismas caracteristicas

que se les asignan en el submundo. Vale decir, velados, mirando hacia abajo

y aunque dialogan con la audiencia, ésta no los comprende porque sólo ca pta mu:

mullos: "A uno le gusta hablar con los parientes muertos, pero no es muy claro

lo que hablan, como que hacen ruidos nomás. Es difícil entenderlos, sólo el

Eque los ha llamado puede conversar y después explicarnos qué estuvieron d_i

ciendo'| (Kasókchi i-lánek). La ruptura de la comunicación verbal manifiesta la

extrañeza de dos órdenes del ser que no obstante s e reconocen, vinculandose a

través de la acción del Shaman. En efecto, es él quien por participar de una con

dición intermedia puede establecer las bases de la comprensión entre ambos órde

nes.
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Los rasgos expuestos, tendientes a marcar 1a disyunción entre vivos y

muertos, coexisten con otros orientados a fijar cierta conjunción. Fuera del

paralelismo en las formas de agrupación y género de vida —ya denotado- pueden

mencionarse el recuerdo cargado de nostalgia que conservan los Thlamó bos de

su existencia anterior, el reconocimiento de los lazos parentales que los une a

través del afecto al viviente que irrumpe en su ámbito, concomitante a cierta

actitud protectora (R. 57), y, la posibilidad de comunicación sexual entre ambos‘

Varios relatos dan cuenta de la apetencia de vivientes experimentada por

las thlamóki y que se concreta en su llamado a cohabitar con ellas (R. 112). El

elegido suele estar marcado por un plus en su actuar, ya sea por su habilidad

como cazador o recolector de miel. La prole de tales uniones mixtas, acredita-

da con un acrecentamiento de esas aptitudes, no es reconocida como genuinamen-

te humana: "Acá hay gentes que son descendientes de un humano y una thlamóki.

Cuando ellos campean, más fácil pillan, porque no son humanosH (Kasókchi i-lánek).

La idea de procreación conjunta¿ apoyada en conceder a muertos y vivien-

tes la posibilidad de trascender la propia condición, expresa la compatibilidad pa

radojal de ambas, como asimismo la mutua atracción.

Establecer emos ahora la cualificación general del submundo y la de sus

seres desde la perspectiva de la ambigüedad que ambos manifiestan en tanto con-

La duplicidad del ámbito resalta claramente u partircreciones de lo numinoso.

de dos tipos de descripción que reflejan intuiciones contrapuestas. Uno, lo pre-

senta con rasgos edénicos y se correSponde con un juicio pesimista dela situación
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enla vida. A 1a vida breve y a 1a carencia de bie-nesopone la |'inmortalidad",

la abundancia y la disponibilidad permanente del submundo, cualidades expre-

sadas a través del tema de los alimentos que no se'agotan: "A los Thlamó hos

no les falta nada. Varios grupos se sientan a comer y echan poca comida en un

solo plato. Todos comen y comen, pero nunca acaban el plato; la comida siem-

pre aumenta y aumenta hasta que no pueden más y la dejan. Con el pan y la

fruta es igual: van quitando un pedazo y enseguida vuelven a estar enteros antes

de que se les terminen. Ellos tienen como un lugar viviente: las cosas y las

personas viven ahi para siempre" (Athlu tax).

Merece destacarse el paralelismo notable de esta intuición con la repre-

sentación edénica del tiempo originario derivada de las acciones de W_él_a(C ap.

V11. 4). El mismo nos permite adelantar una conclusión importante; ésta es,

que en la cosmovisión iowúxua la constitución del eSpacio es a1 mismo tiempo

una elaboración del "pasado".

El otro tipo de descripción del País de los Muertos insiste en la indeter-

minación del locus o directamente en los aSpectos temibles (R. 57); y se corres

ponde con un juicio menos pesimista de la existencia terrenal. A primera vista

las dos series de intuiciones serian incompatibles entre si. Sin embargo, de-

jando de lado la disquisición sobre el posible origen histórico-cultural divergen

te, nos interesa recalcar que se correSponden con las dos modalidades del tien;

po primordial, a la vez ontológicas y cronológicas, cuya vigencia en el mundo ac

tual queda así confirmada.
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lx. l

Aparte de otros indicios, la proliferación de gusanos, tábanos, moscas

y avispas sumamente agresivas que se nutren (le deshechos, dengta la temibil_i

dad del ámbito: "Esa tierra está llena de gusanos venenosos. . . hay muchas

mOSCas, y tábanos más grandes que los de acá. . . y aviSpas de las peores que

hay. Si no nos cuidamos nos lastiman o nos pican y toda 1a gente tiene que estar

tapada” (A_ió)‘

Además del nexo evidente de esas alimañas con la disoch ión, la impure-

za, y por ende con el carácterde la potencia de los Thlamó hos, su hábito de

picar y los efectos instantáneos del veneno expresan metafóricamente la impre-

visibilidad e inmediatez del actuar de estos seres. En efecto, cuando dañan al

viviente lo hacen arrojándole flechas invisibles o haciéndolo punzar por alima-

ñas venenosas.

Por otro lado, aparte de los gusanos, las avispas presentan la misma es-

pecificidad cosmológica; las especies asignadas al ámbito -mása, ámta y wóna-

son aquéllas que construyen sus panales preferentemente bajo tierra. Su com-

portamiento agresivo es constantemente recalcado por los indios, siéndoles im-

prescindible recurrir al fuego antes de extraer la miel.

Reviste eSpecial interés que el Eu, antes de emprender el viaje al sub-

mundo, conVoque en calidad de auxiliares a avispas de esas miSmas especies:

"Cuando nos metemos abajo de la tierra. tenemos que llamar nuestros demonios

más fuertes, más capaces y más malos. Tres son los que pueden llevarnos aba-

jo sin peligro: Mása, Amta y Wóna wó'l (Aió).

De tal manera, es evidente la exigencia de 1a adecuación de los auxiliares
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al ámbito reSpectivo hacia el cual se dirige el shamán: Como vimos, a1 hacer-

lo hacia las lagunas celestes en procura de lluvia, su séquito está compuesto

por aves vinculadas al medio acuático. Cuando se orienta hacia el Pais de los

Muertos -generalmente a fin de rescatar un alma robada- será asistido por au-

xiliares figurados como aviSpas subterráneas.

La cualificación de la potencia del ELE muerto recir. nte) y de los Thlamó

bo_s incluye también los significados atinentes a sus aspectos de "fasdnans", si

bien recalca aquéllos que manifiestan su radical otreidad y sus rasgos directa-

¡-

mente negativos, el "tremendum". Sintetizando lo expuesto anteriormente, el

l'tremendum” es sugerido a través de los símbolos de la suciedad, la oscuridad,

la impureza, lo ctóníco, el desvaido, lo cambiante, lo velado, lo nocturno y lo

indeterminado.

El Hfascinans" es claramente denotado mediante el poder de seducción ejer

citado por las thlamóki sobre los hombres vivos. Según los relatos, éstos que-

dan deslumbrados por su aparición insólita. en sitios alejados, por su hermosura

y por la demostración de capacidades telekinésicas.

Las actitudes demlos muertos para con el mundo de los vivientes se pola-

riza según esa dialéctica. Ora son percibidas como benévolas, ora como male

volas. Aunque ambas cualidades pueden ser atribuïdas a un mismo sujeto -como

por ejemplo la de atraer al vivo hacia la propia esfera que coexiste con la de

ejercer cierta protección sobre el mismo-, las actitudes inequív0camente tem_i_

bles están condensadas en las victimas de una "mala muerte" (Jensen, 1966: 362

y sig. ). Son concebidas como tales las personas que sucumben de muerte vio-
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lenta, en eSpecial los suicidas y las victimas de homicidio. Estas circunstan-

cias determinan una intensificación de la malignidad de esos muertos, en para-

lelo con la cualificación diferencial de los mismos en temidos y apreciados.

Así,‘ a los suicidas que se dan muerte mediante ingestión del fruto crudo

de 1a sachasandïa _(_=né_ni),.se les confiere una intención vengadora y terrible.

Se considera que con su muerte realimentan el principio letal de la eSpecie vege-

tal, al par que incrementan el número de sus víctimas. Los que se hallan más

expue s_tos son aquéllos que, corno los niños, desconocen las prácticas y precau-

ciones que rodean 1a ingestión del fruto: "Las gentes que mueren por né_nison

las peores insákalis que hay, porque antes de morir pensaron: -Si mi gente no

me quiere¡ no quiero verla más delante mío. Entonces, cuando van a ahnát

kiaxuéi se enojan más y piensan: -Mejor que toda la gente muera porfi. En

tonces estas almas malas hacen queíé_n_isiga teniendo más poder, poder, po-

der. . .

H

(Kasókchi i-lánek) .

Por otra parte las Víctimas de homicidio son fuertemente temidas, se ati:

ma que tienen la propensión a comparecerante sus parientes y victimarios, en-

sangrentadas y emitiendo quejidos. Esto es, reproduciendo las circunstancias

en que fueron ultimadas.

El nexo entre ambas formas de muerte puede establecerse en base al ca-

rácter excepcional de las mismas en la cultura. En efecto, para el Iowúxua an_1

bas formas implican una disrupción violenta del ritmo de pasaje del estado de

hiwátso al de eliminando la posibilidad de las mediaciones que lo acompañan.
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Las mismas están dadas por la "enfermedad" y la intervención shamánica, inhe-

rente a ese estado tranácional.

Dos ejemplos ilustrarán la actitud benévola de los muertos en relación a

los vivientes. Uno está dado por la mediación del abuelo muerto -un aiéu- enla

curación de una joven afectada de pérdida del alma-imagen. Su colaboración en

la búsqueda y el hallazgo de la misma hacen que una vez restituïda al cuerpo de

la joven, ésta recupere la salud.

Un caso simétrico es el de un relato del viaje a1 submundo emprendido por

un hombre común, cuyo padre muerto lo previene contra los peligros del ámbito.

Sucesivamente facilita su retorno a la superficie terrestre. muniéndolo de una

serie de bienes.

Por último, señalaremos ciertos paralelismos entre la co ndición del muer

to y la de la púber en el decurso del ritual de 1a menarca. Asimismo delineare-

mos la constitución de símbolos que representan a 1a púber a partir de los proce-

sos antitéticos de la muerte y la renovación.

La intuición chorote de la condición del muerto incluye la idea de ambos

pr0cesos. El primero es figurado a través del aspecto de "cadáver viviente'I su

cio, negro e impuro de de lo desvaïdo de las figuras fantaSmales y veladas

de los Thlamó hos, juntamente con su habla susurrante y los alimentos desmate

rializados e insïpidos que consumen. El proceso antitético se denota mediante

las relaciones sexuales con el viviente y la posibilidad de procreación conjunta.

Los procesos biológicos de la muerte inspiran buena parte de los simbolos
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que rodean a la púber en la fase liminar del antedicho rito de pasaje. Según lo

sustentara Turner (1980.- 106 y sig.) tales procesos son "isomorfos con los pro

cesos culturales y estructurales1 dando así forma exterior y visible a un procg

so interno y conceptual".

En tal sentido "la invisibilidad” de la púber, que debi'a permanecer confi-

nada en el entorno de su choza durante un mes lunar, absteniéndose de interac-

tuar con los demás -exceptuando a su madre- denota la ambigüedad de su esta-

do. Ya no está clasificada como niña, pero tampoco lo está todavía como vir-

tual generadora.

Es precisamente ese ya-no-ser el que se representa con simbolos deri-

vados de la conceptuación biológica e ideológica de la muerte. La prohibición

de bañarse, unida a la permisividad del mayor desaseo, equiparan la púber a

la sucia figura del i_él, o sea, una metáfora de 1a disolución. La interdicción de

la sal, el azúcar y el aji dan la pauta de la insipidez de su dieta exclusivamente

vegetal, carácter similar a los alimentos de los rIl'llamó hos. Asimismo, la pres

cripción de dormir con el rostro y el cuerpo cubiertos, asimila la púber al cada

ver y al semblante velado de los Thlamó hos.

El otro aSpecto, el de no estar todavía clasificada como virtual gene rado-

ra,se expresa mediante símbolos que se modelan sobre el proceso de gestación.

Así, durante su encierro, 1a púber debe tejer una bolsa femenina de chaguar.

La bolsa representa metafóricamente al útero de su madre, en tanto que la con

fección simboliza la gestación y el alumbramiento de la púber que habrá de accg
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der a un nuevo estado. En la fase final del rito, el don do la bolsa efectuado por

la púber a su madre, simboliza precisamente la intención de hacer partícipes a

los demás de su nuevo estado de virtual generadora (Siffredi, 1975: 46).

16. 3. Señores y especies animales vinculados al yi ahnáti

Recordemos que el yi ahnáti, el estrato inmediatamente infrapuesto al

ahnát, se define por la presencia de los restos humanos y las semillas. El gé-

nero adecuado de la vida animal que acoge está compuesto por armadillos, roe

dores, lagartos, iguanas, y en general, por todos aquéllos que poseen madrigue

ras. La contigüidad del habitat de estas especies y sus reSpectivos Señores con

el submundo y con el i_él (= muerto reciente) tiñe a los primeros con algunas cua

lidades propias de éstos.

A las vizcachas se les confiere un Señor, Ixñélas i-ka naáki, con su mis-

ma apariencia, cuya jerarquía se denota mediante su apartamiento de los hábitos

g'regarios de la especie,confinado en su propia cueva, más profunda y resguar-

dada. Establece el ritmo de actividad-reposo de la misma, fijando la búsqueda

de alimentos en la noche. La protege de la depredación humana desviando el

agua que, a efectos de apresarla, es vertida en las vizcacheras (R. 74).

Su indeterminación con el mundo de los hombres es denotada mediante

el envío de sus protegidos a hacer estragos en los plantíos. La intercesión del

Mante el Señor puede lograr que desvie el rumbo de la plaga hacia los culti-

vos de otras tolderías (R. 97), según el canon habitual de la práctica del daño
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shamánico concretada en el exogrupo.

Los armadillo son agrupados en dos conjuntos; están integrados respecti-

vamente por los ókosas (= Tatú carreta, Priodontes maximus) con su naáki -figu

rado a su imagen- y las restantes eSpecies, bajo la férula de Wa_sét (= DaSypus

hybridus). Esta división de poderes, y correlativamente, ciertos caracteres

distintivos de ambos conjuntos -coloración negruZCa, mayor rapidez de despla-

zamiento, fuerza y aptitud cavadora del primero- son remitidos por el mito al

acatamiento o no de las enseñanzas de Okosa, el rï'ki primordial de todos los

hombres-armadillos.

Habiéndosele muerto una hija, Okosa convocó a todos ellos alrededor del

fogón a fin de incrementar sus fuerzas y tarnarlos longevos -práctica de duelo

fundada en este acontecer mítico y todavía vigente entre los lowúxua-. A excep

ción de los ókosas, los restantes hombres-armadillos se abstuvieron de acudir,

incitados por Wasét, quien de ahi en más se erigirïa en su naáki. En cambio,

los ókosas, tras permanecer toda la noche junto a1 fogón, recibieron de su naákí

pintura corporal negra-coloración correSpondiente a la pintura de duelo y guerra

entre los Iowúxuac. Por fin el naáki los fortaleció ulteriormente mediante eje r-

cicios de armas (R. 73).

Resultan evidentes los nexos de Okosas i-ka naáki y su especie con la di-

mensión, a la vez tremenda y fascinante, de la potencia intuïda por los Iowúxua

en el mundo subterráneo. El tremendum es acotado mediante el origen de la pin

tura corporal negra, tonalidad que como vimos se asigna al iél, y que evoca su
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impureza a través del proceso de descomposición. También asocia lo terrible

1a rarïsima aparición de un ókosa en las inmediaciones de la toldería. Es un

indicio inequívoco de enfermedad epidémica o de muerte. En cambio, lo "sa-

cro'| se trasluce con las enseñanzas de las propiedades salutïferas del fuego,

en tanto prolongador de 1a vida.

En cuanto a las restricciones de caza, nuestros informantes manifesta-

ron que ignoraban 1a imposición de las miSmas por parte de ambos Señores de

los armadillos. _Sí nos proporcionaron alguna referencia respecto a1 consumo,

vedado a todos en el caso de wasét y restringido a los ancianos de ambos sexos

en el de las restantes especies.

Los motivos invocados acerca de 1a restricción alimentaria que pesa so-

bre aséta tax (= Euphractus sexcinctus), aséta (= Chaetophractus villosus),

ithlió (= Tolypeutes matacus), kasókchi (= Dasypus novemcinctus), e isténik

lampé (= Dasypus mazzai) -o sea, las especies cuyo patronazgo es asignado a

Mb obran por analogía entre 1a lentitud de deSplazamiento y el escaso vigor

que se les atribuyen y 1a senectud humana (1). En cambio, el motivo invocado

respecto a Ó_k0_SEse refiere a 1a aptitud dela eSpecie para extender 1a muerte

experimentada por la hija de su prototipo (R. 73).

La profiibición alimentaria que pesa sobre wasét es vinculada a 1a peligro-

sidad de su ámbito -10s cementerios- y ala particular carga de potencia que le

(1) Sin embargo, tales rasgos coexisten con el plus de energía sexual que los in
dios acreditan sobre todo a aséta.
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confiere su dieta basada en deSpojos humanos. El consumo le está vedado aún a

los ancianos que conservan su pareja, enla creencia que la ingestión por la espo

sa acarrearía la muerte de su marido y viceversa.

En la dimensión de auxiliar shamánico, wasét asocia idéntica indetermina-

ción, vinculándose únicamente a la práctica del daño. Exige al 81121que le pro-

porcione alimento ocasionando alguna muerte. Contribuye a que éste la concrete

haciendo su aparición en la toldería o los cultivos -eSpacios de incumbencia espe

cíficamente humana-. En paralelo con la de ókosa, tal aparición es aprehendida

por el sujeto percipiente como un anuncio inequívoco de muerte. (R. 100).

Las iguanas (= aléxkina, Tupinambis rufescens) y los grandes lagartos

(= áthlu, Tupinambis teguixin) poseen una pareja única de iguanas suprodimensio-

nales en calidad de Señores. Cada una de ellas cuida a los especimenes de su se

xo y determina asi' las épocas de la separación y el apareamiento, el rumbo de

los deSplazamientos y las conductas frente al cazador. La de atacarlo mordién-

dolo durante el periodo de incubación, es la única restrictiva que pueden impo-

nerle (R. 108).

Contrariamente a los restantes Señores dicha pareja asume ante el caza-

dor una actitud de entrega generosa de sus especímenes, que es paralela a su

aceptación del destino ineluctable de los mismos como alimento de los hombres.

En efecto, tras la hibernación, durante el período de madurez de los frutos sil-

vestres (= nahkáp), los áthlus constituyen junto con los frutos los elementos funda

mentales de la subsistencia chorote. No sólo hay una marcada preferencia por su
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carne sobre otras, sino que éste es uno de los pocos alimentos que no están su-

jetos a interdicciones etarias ni sexuales.

La conducta tan anómala de los Señores de estas eSpecies se integra en

una cadena simbólica que confluye en la fundamentación sacral de las mismas

como alimento de los hombres. Asïyes la predicación de Miyóki, la teofani'a

que a fines del tiempo mítico instauró las conductas distintivas de las eSpecies

animales y su reSpectiva identidad (Cap. X), la que definió también la peculiar

condición de las iguanas.

A efectos de reconstruir 1a cadena, veamos entonces dicha predicación

y la del Señor de las iguanas: "Nosotros somos alimento de los horrb res, así

que tenemos que ser así. Pero nunca desapareceremos, volveremos a vivir.

Nosotros no acabamos . . . No se preocupen porque no moriremos, sino que vi-

viremos siempre porque asi' nos dijo Miyóki: -La gente los comerá, pero vol-

verán a vivir” (R. 108).

La idea de muerte y renovación se expresa enton ces mediante el signo

de la desaparición y 1a reaparición de dichas eSpecies, o sea con los movimien-

tos ligados a su hibernación. En tal sentido, fenómenos como la hibernación o

el eclipse lunar -que constituye, como vimos, la manifestación sensible de la

devoración de Wéla por Tséxmataki (Cap. VII. 4)- pueden considerarse iso mor-

fos en tanto que acotan situaciones liminares entre una desaparición interpre-

tada como muerte y una reaparición intuida como renovación. Idéntico simbo-

lismo se extiende al reino vegetal, cuya forma de existencia fundamenta Wéla
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asegurando 1a renovación con la fructificación periódica, del mismo modo que

Miyóki fundamenta el destino de las iguanas. Ese doble régimen garantiza la

diSponibilidad cíclica de los bienes sujetos a él. Esa periodicidad es lo que el

orden humano comparte con la faz edénica intuida por la conciencia chorote tan-

to en el tiempo mítico como en el mundo subterráneo y que es expresada median-

te la idea de la vida inagotable de sus seres y sus cosas.

En rigor, la disponibilidad periódica y la permanente tienen un punto de

convergencia y otro de divergencia. .El primero, por significar ambas un orden

garantizado. El segundo, por reflejar dos modalidades del ser diferentes: en

un caso, la humana y en el otro, la teofánica.

16. 4. Profundidades acuáticas

Los Iowúxua discriminan dos ámbitos acuáticos: el de las lagunas del hin-

terland Chaqueño -de aguas reiteradamente estacionadas y con abundante sedimen-

to- y el del río Pilcomayo. Están dominados reSpectivamente por Aléxkina tax

(Caiman sp.) -una deidad animalistica femenina- y por Thlamó y Siús thlét

(= Madre de los peces).

En su carácter de generadora, se asigna a la primera la maternidad de sau-

rios, ofidios y crocodilïneos tanto acuáticos como terrestres. En cambio, en su

calidad de Señora del ámbito lacustre, adscríbe una eSpecificidad espacial, que

confina su actuación a ese ámbito y sus especies (yacarés. caimanes y víboras
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acuáticas). Junto a otras deidades animalisticas chorote, Aléxkina tax presenta

los rasgos, capacidades y vinculos con el complejo shamánico diagnosticados por

Jensen y Zerries para los teologemas de esta naturaleza.

Su apariencia es la de un gigantesco caimán de color rojo intenso; su mo-

rada se halla a1 resguardo de los honbres, en las profundidades, desde las cua-

les emerge excepcionalmente. Preserva las condiciones del medio lacustre y

las eSpecies a su cargo, castigando la captura excesiva con la desecación de la

laguna donde fue cometida la infracción. En tal sentido, el mitologema del joven

que provoca idéntico fenómeno a raíz de haber ultimado al víborón gigante que ha-

bía engullido a su hermano, constituye el paradigma del desequilibrio ecológico

desencadenado por quien actúa impropiamente con las especies del medio o se

aventura a transitarlo (R. 27 y 28).

Es obvio notar que el temor a tal desequilibrio, el que resultaría fatal en

las condiciones de aridez imperantes en el habitat iowúxua, actúa restringiendo

al máximo la apropiación de especies lacustres. Paralelamente se observa cier-

ta reticencia a penetrar en el ámbito, cualificado como potencialmente peligroso.

Fuera del dominio sobre el caudal de las aguas, se confiere a Aléxkina taví

el de los fenómenos atmosféricos. En efecto, de mediar la acción de un shamán

vinculado a la teofanïa -quien ha de anunciarle su requerimiento golpeando con un

garrote en las inmediaciones de su morada y regresar de inmediato-, ella desen-

cadenará tormentas fuertes y pasajeras, acompañadas de vientos, relámpagos y

lluvia.
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En cuanto al ámbito del rio, los Iowúxua nos manifestaron en reiteradas

oportunidades -una vivencia alejada de la experiencia inmediata-, 1a que alcanza

también a los Señores de especies individuales y a las normas y prescripciones

que habitualmente se les vinculan. En ciertos casos, al requerirles alguna de

estas cuestiones, simplemente señalaban su desconocimiento fundado en el he-

cho que anteriormente vivian enla zona interior. Otros informantes aludïan a

que tales experiencias les habían sido transmitidas por los ïoxuáha (= Chorote

ribereños) e incluso por los Mataco. Finalmente, algunos aludieron de un modo

impreciso a figuraciones tales como el Señor

i-ka naáki ), a quien se asigna 1a paternidad de la especie y su vigilancia. Re-

presentado como carpincho supradimensional, permanece en una "casa" en las

profundidades lacustres, enviando sus hijos a la costa del rio en procura de

alimentos (R. 74). Se le concede un actuar caprichoso con cazadores denota-

do por producir enfermedades del pecho a éstos o a sus hijos pequeños. Los

sintomas de la tos y la fatiga son asimilados al ronco grifo de alarma del ani-

mal. En virtud de este actuar, que deviene,al margen de las normas habitua-

les de cesión, los carpinchos Son apresados raramente para comercializar los

cueros. La vinculación del aiéu con el Señor de los carpinchos muestra tam-

bién una inclinación maligna, ya que la establece a fin de que envie sus anima-

les a destruir los sembrados.

Hay conSenso en atribuir el dominio sobre el ámbito del rio y las e5pe-

cies ícticas al omnipresente Thlamó. En tanto Siús i-ka naáki (= Señor de los

de los carpinchos (= Ixñéla taxes
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peces), recae en él y su cohorte 1a vigilancia, el cuidado por la vida y el bienes-

tar de aquéllas. En cambio, su reproducción y crianza en sitios resguardados

incumbe a Siús thlét, E.”Peces su madre”.

La ubicuidad de Thlamó y su séquito es acotada mediante un oscilar per-

manente entre los campos que abarcan la extensión del rio en un movimiento de

vigilancia constante. Este discurrir por el rio se vincula tanto al cuidado de las

eSpecies como a 1a prosecución del ordenamiento de las mismas en el mundo.

La diSposición de Thlamó y su séquito -integrado por thlamó hos y thlamóki-,

configura un orden jerárquico homologable al que rige en los restantes ámbitos,

y se expresa en términos posicionales cuya analogía más evidente es la de una

banda iowúxua en marcha. Asi, Thlamó al encabezar el grupo traduce su rango

de naáki (= Jefe); lo siguen sus kawós (= seguidores) masculinos, escoltados a

su vez por los femeninos más ancianos-y, cerrando el séquito, van las thlamóki

más jovenes. Apelando a esta visión de un ordenamiento posicional, la concien-

cia expresa una disposición jerárquica de la potencia, y por ende de su reSponsa-

bilidad respectiva en la regulación de las especies.

Si bien la interacción de Thlamóv con los pescadores está sujeta a un con-

junto de reglas, las cuales, de ser cumplidas les aseguran la aprehensión de los

bienes, en ocasiones actúa irrelativa y caprichosamente, sin que haya mediado

una transgresión: "Thlamó es bravo y a veces, cuando no aparecen los peces en

el rio, es porque a él se le ocurre nomás. La gente no puede pillar y por más

que le pida al aieú que los haga aparecer, él dice que no puede si el otro no

quiere'I (Kasókchi i-lánek).
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Las reglas de apropiación y uso impuestas por Thlamó se refieren a no

dejar peces muertos en el río, a que éstos no caigan al fuego mientras se los

asa, a que no se desperdicie la grasa ni los menudos y a la vigilancia de los pes-

cados en proceso de desecación evitandoque se les acerquen los animales. Cuan-

do a los pescadores se les desliza algún pez en el agua, dicen escuchar a Thlamó

que habla enojado con una voz de ultratumba que retumba y se escucha por doquier

(R. 113).

Los castigos a los transgresores cubren una amplia gama, que va desde

la muerte repentina del pescador de8cuidado o su muerte lenta, haciendo que va-

ya "secándose” en el sitio donde pesca habitualmente -provocadas ambas por el

flechazo invisible de Thlamó o su séquito-, hasta el retaceo total de los peces.

Estas situaciones pueden ser paliadas hasta cierto punto por la intercesión del

aiéu ante Thlamó, siempre que el pescador cumpla con la prescripción de con-

fesarle inmediatamente la falta cometida: "Cuando se le escapa algún peScado a

un hombre, ni bien sale del agua tiene que avisarle al aiéu para que él arregle

con Thlamó . Los que no le avisan se enferman flechados por Thlamó (Póm i-

lánek).

Sintetizando las reglas y prohibiciones de pesca, vemos que las primeras

se circunscriben a la apropiación discriminada, y las segundas, al desperdicio

de partes no utilizadas y al tratamiento cuidadoso de las piezas. El énfasis no

recae en la matanza excesiva sino en la interdicción del desperdicio, ya que de

haber un plus se lo distribuye equitativamente según las reglas de reciprocidad.
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La pesca intensiva con fines comerciales se integra en el mismo orden

de sentidos, puesto que constituye una apropiación excesiva y no consumida inme-

diatamente, pero que obra como mediatización -a través del dinero- para la ad-

quisición de otros bienes alimentarios que también se integran a la cadena de re-

ciprocidad. La ofrenda compensatoria de los pescadores a Thlamó, consisten-

te en unas monedas depositadas a la vera del río, simboliza la retribución simé-

trica de lo obtenidoüatravés de la pesca cOmercial.

Veamos finalmente las notas conferidas a Siús thlét, la gran madre de los

peces que complementa a Thlamó en el dominio y regulación del ámbito del río.

Su apariencia es la de una gigantesca boa acuática, que en su función de agente

de fertilidad y nutrición es parangonada a una ballena provista de múltiples pe-

zones. A diferencia de la constante traslación de Thlamó a lo largo del río, a

Siús thlét se le asigna una morada permanente en una laguna P11 comayo abajo,

donde se encuentra en forma estable. Allí impone reglas e interdicciones de

pesca, semejantes a las que emanan de Thlamó.

El período de escasez de pesca se hace correSponder con 1a concentración

de las especies en torno a Siús thlét . En cambio, el de abundancia, con su mo-

vimiento río arriba, impulsado por la deidad tras haberlas realimentado (R. 114).



CA PITULO XVII

La supe rfície terrestre

17.1. Conformación de ámbitos que integran la superficie terrestre

La superficie terrestre (s4Mt), en tanto espacio vivido, es percibida

como una extensión llana; por eso las estribaciones andinas, que suponen una

disrupción en ese paisaje, son asociadas a la lejani'a, la extrañeza y lo virtual-

mente peligroso, como explicitaremos luego. Vista en un plano adopta ya una

forma circular discontinua ya una continua. La primera,debida a la presencia

de lagunas y cañadas. corresponde a la representación de los Iowúxua cuando

vivian en el hinterland Chaqueño. La otra, rodeada uniformemente por un ani-

llo de agua, surge de la incorporación del rio Pilcomayo a su experiencia.

Desde una perSpectiva etnogeográfica -según vimos (p. 45-46)-, los Io_vw_í-

JE discriminan ámbitos a los que asocian con distintas formas de integración

de eSpecies vegetales y, correletivamente, con la residencia o no del hombre y

de determinadas especies animales.

La disposición de los mismos se organiza según un gradiente que va desde

lo abierto, interno y habitable hacia lo cerrado, envolvente y repulsix'o. En el

polo inicial pueden ubicarse el áxliyi (= descampado), kisï (= campo abierto)
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57331 (= pastizal), habitables por el hombre en forma semipermanente. Hacia el

centro el (= parque Chaqueño), donde el asentamiento humano es transitorio

en coincidencia con la explotación periódica de recursos silvestres y 1a cacería

del ñandú. En el polo final, el thlimnál (= monte cerrado y alto), definido como

no apto para la residencia humana.

La distribución de los tres tipos en otros tantos circulos concéntricos re-

fleja mejor 1a cualificación iowúxua del espacio circundante. De tal manera, el

primero enlaza las cordiciones de ámbito abierto e interior con la percepción

del mismo como relativamente seguro._ El seguncb, un característico eSpacio

intermedio, posee cualidades ambiguas. La indeterminación es particularmente

asociada a los palmares lugar predilecto de reunión de los Thlamó hos. Repre-

sentados aquí bajo apariencia humana, resultan invisibles aunque acústicamente

perceptibles por el impacto de sus hondazos contra las palmas. Con ellos noti-

fican al hombre de su presencia y lo asustan. Sin embargo no son demasiado ma-

lignos y se alejan a otro xué a fin de prOSeguir con sus permanentes actividades

lúdicas.

El tercer ci'rculo enlaza las condiciones de ámbito externo y envolvente con

las de virtualmente peligroso y repulsivo. Todas ellas surgen de la naturaleza in-

determinada de las entidades que lo pueblan; esto es, los animales salvajes (=

MU sus reSpectivos Señores, definidos como teofani'as thlarnó.

En definitiva los únicos lugares que ofrecen seguridad plena al Iowúxua son

la tol derïa habitada y sus inmediaciones. La plazoleta (= áxliyi) desmontada, ro-
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deada en forma anular por el conjunto de viviendas, constituye el foco de la vi-

da donde anteriormente se llevaban a cabo los bailes, luchas cuerpo a cuerpo

y festines de bebida. Ahora se charla, se efectúan prestaciones recíprocas

de bienes, se ofrecen dones y se comercializa el pescado. Allí deambulan li-

bremente los animales domésticos -muchos perros y escasas chivas y gallinas-,

corno asimismo algún ñandú domesticado.

La respectiva disposición de las viviendas del naáki y de los aiéulis res-

ponde a una estructura concentrica en la cual la contraposición entre centro

(= yí kiówe) y periferia (= kióiohi) reitera los términos de interno-garantizado/

externo-peligroso . La choza del naáki, implantada en el centro de la plazole- 5

ta al par de constituir la expresión espacial de su jerarquía, es vinculada al ám-

bito en el cual mediante la práctica oratoria, el naáki cumple con su misión de

infundir tranquilidad en tanto" componedor y consejero. En cambio, las chozas

de los aiéulis, ubicadas hacia el exterior del anillo de viviendas y detrás de las

sendas de acceso a 1a tolderïa, refleja la idea de un cerco de seguridad contra

las potenciales amenazas visualizadas en lo externo: "La choza del naáki siem-

pre está yi-kiówe de la cancha .. . El tiene que estar yi-kiówe de nosotros

porque es nuestro cabezante . . . En cambio, los aiéulis quieren vivir afuera,

atrás de los caminos, para atajar a los contrarios y demonios que vienen de

otro lado'l (Kasókchi i-lánek).

En los actuales emplazamientos a 1a vera del Pilcomayo, los tramos de

orilla cercanos, donde la gente se baña y charla, los chicos juegan, las muje-
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res lavan y se abastecen de agua, tienen una importancia equivalente a la plazo-

leta en la vida cotidiana. Las sendas que enlazan estas dos unidades espacia-

les integran como éstas otro nexo de seguridad. Están señalados con redes de

pesca, trampas en desuso, ollas viejas y botijos para acarrear agua quebrados.

Las parcelas de cultivo y los senderos que las conectan con la tolderïa

ofrecen también terreno seguro, transitado por las mujeres cuando van a reco-

ger leña o frutos silvestres y cultivados; por los honb res rumbo a las tareas

agrícolas, la cacería y la recolección de miel. Las especies animales vincula-

das a los sembradïos, principalmente loros, cotorras, colibri'es y cardenales ,

son consideradas inofensivas y amistosas. Se exceptúa la eventual irrupción

nocturna de carpinchos y vizcachas, una verdadera plaga de los cultivos. Pero

más allá de estos sitios comienza el o el thlimnál, y con ellos zonas de pe-

ligrosidad variable.

Elx_ué se perfila como un espacio intermedio, en la medida que compar-

te las características definitorias de la tolderïa y sus adyacencias, corno así

también del thlimnál . Estos dos últimos -ambos de incumbencia humana aun-

que en diferente grado- se definen por diferentes contrastes, los que son compa-

tibilizados en el ïé.

Asi, al igual que el thlimnál, el ¿ui incluye vegetación alta, pero a dife-

rencia de aquél, la inexistencia de sotobosque permite una visibilidad más pró-

xima a la que es caracteristica del deSCampado (= áxlíyi) donde se implantan

las tolde rías.
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En cuanto al desplazamiento, el xué es considerado como zona de tránsi-

. . . y ,0

to tanto para los seres cuya re51denc1a se asoc1a preferentemente al monte-mithlui

como para aquellos que lo están con la tolderïa. En un caso tan sólo en búsqueda

de agua; en el otro como zona alternativa de habitación transitoria.

Si, por las actividades que asocian, el monte se relaciona con el polo pre-

ferentemente masculino de la cultura en tanto lugar de caza y recolección de miel,

y la tolderïa con el femenino en cuanto sitio de 1a cocina, el almacenamiento, y

la crianza; en el fi se interrelacionan ambos polos en la cacería del ñandú y

1a recolección'de frutos silvestres.

Si bien las teofani'as thlamó pueden manifestarse en cualquiera de los tres

ámbitos, lo hacen con diferente grado de presencia y malignidad. Mientras que

en la tolderïa su irrupción es circunstancial y se ciñe a la noche, en el monte

constituyen una amenaza permanente por su capacidad de daño sobre el hombre;

el que se figura con los diSparos de flecha que le dirigen. Actitud muy distinta

a la de los Thlamó hos del los cuáles, como viéramos, advierten su presen-

cia sin dañarlo.

Las cualidades de mediación del .xué se correSponden con las de la espe-

cie animal que asocia en forma casi exclusiva. En efecto, en la medida que lo

hibrido es parte esencial de su constitución, el ñandú (= ámla) es un mediador

simbólico, de los contrastes que se compatibilizan en el xué . Para la taxono-

mía chorote el suri es una eSpecie anómala en tanto participa de dos categorías
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asemeja a los axuénas (= aves), mientras que su ineptitud para el vuelo lo

acerca a los mithlúi.

Así, por su status taxonómico indiferenciado, el ñandú constituye una

condensación simbólica análoga a la de las mediaciones que opera elx_ué . Es-

te, como espacio que permite la actuación complementaria de ambos sexos en

la obtención de alimentos, y aquél, como presa que a diferencia de las demás

requiere que hombres y mujeres intervengan en su preparación y consumo. En

efecto, a diferencia de otros animales de cazaque son cuereados, trozados y a

veces consumidos por los hombres en el monte, el Mi es deSplumado, cuerea-

do y trozado por las mujeres en la toldería, proscribiéndose el consumo del mis-

mo en el sitio de captura (Siffredi, 1975: 58-59).

La aptitud de los seres híbridos para acotar un espacio intermedio y ex-

presar el nexo entre aquéllos que intervincula, es un resorte habitual de la men-

talidad chorote. En tal sentido, el status del ñandú se correspondería con el de

los iguánidos y los (= muertos recientes). Unos, con las cuatro extremi-

dades definitorias delos mithlúi, pero con las escamas que caracterizan a los

Luís (= peces); los otros con una corporeidad que los acerca a los vivientes, pe-

ro en un proceso de desmaterialización que los vincula con los Thlamó hos del

submundo. Asimismo, ambos seres son mediadores simbólicos entre dos moda-

(l) El análisis del papel de las anomalías en la taxonomía animal de diferentes

pueblos en concomitancia con ciertas actitudes sociales, brillantemente em-

prendido por Mary Douglas (1972), excede los límites del presente trabajo

aunque son muchas las sugerencias que le otorgó.
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lidades de existencia, la de ahnát kiaxuéi y la de ahnát. Los iguánidos compar-

ten con una su capacidad de renovación'permanente y con la otra la necesidad de

mediarla con su muerte (Ver Cap. XIII). Los iélis , con la indeterminación nu-

minosa característica de los Thlamó hos, conservan no obstante una afectividad

muy propia de lo humano.

17.2. La selva, las presas y la miel: Señores de las especies animales

A los ámlaSJ'Ii'ad'sc‘i-iptóssegúnviéramos a1 fue: se les asigna una deidad

protectora designada Amlas i-ka naáki. Sus atributos y las reglas que impone

a los cazadores -apropiación limitada, no desperdicio de plumas, cuero, carne

o menudos- no difieren de las que caracterizan la intuición dominante de esta cla-

se de teofanfas. Figurada como ñandú supradimensional, su ubicación en el cen-

tro del rebaño, análoga a la de la choza del jefe en el centro de la tolderi'a, tra-

duce su rango de Kid. Protege al rebaño de una matanza excesiva ordenando

1a retirada tras haber sido ultimados algunos de sus integrantes por los cazado-

res (R. 109).

Los mithlúi o animales salvajes integran el género de vida animal adecua-

do a la región del monte cerrado y alto (= thlimnál). Los criterios etnozoológi-

cos definitorios de la categoria son la posesión de dos manos y dos patas apoya-

das sobre el suelo, contar con pelaje yvivir alejados del hombre en el bosque.

Para los lowúxua todo mithlúk cuenta -como el hombre- con un alma-imágen



- 325-

(= insákal), cuya apariencia reproduce la de su cuerpo. Constituye el reservo-

rio de las fuerzas vitales del ser y, en principio, no abandona el cuerpo que la

alberga mientras persista la vida. Si bien se localiza en forma difusa en el in-

terior de todo aquél. la energía que le es propia se cree que se concentra en el

esqueleto. De alli' la regla de caza que impone al matador directo la conserva-

ción de los huesos de su presa.

El significado de esta regla se deriva del principio de renovación y perma-

nencia, ya que la conservación de los huesos es visualizada como una garantía de

continuidad del ciclo devida animal y dejdisponibilidad de las eSpecies.

En el eje que divide el tratamiento diSpensado a los restos de los anima-

les salvajes (= mithlúi) del que es aplicado alos de los domésticos (= hiláwa) -so-

bre los que no pesa regla alguna- se detecta una línea de sistematización simbó-

lica de ambas categorias. Por su parte, a las especies domésticas no se les re-

conocen entes protectores y su caracterización se reduce a la eSpecificación del

ámbito que les asignan. Este es el áxliyi o desmontado, definido por 1a preemi-

nencia humana. En cambio, los mithlúi, confinados al thlimnál, el dominio exter-

no, envolvente y potencialmente peligroso, entran en la esfera de la potencia

thlamó y de las teofanias englobadas en los mismos aSpectosvde actuación.

En cuanto a 1a conceptuación chorote de la condición animal y la humana,

es oportuno notar que la tendencia a establecer cierta afinidad entre ambas coe-

Ilustran la primera, la extensión axiste con otra que apunta a diferenciarlas.

1a sociedad animal de ciertas caracteristicas de la humana la atribución de insá-
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kalis, tanto al fi como al animal. La tendencia opuesta se recalca a través

de 1a negación a este último del discernimiento (= thlósek), de la palabra o de

la integración de reglas matrimoniales. O sea que fuera del dominio de las dei-

dades de caza o del complejo shamánico, el animal es percibido como 1a pura es-

fera de la bestialidad.

Cada especie es visualizada a la manera de una comunidad humana, orga-

nizada en base a un modelo gregario o individualista según los hábitos de la mis-

ma. Se asigna a cada una un Señor o una pareja de tales, concebidos más como

protectores y guías que como progenitores. A su vez, ciertos productos selvá-

ticos como la miel, cuentan también con entidades reguladoras. En cambio, só-

lo a las especies vegetales intuïdas como "extraordinarias", entre otras el ce-

bil y la sachasandïa, les reconocen tales entidades. Ya señalamos que el do-

minio sobre el conjunto de las miSmas es otorgado a Thlamó.

Las deidades animalïsticas a cargo de las especies individuales de mithlúi,

no detentan en la religiosidad chorote una posición equiparable a la que revisten

en la de los pueblos de raigambre definidamente cazadora. Sólo se asignan Se-

ñores a los carnívoros, fitófagos y hormigueros de proporciones mayores. Son

figurados a imágen y semejanza de la especie que protegen, con la sóla excep-

ción de Soólas i-ka naáki (= Señor de los osos hormigueros), representado co-

mo oso melero (= soóla tok, Tamandua tetradactyla). Como ocurre generalmen-

te con los especimenes más pequeños, al oso melero no se le atribuye un ‘reSpon-

sable de su cuidado, aunque si una progenitora, la primer soóla; el nexo esta-á
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blecido entre ambos es de carácter puramente genético (R. 107).

En principio, puede afirmarse que los Señores de cada especie son dife-

renciados de la misma y acotados como entidades potentes por su localización,

conducta y ciertos rasgos de su apariencia. En cuanto a éstos, tienen jerarquía

distintiva la coloración y las marcas del pelaje y el tamaño. Por ejemplo, el

Señor de los pumas es figurado con una cabeza gigantesca y un pelaje de tonali-

dad rojiza con líneas negras en las manos (R. 105).

Para la conciencia chorote la dimensión asocia cualidades significantes;

y en este caso integra en dicotomïas del tipo: normal/desmesurado y normaljpe-

queño. Tal modalidad enfatiza la diferencia de magnitudes, en forma tal de ra-

dicar los polos del contraste en la máxima distancia reSpecto al elemento inter-

medio, "normal" o no potente (Siffredi, 1976: 149 y sig. ). Asi, en tanto el Se-

ñor de los onzas es concebido como un onza supradimensional, los reSpectivos

Señores de dos eSpecies de pecarïes y el de los tapires son representados con

el tamaño de sus crías; aunque subrayando la condición de individuos adultos me-

diante 1a corpulencia traducida en fuerza y en el desarrollo de la dentadura (R.

102, 103, 104). De tal manera, contraponiendo 1a talla reducida al plus de ener-

gía que detentan, la mentalidad indigena expresa la paradoja del numen. A este

reSpecto cabe notar que para aquélla el tamaño "anormal", más que un rasgo

morfológico, es el signo del ser dotado de un superavit de potencia.

Respecto a 1a localización, aunque en la mayoría de los casos la del Señor

coincide con la de su especie, en el de los yaguares y osos hormigueros diverge.
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Si bien por sus caracteristicas eSpeciales es el único dueño que invade el ám-

bito humano (Ver Cap. XVII. 3), Aiés i-ka naáki (Señor de los yaguares) resi-

de en un I ugar secreto en el interior del monte, desde el cual envia a sus pro-

tegidos en procura de alimentos para ambos (R. 106). Soólas i-ka naáki (= Se-

ñor de los osos hormigueros), en cambio, lo hace en un escondite en la copa de

“Cho-los árboles (R. 107). Todos ellos poseen lugares cerrados —aludidos como

zas o cercos”- en los cuales concentran y retienen las respectivas eSpecies, en

particular durantexlaépoca de're‘producción.

En cuanto a la conducta, Soólas i-ka naáki -figurado como tamandua-

asocia cualidades abiertamente opuestas a las de la eSpecie a su cargo, conce-

bida como perezosa, torpe y tonta (R. 107). Tal intuición se organiza contrapo-

niendo esos rasgos -efectivamente característicos del oso hormiguero y que ha-

llan su expresión mi'tica en la condición de anciana de5valida asignada a la pro-

genitora en el tiempo primordial (R. 50)- a ciertas aptitudes del tamandua. En-

tre otras, su seguridad de desplazamiento entre las ramas y su "inteligencia"

traducida en habilidad para descubrir la miel y el agua contenidas en los troncos,

y también los hormigueros y termiteros. Es precisamente la ineptitud del pri-

mero para abastecerse de agua y alimentos, trasladada en dependencia del se-

gundo, la que determina que el Señor de los osos hormigueros sea representado

como tamandua (R. 107).

En lo referente a las atribuciones de cada Señor para con su especie, im-

plican la determinación de ciertos hábitos alimentarios, de técnicas de caza en



-329-

el caso de los carnívoros, de modalidades de desplazamiento, como asimismo

la indicación de sitios resguardados donde descansar. Otra atribución de los

Señores es la de establecer las actitudes que deben asumir sus protegidos fren-

te al hombre, referenciándose como prevalentemente defensivas las de los car-

nívoros y ofensivas las del tapir y los pecarïes.

Tales facultades de los Señores se correSponden con las de Miyóki, la

teofanïa que a fines del tiempo mítico escindió la condición animal de la humana

hasta entonces indiferenciadas; instaurando las-conductas distintivas de las es-'

pecies animales y su respectiva identidad (Cap. X). En tal sentido, el actuar

de los Señores para con sus protegidos no hace sino reactualizar las normas

formuladas por Miyóki. En esa reactualización, que enlaza la potencia del

tiempo mítico y sus teofanïas ya no actuantes -como ésta- con la del presente

a través de los Señores que si poseen actualidad religiosa, es donde reside la

auténtica sacralidad de estos últimos.

La naturaleza del vínculo entre el Señor y su especie se acoge a dos mo-

dalidades que reflejan otras tantas de la potencia. Una, derivada del modelo de

la jefatura etnográfica, hace hincapié en las aptitudes del Señor como buen con-

sejero y es ilustrada por el de los pumas y pecarïes labiados (R. 103, 105). La

otra, de naturaleza prevalentemente shamáníca, enfatiza las capacidades extáti-

cas. Así, el Señor de los tapires mantiene con éstos una comunicación perma-

nente, previniéndolos durante el sueño de los peligros que se avecinan (R. 104).

El valor anticipatorio de los sueños del Señor de los pecarïes de collar para la
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determinación de los deSplazamientos y las conductas alternativas ante el caza-

dor o sus perros (R. 102), encuentra su paralelo en la necesidad que tiene el

aiéu de comunicarse en sueños con el Señor de una determinada eSpecie a fin

de garantizar a los hombres el éxito de la cacería planeada.

La función del Señor respecto de sus animales es paralela a la del shamán

en relación a los hombres. Tanto uno como otro custodian y protegen a sus se-

guidores, a la vez que se erigen en terminales ineludibles para establecer la co-

municación hombre-¿animalenel universo de la caza. Tal comunicación se pue-

de resolver ambiguamente porque son ambiguas las actitudes del Señor y el sha-

mán, lo cual impide una forma de intercambio unidireccional ya sea centrada en

el Señor como regulador o en el Shaman como quien obtiene a voluntad sin impor-

tar los medios.

Las actitudes de los Señores para con los cazadores son percibidas como

ambiguas, ya que tanto ceden sus protegidos como los retienen, acción ésta vin-

culada a la infracción de las reglas que les imponen y a los períodos de repro-

ducción de las eSpecies. Dichas reglas hacen a la apropiación restringida y a

la fijación de límites bien precisos en cuanto al aprovechamiento de las piezas

capturadas. Esto es, consumo total de carne y menudos, utilización del cuero

para vestimenta y otras manufacturas. También apunta al no desperdicio la pro-

hibición de herir a los animales sin ultimarlos o la de abandonarlos en el monte

una vez muertos.

La sanción automática del desacato a cualquiera de estas reglas consiste en
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el fin de la accesibilidad a la especie en cuestión del transgresor y su grupo, a

través de la retención o el alejamiento de la misma por obra del Señor encole-

rizado‘ Su sanción puede manifestarse asimismo bajo forma de enfermedad o

pérdida del infractor en el monte.

También la obtención de miel (= ami) en panales sitos en el interior de

los troncos se enmarca dentro de un conjunto de reglas impuestas por Ahóna

i-ka naákisi, la teofanïa protectora de las especies que producen el bien. Di-

chas reglas preScriben el tratamiento cuidadoso del utilaje de recolección -ha-

cha y bolsa de cuero-, el cual debe ser preservado del contacto con las mujeres

y de las actividades lúdicas de los chicos. En cuanto al producto se reitera la

prescripción de consumo total, incluyendo no sólo la miel sino también trozos

de panal y larvas; el almacenamiento inadecuado del producto o su consumo por

los perros implican deSperdicio. En forma coincidente con las sanciones ante-

dichas, las que impone Ahóna i-ka naákisi se concretan en el alejamiento de

las especies o merma de la producción de miel (R. 67).

En lo que hace a los vínculos delLéu con las deidades de la caza, la am-

bigüedadse manifiesta ya por el pedido sumiso ya por la apropiación dolosa. En

un caso, antes de concretar la cacería planeada, el aiéu debe recibir en sueños

un signo favorable de la deidad o rogarle la cesión de algunas presas. Mediante

súplicas y promesas de acatamiento de las reglas, el aiéu obtiene la entrega de

los insákalis (= almas-imágen) de algunos animales. Se concibe que ese deSpo-

jo los torna mansos, y por ende fácilmente capturables. Cuando el Señor Se en-
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coleriza ante alguna transgresión del cazador, el ü procura restablecer el

vinculo mediante su apaciguamiento.

En el caso de apropiación dolosa, el_ai_éupuede concretar la captura

obrando por engaño y violencia a los Señores y sus especies. Y en la cosmovi-

sión chorote -como ya vimos- la capacidad de engaño constituye uno de los sig-

nos del plus de potencia de muchas personalidades teofánicas, entre ellas la del

aiéu. Ilustra lo dicho 1a actit ud del shamán que contando entre sus auxiliares

con un pecarí cuya apariencia se asemeja a 1a del Señor de laeSpecie, engaña

a ésta enviándole en el me dio de la manada. Confundiéndolo por su posición

central y aspecto con su Señor, ésta torna mansedumbre su bravura habitual

y se deja apresar fácilmente (R. 93.}.

También recurre a1 engaño aquel Senor que para proteger a su eSpecie

implementa una serie de estratagemas destinadas a desorientar al cazador (R.

102).

17. 3. Asociaciones del yaguar con el shama’n

Un tratamiento aparte merece el aiéu en tanto especie y su correSpon-

diente Señor, en virtud de la estrecha vinculación de ambos con el complejo

shamánico. Las ideas que subyacen a este conjunto de creencias se integran a

las que son propias de buena parte de América tropical y subtropical, tal como

han sido definidas por Reichel- Dolmatoff (1978: 52 y sig. ). Ellas pueden sinte-
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tizarse enla identidad que se establece entre shamán y yaguar, expresada me-

diante la capacidad de aquél de convertirse y valerse de la apariencia del animal

como un disfraz. Bajo 1a misma, el shamán puede obrar con el doble signo de

la agresión o 1a protección.

Asi como el fi ocupa una posición particular entre el conjunto de los

mithlúi, también su Señor, figurado con algunos informantes como el propio

Thlamó, quien a semejanza del ¿aiii adopta la apariencia del animal a manera

de una vestidura¿ revelaien actuaciónnotas muy diferentes a las de los demás

Señores de los animales. Vimos que la intencionalidad de éstos con el mundo

de los hombres es ambigua, pero que el acatamiento de las reglas que imponen

garantiza a los cazadores cierta equidad. Vale decir, que su comportamiento

se halla acotado a un marco normativo.

Aiés i-ka naáki, en cambio, es intui'do Como un ser terrorifico y como

una presencia inquietante. La conciencia indígena traduce esas calificaciones

a través de la amenaza permanente de que aquél invada el ámbito definido por

la preeminencia humana (áxliyi). La superación del propio ámbito -el thlimnál

o monte- tampoco es un rasgo inherente a los restantes Señores de los anima-

1es:"Aiés i-ka naáki es muy diferente de los otros, es demasiado más malo.

Los otros naákis no perjudican mucho a la gente, sólo mezquinan sus bichos,

hacen que sea dificil pillarlos, los defienden y los llevan a otro lado. En cam-

bio a Aiés i-ka naáki se lo escucha por todas partes donde habita la gente, bus-

cándola para dañarla o mejor comerla. Este no es en verdad animal, sino que
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Thlamó está habitando adentro de él. Por eso es peor que los otros naákis.

Uno ya sabe que es Thlamó transformado como a_iÉ; es muy peligroso y ni una

persona si lo encuentra lo puede pelear porque no es en realidad el bicho, sino

el demonio con forma dea_ié_,como si el cuero fuera un vestidoH (Kasókchi i-

lánek).

Por otra parte, las reglas impuestas por Aiés i-ka naáki en lo atinente

al destino ulterior de la presa, muestran el carácter diferencial del yaguar.

Las mismas reflejan una inver-Sión del.tra-tarn-iento dispensado a la generalidad»

de los mithlúi. Así el consumo del yaguar queda restringido únicamente al mata-

dor, en tanto que el de los restantes mithlúi excluye específicamente a este últi-

mo. El tratamiento del cuero es simétríco, dado que no puede ser distribuido

ni fragmentado debiéndolo conservar el matador, a la inversa de cuanto ocurre

con los demás mithlúi cuyos cueros enteros o fragmentados pueden ser objeto de

dones.

El que ha ultimado un yaguar asume el carácter de elegido por el Señor

de la especie en virtud de detentar un plus de i-xuéie -manifestación sensible de

1a potencia evidenciada en la fuerza física extraordinaría- concretado en aptitud

para enfrentar y derrotar a la bestia y manipulear sus restos.

La occisión del yaguar constituye el signo de una potencialidad virtual de

acceso a 1a condición shamánica: "El que mata aii, Thlamó prefiere que va a

., | . í , . z

ser aieu '. Tal acceso se concreta mediante el env1o por Thlamo del insakal

(= alma-imagen) del yaguar muerto, 61 que se presenta al matador en estado
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de vigilia o en sueños. En tanto agente de revelación shamánica, Thlamó, al

par de cederle a aquél en calidad de auxiliar, le confiere el canto del animal

que representa el nexo con él, traducido en posibilidad de actuar sobre él y

dominarlo. Paralelamente, el iniciando va experimentando sentimientos de vo-

cación shamánica que se manifiestan en el deseo de ejecutar el canto, en el go-

zo que esto le produce y en sentirse impulsado a preparar la maraca y el tam-

bor-,- ambos constituyen la-parafernalia esencial del aiéu. Si bien en lo sucesi-

vo el sujeto irá incorp‘orando'nÍfeVÓS ixuélai (= auxiliares del sha'má’n), el que

sintetiza la condición shamánica es el yaguar.

“Ya en la'lengua 'se advierte una estrecha vinculación entre éste y el aiéu .

En efecto, según nuestros informantes, la voz aiéu resulta del apócope de aié

(= yaguar) yfi (= muy). El sentido de "muy yaguar" expresa que el shamán

posee en grado superlativo las cualidades de la eSpecie.

El felino constituye para el Iowúxua la encarnación de la naturaleza indó-

mita y bravia que domina en el thlimnál, sometiendo a los restantes mithlúi .

"El carácter de ¿sii (= bra-vo) es también el atributo saliente delíiï, quien

proyecta hacia los hombres 1a misma peligrosidad del yaguar hacia los demás

mithlúi, y que se manifiesta por una indeterminación numinosa que oscila perma-

nentemente entre 1a benevolencia y la malevolencia.

A los ojos del Iowúxua, shamanes y yaguares son casi idénticos o al menos

equivalentes en su poder, cada uno enla esfera de acción que le es propia pero

con la posibilidad de intercambiar circunstancialmente sus reSpectivos papeles.
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De tal manera, cuando el fl toma apariencia de su aié, haciendo ingre-

sar en él su propio insákal, actúa irrelativamente invadiendo el ámbito humano

y agrede a los pobladores (R. 82). Una de las formas de neutralizar ese daño y

por ende de restablecer la calma entre la gente aterrada, consiste en que otro

ü bajo apariencia de su propio _ai_éenfrente al agresor y logre desbaratarlo.

Vemos así, que en relación alos hombres. el actuar del shamán convertido en

yaguar se resuelve en la duplicidad agresión/protección (R. 98).

Sin embargo, .elïrlowúxua noponfunde los individuos de 1a especie con los

shamanes que se ocultan bajo ese disfraz, ya que considera que la actitud de aqué-

llos para con los hombres oscila más hacia el polo defensivo que el de ataque.

Esto permite comprender el aserto que de ciertos yaguares ultimados que-

de tan sólo el cuero, pues son intuïdos como yaguares en apariencia pero shama-

nes en esencia. Es por ello que son estos últimos los que sufren el impacto mor-

tal: HCuando mató a ese aié lo tocó y notó que solamente el cuero habia quedado:

no habi'a ni carne ni huesos. Ahi nos dimos cuenta que éste no era en realidad

aié, sino que el insákal de un aiéu se habia metido en su aié, como si éste fue-

ra su vestimenta. Todo lo de adentro, la carne y los huesos, vuelven allá junto

al cuerpo de su dueño, pero cu ando llega ya muere el dueño" (Athlu tax).

No es la especie zoológica 1a que causa terror al Iowúxua, sino el shamán

malintencionado que adopta su apariencia.
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17. 4. Especies vegetales extraordinarias

Mientras que las especies animales y sus reSpectivos Señores aparecen

provistos de intencionalidad y voluntad, definie'ndose como un "otro" con quien

el cazador interactúa, los vegetales salvo excepciones, no parecen participar

del mismo régimen. Carecen en su mayor parte de entes reguladores y de una

intencionalidaddefinida. .. La.._conciencia de un "otro vegetal" es más difusa que

'Íiií""'6ï:‘ro anima-li"; sei-registran actitudes como las del horticul'tor

que fuma echado en su cerco mientras dialoga en estrecha comunión con sus

se'millas‘par’a’“fa‘vorecer los'b’rote's que pugnan por surgir. Este modo de par-

ticipación introduce una dimensión del nexo hombre-vegetal que nada tiene de

mecánica.

De acuerdo al alcance de nuestra información, sólo algunas eSpecies ve-

getales, precisamente aquéllas que manifiestan lo insólito y demandan ciertas

precauciones y restricciones en su uso, poseen entes reguladores. Se trata en

todos los casos de teofanfasfemeninas cualificadas de thlamóki ya que se su-

bordinan a la esfera de Thlamó . Son concebidas como protectoras de la eSpe-

l

cie individual que representan en calidad de 'madres" (= thlétis). Se les asig-

na una apariencia doble, ya de mujer ya de 1a especie, subrayando su capacidad

de metamorfosis: uno de los rasgos definitorios de las teofanïas thlamó. En

cuanto a la imposición de reglas a los hombres, el énfasis no recae en las de

apropiación del producto sino en las de procesamiento y consumo.
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Los vegetales que a los ojos del Iowúxua presentan ese conjunto de carac-

terísticas pueden agruparse en los que son destinados a un consumo ampliado,

y los que inversamente, son referidos a otro restringido y cal ificado (Ver Cua-

dro N9 3). A' este grupo [pertenecen el tabaco y el cebil en virtud de su asocia-

ción con las prácticas shamánicas y con los ritos de crecimiento vegetal:

CUADRO N9 4

a'xáie, fruto del mistol

Ziz Xphus mis tol

ixñéta, fruto del tusco,
l:‘onsumo . . . .

——. “A cac1a moniliformis
Ampliado

óxnaie, poroto del monte,

Capparis retusa

néni, fruto de la sachasandïa

Capparis salicifolia

shimkiú, mandi0ca amarga

iñéut to, "tabaco fuerte”

Consumo iñé ut he to, Htabaco débil'|

Restringido
atá h, cebil, Pipta denia

mac rocarpa

E ntidades reguladoras

Axáie thlét

Ixñetá thlet

Oxnaie thlét

Néni thlét

Shimkíú thlét

Iñéut thlétis

Tséxmata ki

Atáh thlétis

Vale la pena recordar que el orígen de estas eSpecies es captado con los

mismos significados y en simultaneidad con el de los procedimientos y 1a para-

fernalia shamánicos, las bebidas fermentadas, la embriaguez, 1a danza, 1a ca-
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za, las especies animales y sus respectivos Señores. Tales rasgos son visua-

lizados en un mismo contexto en virtud de su imbricación con el complejo sha-

mánico y con Thlamó u otras teofanïas de su esfera, ya que son los instituido-

res o reguladores de los mismos. En cuanto umbral temporal, todos ellos son

intuïdos como resultados del proceso de escisión ontológica que acotó el fin de

la temporalidad y la existencia míticas y el ingreso en el presente (Cap. XIII. 2).

Los vegetales destinados a un consumo ampliado, en tanto bienes de ca-

rácter prevalentemente alimentario, son diSpues'tos a partir de" sus propiedades

sensibles en un gradiente, que va desde el sabor tolerable a su intensificación

hasta el límite del rechazo. La mentalidad indígena expresa ese gradiente se-

gún el polo de lo ligeramente amargo (= xuámla tapáhi) y e] de lo intolerable-

mente amargo (= tapáhi. i), vinculados reSpectivamente a un tenor bajo de vene-

no y a otro alto. A su vez, esto es correlacionado por el Iowúxua con una es-

cala de potencia que va desde un bajo mnbral de energia hasta el deSpliegue má-

ximo de la misma. En el plano de lo fáctico,- la instrumentación de la virtual

peligrosidad asociada al incremento del sabor amargo, del veneno y de la poten-

cia, se realiza mediante diversos gradientes de procesamiento o de cocción, en

este último caso concretados en un número variable de hervores con sus corres-

pondientes cambios de agua.

Los frutos caracterizados por una atenuación de amargor, toxicidad y

potencia, y que equivalen a la merma de la cocción respecto a los que compar-

ten caracteres inversos, son el mistol, la tusca y el poroto del monte. En cam-
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bio, la sachasandía y la mandioca amarga, son vinculadas a un despliegue máxi-

mo de potencia, cuya negatividad, requiere de sucesivas prácticas a efectos de

ser neutralizada. Paralelamente, existen procedimientos shamánicos destina-

dos a la curación de quienes resultan intoxicadosaccidentalmente .

La conservación e incremento del plus de energía que detentan ambos

frutos son atribuidos a Thlamó -que fue el responsable de su difusión inicial (R.

70 y 71)-, a la protección que sobre ellos ejercen sus reSpectivas "Madres" y,

en el caso de n_éi_1i_,a los suicidas. ¿Segúnya vimos se considera que con su muer-

te, ocasionada por ingestión’del fruto, éstos realimentan el poder letal de la es-

pecie al par de incrementar el número de víctimas.

Asimismo, en el caso de ambos bienes, la instrumentación de ese plus

mediante las respectivas técnicas de prócesamiento -rallado y prensado de la

mandioca; cinco o más hervores de la sachasandïa- procede de las enseñanzas

del É (R. 70 y 71), en tanto arquetipo de repetición de Thlamó.

En 10 que hace a la regulación del plus insólito de estos vegetales, éste

es ejercido en forma simétrica por Né-ni thlét y Shimkiú thlét mediante el otor-

gamiento de los poderes de curación antedichos a los aiéulis (R. 71 y 116). Co-

mo cabe esperar de toda teofanía thlamó, también ellas muestran asi la caracte-

rística dualidad de intención. La misma es isomorfa con la que manifiestan los

Señores de las especies animales. En efecto, por un lado aquéllas protegen sus

vegetales haciendo que conserven su esencia -el veneno,- asi como éstos resguar-

dan las especies a su cargo con el objeto de preservar la esencia animal. La
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actitud contraria es ilustrada en el caso de las Madres con el otorgamiento de

poderes de curación a los aiéulis; en el de los Señores mediante la cesión de

sus eSpecïmenes a los hombres, siempre que cumplan con las reglas de caza.

El comienzo del vínculo entre las Madres de ambos vegetales y el a_ié_I¿

configura una circunstancia iniciática que conlleva un simbolismo de muerte y

renovación. En el transcurso de la misma las teofanïas imponen alíég la in-

gestión de uno de sus frutos en estado "natural". Experimenta asi una muerte,

tras la cual es devuelto a la vidaporrlas._teofani'as,zxgsuiénesentonces depositan

en él la capacidad de curar a aquéllosque manifiestan sintomas de envenenamien-

to debidos al consumo inintencional del fruto cuyo procesamiento no ha sido com-

pletado (R. 71 y 116).

Veamos ahora las propiedades conferidas a las especies vegetales de con-

sumo restringido y altamente calificado. Desde la perSpectiva de la magnitud

de las restricciones involucradas, éstas se organizan en un gradiente que desde

el "tabaco débil” y a través del "tabaco fuerte”, alcanza al cebil.

ReSpecto a ambas clases de tabaco su cualificación evidencia primeramen-

te por el consumo -únicamente fumado-, confinado a los adultos y los ancianos

de sexo masculino, en paralelo con el de las bebidas fermentadas.

En segundo lugar, existe la acotación de ámbitos de cultivo privativos.

Asi la producción del Htabaco fuerte" es remitida directamente a los Thlamó hos

del submundo; y la del "tabaco débil" debe efectuarse en sitios alejados de la

presencia humana y fuera de los sembradios.



- 342-

En una oportunidad anterior afirmamos que el Htabaco fuerte” era una

eSpecie de existencia esencialmente mítica (Siffredi , 1976:152-153). Sin em-

bargo, nuevos datos indicarían que podria tratarse del tabaco de procedencia

occidental, cuyo acabado proceso de desecación y su sabor concentrado hacen

que los Iowúxua lo perciban como Hfuerte” (= t__). En cambio, el del que ellos

producen, en virtud de las precarias técnicas de conservación -desecado par-

cial que acarrea fermentación- les resulta "débilH (= he to) reSpecto al ante-

rior. De algunas observaciones de Nordenskióld (1912: 9.0) surge una taxono-

mi'a simétrica a 1a expuesta.

Ámbasclases de tabaco constituyen bienes de importancia capital y de

consumo restricto, en virtud de su asociación con las prácticas shamánicas y

con los ritos de crecimiento de los vegetales de cultivo. La significación del

"tabaco débil" en tanto vehículo del trance extático se expuso en el análisis de

la mitologia de Tséxrnataki (Cap. VIII. 1. 3), la deidad de cuyo cuerpo incine-

rado surgió la planta. Señalaremos aquí las propiedades más generales de am-

bas eSpecies.

El tabaco fuerte, posee una potencia tal que sólo permite su obtención y

manipuleo por una clase especial de shamanes capaces de vincularse con las

teofanías ctónícas que lo producen. Su uso es muy eSporádico y se rodea de

grandes precauciones; interviene así en ciertas prácticas shamánicas vincula-

das a la experiencia extátíca o es empleado por algunos ancianos en relación

con ritos de abundancia vegetal. Su eficacia y sus cualidades potentes corren
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parejas con la percepción fuertemente individualizada del bien reSpecto de los

nexos que rigen habitualmente la circulación de los bienes en la cultura choro-

te. Así, la circulación del "tabaco fuerte” se produce al margen del universo de

la reciprocidad que rige la mayor parte de sus transacciones (Siffredi, 1975).

Tampoco es! objeto de dones, pudiéndoselo únicamente obtener por canje o com
-

pra según una eSCala de valor prefijada y mediando uníié_u.

A pesar de sus cualidades más atenuadas, el "tabaco débil" es percibido
. ...';_4'_;::,._n.. -

z;¿aéíááñBiéliííéé'ÍñéïilríiÏbÏérÏ—pótiente%4Ï7“llantoel mito de T SéXmatakiy' como-el us-o res-'

tringido, y las, precauciones y fines del mismo así lo revelan. En 1a medida de

sus cualidades“saludablesy fortificantes es caracterizado como un bien alimen-

tario, consumo ymcirculación,aunque más amplios que los del tabaco fuerte,

se ,aSOcian con actitudes de retaceo y encubrimiento que no aparecen enla dis-

tribución de otros bienes.

Finalmente, el cebil alcanza el punto máximo de la restricción en su uso,

ya que se lo confina exclusivamente a los aiéulis quienes lo fuman en una pipa

realiíada‘expresamentepara tal fin.

La regulación del alucinógeno es cumplida por un conjunto de teofanias

femeninas, denominadas Atáh thlétis o Madres del cebil, cuyo carácter es acen-

tuadamente maligno. Así, cuando el aiéu recurre al cebil durante alguna prác-

tica extática, lo asustan, lo incomodan y le exigen la prevalencia de la práctica

del daño por sobre la de la curación.

plus de-potencia del cebil determina una intensificación de la capacidad
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auditiva delígg, por contraste con una obnubilación progresiva de la vista.

Es así como a medida que la sensación de mareo aumenta, el fumador va per-

cibiendo las voces de los seres de los diversos estratos, como si lograra una

apercepción total del "mundo" a través del oído. Como para el Iowúxua el oi-

do y lo audible son la clave del status de un ser (Cap. XIV), durante una sesión

de curación en la que, por ejemplo, el ü debe rescatar un alma-imágen ex-

traviada, podrá por esa via localizar e identificar a la teofani'a reSponsable de

la pérdida.
L

-

-l

17. 5. Hierofanïas femeninas vinculadas a los cerros

Como ya vimos (Cap. XIV) el límite OCcidental de la superficie terrestre

percibido por los Iowúxua son las estribaciones andinas, las que suponen el pa-

so a un umbral diferente.

Acorde con el principio de que la cualificación de las diversas regiones

del I'mundo” precede de 1a naturaleza de sus pobladores, la extrañeza que pro-

vocan los cerros (= takinaki) es definida por 1a presencia de seres exclusivamen-

te femeninos, las Thlósai hitoki. La denominación puede traducirse por I'mozas

raras, bizarras", ya que la calificación de un ente como hitok denota la extrañe-

za o la diferencia reSpecto de la clase a la cual pertenece, significando también

en ciertos contextos la naturaleza híbrida del mismo. Al mismo tiempo esa voz

contiene el morfema ti (= fuerte) que íntegra una de las designaciones de la po-
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tencia generalizada,(i-tóksi).

La otreidad y la potencia de esos seres. asi reveladas por su nombre,

se concreta en la apariencia que se les confiere. La misma, solamente per-

ceptible a los aiéulis, presenta rasgos -tez blanca, pelo rubio, talla elevada-

queh son inversos de los de las__mujeres indigenas. Dicha otreidad se recalca

por el hecho de ser intuidas como un conjunto de mujeres que habitan solas

(R; 112). Asimismo, su invisibilidad para el común de los hombres, aunada

a posibilidad de percibirla'sauditivamente, reconociéndoselas por la risa,
.— \..4u"—«Ai/.5 - ._ .7 ‘pp... .

vuelven a remitirnosa ese principio de esquema mental chorote según el cual

el oído y lo audible constituyen la clave del status de un ser.

A las Thlósaihitók se les señalan una pluralidad de atributos y accio-

"nes. En tanto Señoras de las palomas (= Oxuos i-ka naákisis), regulan la apro-

Hpiacion11aespecie, castigando 1a cacería excesiva. En tanto seres t‘errifi-

cosque pueblan un ámbitoextraño, se las considera potencialmente capaces de

apoderarse del alma-imágen de los hombres a fin de tener esposos. Esta ape-

tencia se corresponde con la que se atribuye a las Thlamóki del submundo, con

quienes compartenelicara-cter-flctonico.En las Thlósai hitók, éste se vincula

a su habitat cavernícola en los cerros, desde donde producen los deSprendi-

mientos de rocas y los temblores de tierra.



CAPITULO XVIII

(jom'c‘lzu'iones mítico-religiosas de los Iowúxua con

m ro: grupos vecinos

N.» ('L-> ¡mostra intención agotar la problemática comparativa; lu limita-

:‘(Z'n‘u)>' H (‘ik'Ï‘IUb aspvctos mítico-relígiosos y (-rnisíiivr'z-H'G¡nos 1:2“ Húiu L1 ios

grupos vvcinos docgmentados y con loa;-cuales los Chorolt' nan manteni-

do un contacto indudable.

Esos dos requisitos nos impulsaron a tomar en cuenta a los Chané-Chi

i‘iguanu, ¡my una harta y a 193 Tqba Oggidïmalcs. E\I.Jiaco y L'Emiupí, por la

otra. 1,21 parquouad de la información (lispónibie nos mcim (gn (‘íunïbio a «¡e-

_¡RY'!!(‘ 1:!!112'1 cm 'I‘nhit‘ït'.

18. 1. Correlaciones mítico-religiosas entre los Iowúxua y los Chané-Chiriguano

"Los mitos del Chaco, Ven_s‘uucornjunto_,tienen poco en común con los de

la cuenca amazónica y parecen no haber Sido muy influenciados por los de los

Chii'iguano” (Métraux, 1946, I: 369).

A] menos en lo que atañe a los Chorotc, la doble 3;.)r‘ucíacíón de Métraux

merece ser I‘ei'r‘onsiderada‘ Así lo indican una serie de (tur'rv5p0n(lencias entre

1a r'oligiosidad chanó-chiriguano y 1a de los grupos (lc la S-f(']\"¿i ropival, por una



parte, y la Clior‘ote, por la otra. Las correspondencias consideradas están en

el orden de la caracterización de deidades ifpicns, (iv mitologemas bien espe-

cíficos y de ia incidencia de modelos dualisms,

En 1a mitologia chané-chiriguanu, lo»: tenim: incluídos en las competen-

cias entre Agunra Tumpa -e1 dios zorro- y 'J‘atu "111111321-<>] dios. tatú- (Nordenï‘

kióld, '1912: 1'92 y sig. ) poseen paialelismos “¿HHHIL'Hon la mitologia chorote.

Pueden ñk‘ÏJulLiI'St' 1;: LllldI‘Qgillih 55 csi (¿unirush- Ullii'. «mmm-Las Iun'iixn .\' Lavoin)"

nes tesmofóricas, compartidas por e] pr'imvrnfi' "mr Eixwm: asimismo, e] ep_i

sodio del descubriinientoy difusióndel algarrobo,protagonizado en un caso por

Aguara Tumpa y en el otro por Wóikí.

Por otra parte, debe (ÍGSTHPHI‘SP qw- n‘al1(¡’w:ï ‘1‘?’:‘.:!—' mi ciclo de Wéia,

('TI'1(‘.\'})("(‘iili los I'CÏE‘I‘ÍÜÓS a In. (-oni'i‘oniuch'ni (“Ilïï'í- .-i ;;2w\1:a¿miiisi:: .\' \_"\"óiki,pa».-

recier‘an haber sido inspirados por el antedichq modelo dualista delos Chané-

Chiriguuno. Ellos =on -entre OÏI‘OS' Ci de 1:1 siembra sin esfuerzo, C1 de la

inmediatez entre ésta y la cosecha, e] de la [‘l'('un>’1iïuk'i(l)n inmediata de] fruto

a partir de un trozo. En ambos casos apuntan ii deslm-zir 1:1 existencia de un

griden vegetai pro'digibsbu ¿(tl‘l'eIÏlpxfiví‘irlí'gin}?Pi?lx: In miginniued de renovación

vegetal inherente a ciertas deidades. rJ‘alos :ipiiiudvs, Mimpurtidas por Tatu

T'umpa y por Wéla, las cuales denotan ]:i fur. a-(íónim; de aquél iiompogse con-

traponen a la falibilidad de Aguai'a Tumpa y (¡e 'I'In ambas min-flogi'as,

ésta conlleva la aparición de la siembra con esiuer-zo _\' ('\’()(‘¿l por ('816‘1 via lu

"caida" de la plenitud mítica.
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.A mpliandolgzunlir‘ggia hacia. el Ciclo (le los gemelo; de los Apapokuvá-

Guarani (Nimuendzajú, 191-3), la (1‘ reación _\' fecundación (le la tierra pur obra

(le Ñzinderuvuqú, (guion también logra que los vegetales germinen y pueda n en

secharse (le inmediato, aún ante la duda de su esposa, son situacit‘mt-s paran‘

gonableb término a término con las acciones de Wél a
.

lil mitologema (le la (Im-oración lunar": como asimismo el rito ofiviado

por los (‘horote en Ocasión de los eclipsvs deben ser remitidos a] Ciclo (le los

gemelos, cuya difusión amplia en el área de la selva tropical excede en mucho

1|

.

m.

el ámbito chané-chíriguano (Kühne, 1955).

Limitándonos a éste, se advierte una divergencia importante entre sus

vc: siones (l) y lar- churott" Aqui, 12-. lt terrarión lunar- Ft' íntegra ¡al won‘tpleju

mí iva-ritual Í'UCdliZHÜO en 1L. deidad lunar en ianm agente de fertilidml \ rene“

vación vegetal y humana. En cambio, en las versiones chiriguano-chané tales

rasgos aparecen bastante velados. Antes bien, la deidad resulta estúpida,

mentirosa y cobarde.

Finalmente vuelven a superar el ámbito chané-chiriguano el complejo

del-shaman- “y 'el'ya'guzrr;""*cu'ya" -pre‘se1:reia"'en América tropical y Subtf'o'pi‘cal'fha

sido documentada (Reichel-Dolmatoí'f, 1978; 52 y sig. ), el tema de los alimen-

tos que nunca se acaban, referido al submundo chorote, remite a la ideología

de la Tierra sin Malos de. los Tupi'-Guaranï. Iïl Palo borrachg repleto (.le agua

‘I

É)(l) Nordenskióld, 19.12: 234 y Síg._;.Métr‘aux} 193V. 13 J/ 161-165; Cipolletti,
1978; 49-52; Iféru Dio; .1978 768-76.



y peces sugiere, como bien lo advirtiera Métraux (1946, I.- 369), un nexo con

1 .

el A rbol de la Vida de origen arawak; en la mitología chané-chiriguano (.‘S 1'i--

¿uranio como una gran madre de lo» vegetales útiles y en la ¡“'mwak de las (una

yan-as a manera de un enorme continente que concentra las aguas p‘rimig‘enius,

los peces y las plantas cultivadas. (Alexander, 19: 269).

Hi. Z. Algunas oorrelnviones miiiro- religiosas entre los {mx'l'ix'ura

occidentales, Ar'lataco y Chulupi’

Las cuatro cosmovisiones consideradas tienen en común la bipolariza-

ción entre hierofanïas y teofani'as de signo'ambiguo —o directamente con una

señalada tenden‘ia a lo malévolcr y otras Que. les hacen dt- «ontyapuu-w ":2

dirección opuesta. lndmiablemente, como ocurre en lu umuulidu i. i'wz'.

traste se hace muy marcado y adopta las njotas de "lo diabólico” y "lo divino",

las influencias dela Evangelización cristiana se tornan entonces evidentes.

Por otra parte, debe notarse que esa modalidad bipolar es también pro

pia de los Chané-Chiriguano, quienes la exÏpresan en términos de lo añá ¡v lo

tumpa; Además de laïvïe‘jrsüieresi's.con el Cristianismo, es probable qUe

aquélla refleje la creencia andina de la pluralidad de las almas; Veamos en

el Cuadro N9 5 algunas correspondencias; los signos (-) y (4.-) indican una _\-

ot ra te ndenoi .11 .



GUA DRO N9 5

[mi Úxuu lux uá'nn Toba ou". Matt-.0) (f "¡uiupï (.‘hirigugnm

(-) ihlamó mósek payák-añá ahái siichó añá

(+) Wéla ‘? DaEiichï ¿wichï Fiisakayïch tumpa

',

igualmente las cuatro, mitología; comparten la figura del externiinador de
Y y»

gente cruel y malvada, 1a cual, en el tiempo originario, no dejaba vivir en paz

a nadim Las luchas de] Salvador con e] Pierna-aguzada, con aves canibaies y

monstruo: ¿EHL'SinOS se vinculan frecuentemente} con ha ('OnverSíón de (¿n-ios sor-(es

en otros del mundo actual; la misma implica :EÍ abandono de la inrleierminzu‘ión

\

numinosa que los caracterizaba anteriormente; o, al menos, la posibilidad hu-

mana de, regularla. í -

La contribución del Salvador a la respeó’tiva cultura, ya por hacer de]

fuego un bien compartido, ya por introducir otros, constituye una nota más en

'

com'ún‘

En el Cuadro N9 6 podemos ver los persbnajes que en las cuatro mitolo-

gías desempeñan ya el rol de Salvadores (= S). e] de seres malvados (=SI\'I)(1).

(1) Tomamos en cuenta los textos publicados por 'l'nmun‘ini (1964) en referencia

¿a los Toba (n‘cíu'(-.‘ntal('>¿; por Per-¿37. Divx (10'76) en «uranio u los \Ílfïil('(>1 y; por

AI'Iz-ishnslnwk (1975) y (‘hase-Surdi (1981) respecto 1: los (,‘hulupï.



CUADRO N9 6
_

Iowúxuza Toba un". Manu-u (En.

(S) Ahóusa Tanki Ka‘o'ó Axtitux

I-"iIsakayich

J_o_1_e__x_'eegcaní Ave canibal Ave cunïba] .í_<_1_t_(_‘__>rgj_;_1]
bai (R. 25 - cunïbal

1

Pierna-jaguzg" ídem ï idem ídem

da (R. 20)
'

(SM)

Cuidadores del - ;
- idem

monte (R. 18) 3

Mujer con vï- - inem -

voras en o] vien

tre (R. 19).

.r,1n
:-

i . í.

La falibilidad constituye un rasgo que comparten tanto el Sahmiur choroto

como el toba occidental y que los diferenciaíde los restantes. A1 m eno}: en cuanto

a los Iowúxua podemos afirmar.q.uer..e1..reconocimientov de sus propias limitaciones
. . ._._. a, .‘...._..._-‘..__.\...._ u.“ .

.
- -

-

se corresponde con la imagen de falibilidad que transmiten muchas de sus deidades.

En idéntica dirección-apuntan-loscontrastes notarios entre ("OI‘HÏUC‘ÍEIS ton-

tas y acciones tesmofór‘icas, compartidos por Kixwet. Wóiki, e] Tankï mba occi-

dental, el Tokwáx mataco y el Kufalh chulupí.

z

Hp"



CA PI TU LO X1 X

Conclusiones finales

19.1. El sentido de las homologïas expresivas en la captación temporo-GSpacial

5.

Él recorrido efectuado ídemuestraque lá expresión de la distancia es-

pacial opera por las mismas vías que 1a de la temporal. Si ubicáramos en

elpunto de intersecciónde ¿105coondenadas Rlíquncírptrr(¡horane mr En huma-

no; sobre la abcisa, la dimensión temporal; y, Subl‘t‘ 1;: “¡wie-nada. la espacial;

de modo tal que hacia atrás se ubicar-a el tiembomítico, hacia arriba el plano

celeste y hacía abajo el mundo subterráneo, notar-{amos q Lw se establecen. cíer

tas homologïas en la cualificación de los tres polos (GT'áfíC‘o N9. 2). Estas

conforman la periferia de lo humanamente experienciable, de modo tal que lo

que sé Ïaiejavüe ésto; s-infin'rpor‘ta'r'err qué direcoión, se intuye borrosa, dos-

vaïdo, "como una visión".
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GRA FICO NQ 2-
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Dichas homologías se establecen fundamentalmente en el campo de lo

sensorial. A nivel de 1a percepción visual los pájaros de] tiempo mítico y las

aves de las lagunas celestes -hacia las cuales se dirige el shamán en procura

de lluvias- comparten la indiferenciación cromática. .En lo audible, el lengua.

je percibido como inar-ticulado es característico de muchos seres del apáh

tepíh, de los muertos y de las aves celestes. Asimismo, tanto la indii'e ren-

(:íación de sabor entre la carne animal y la humana, propia de] tiempo mítico,

..- y... -_.....

I
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como la insipídez de los alimentos de] submundo, apuntan a rirrunsori‘oir una

uniformidad gustatíva.

Por otra parte. 11'. disimnibílidzid I)('l‘INi‘-.l](‘nt(‘ di- bienes es otro rang 21

1a vez del tiempo mítico y de ]o a]to y lo bajo. Jin los tres casos expresa una

situación edénica que contrasta con lu diquni‘oilidad pe riódíca propia de] ¿iqui'

y ahora‘

La cualificación de cada polo, al operar por contrastes, define por la ne

qgativa unaïmodalidadespecificamentehumaéia.Comprendemos así que el sent_i

do de las homologïas entre los tres polos radicaen oponer a ésta 1a otra gran

forma de existencia: 1a teofánica.

1.912. La idea de mediación

En la cosmovisión (thorote. ya entre diferentes órdenes de existencia, ya

entre diversas categorias espaciales o temporales, no puede establecerse un con

tacto directo. Hay vacios que 10 impiden y que sólo la mediación franquea.

Este requisito se reitera en infinidadee situaciones. Baste recordar
. ha, . . V. .. .-. _ - _ _-_ ,,_,. _ 4 - ,..

la prohibición de mirar los estragos causados por el cataclismo ïgrieo, impues

ta a. los ppcos salvados por un‘ancíano. por sus aptitudes potentes. se

erige en único exceptuado y por ende en mediador eficaz. En otro orden, igual

rol desempeña el shamán en tanto intérprete del lenguaje inc-,mnprensible de los

muertos y, en un sentido más general, como mediador vntre lo alto y 10 bajo,
A

el cazador y su-presa, etc.
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En lo eSpeci'ficamente espacial la mediación se efectúa a través de lo

definido como "espacio intermedio". Cada uno de ellos es isomorfo respecto

de los demás y asocia ciertas entidades, las cuales, debido a su hibridez, se

constituyen en símbolos de la mediación. Vemos así que los distintos órdenes

de ésta se intervinculan.

El carácter anómalo de algunos pobladores de los espacios intermedios

les transmite a éstos la liminaridad que los caracteriza. A tal reSpecto vimos

que el thlóma, espacio vacio de combate shamánico que media entre el plano

terrestre y el celeste, se acota por la presencia de los Xuitiélis; seres que se

caracterizan por la indeterminación de su figura, su desplazamiento errático

y la imprevisibilidad de su intención. A pesar de su labilidad, el silbido los

define como clase. En tanto espíritus libres -sean ya shamanes muertos o

sus auxiliares- comparten con los ixuélai de los shamanes vivos la posibilidad

de ser instrumentados por éstos y con las aves de las lagunas celestes el rol

de obstaculizar el paso delfgï

El i ahnáti, esPacio que me dia entre el plano terrestre y el subterráneo,

define por la presencia de los animales con madrigUeras, los cadáveres hu-

manos y las semillas. Los híbridos que sintetizan el carácter del ámbito son

los iguánidos y los Son tales en virtud de que unos poseen las cuatro ex-

tremidades de los mamíferos terrestres y las escamas de los peces; y, los

otros, una (:orporeidad que los asemeja a los vivientes, aunque en un proceso

de desmateríalización y desecamiento que los acerca a los Thlamó hos del



submundo.

Ambas entidades -iguáni(ios e iélis- establecen ia mediar-ión simbólica

entre las n'imialiniau'vs (iv (-xísïcnvia (¡ui incumlwn Á: los (-Hirahn '-.'in¿yu]m!us.

En efecto, los iguanidos comparten con la de] submundo, 1a Capacidad de. re-

novac ión permanente _\r' con la terrenal, 1a necesidad de me dia ri a con su muer

te}. Los iélis, con la indeterminar‘ión numinosa propia de los 'i'hiamó hos, lie-

nendilit'i'iiiiaz'uu ¡1114:;:;'t-(-Iíxia.;;,¡u12m;¿“(mimaa1;; human“!

lil L'Spaoío Quo media em I‘(" Ï'a midleri'a .\' ¡"J momv, "t' (ntracu'riza

por la agrupación diSpersa de árboles y por buena visibilidad; La espe-

cie animal que lo define es (31 ñandú, cuya anomalía dentro de la clasificación

indígena radica L‘I'I1L‘HL‘Ï' rasgos rie dos. (¡law-5'; la ioconmcion ten-rostro «le

(‘iorïos mamíferos \' '¿ars patas _\' v} ¡ilimitaji- (it: las i!'.'('.\"

Por ser zona (Je recolección y caza, en‘el xuó i111(_-i';u:íú¿ui ui polo i'emv

nino y el masculino; análogamemo. zamhusr pojloe se sintetizan vn ei ñanciú que
e

es cazado por los varones y desplummiu y cuore-ado por las J‘nuJL'I'k-‘S a (ÍÍÍL'I'en

cia de] tratamiento dispensado a otras presas; Asimismo el ñandú opera otra

_ mediación, entre e] anima] salvaje- }¿r-e}«iomósiiro: por su ada-¡inabil-idad a una

y otra condición

Por lo tamo, en cuaiquiera rie los msm: ('()I]Sí(1('!'ii(iu>, 1:1. adecuacion

(le 1a mediación está (anhi- !)()]'1L! (jut'XÍSTCIN‘ílí mi un mismo rw:- y (¡n izlémíco

espacio (iv rasgos Cm aquelins H-rt-‘s v (‘FDIH'ÉÍES (¿HP Íllï1‘!"-,‘ili<'lli.:!i
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W. 3. La analogía (intra lo animal y lo humano

.á‘. analogía - :lïï" ¿a anima} lo hun‘mno u Ju f."_\ji|'¿'¡llLiï‘._¿lIlu rs un prom--

limicnto habitual (iv la mentalidad choroue. En efecto, cit‘rtos animales RC

:onstituyen en LIJ'QUL'lí])US humanos merced a la reintei'pretación bajo (,‘Sl‘d mo

V Conductas,lalidad de algunos (2.:- sus rasggm físicos
a

Vimos que el (‘ar'ano'no ('—' l’()1},‘b(‘)1‘usplancus). falcónido (Io;')i'(wl¿i(im- y

:arroñcro, rcprcsmua al héroe cxterminador de? los seres ter-rihlvs, ol cual

‘S a su VEZ el“ modelo dela jefatura ¿n-caica. Tales asociaciones sucstable-

ten en dos niveles: uno metafói'ico y otro simbólico, a partir del cotejo de

demos atributos (lvl a\'(' con los quo Vrloaiacan tanto en (‘1_hó"t't>pcomo vn o} JE:

la de guerra.

lil (¿arancho ('5 percibido como intermediario entre las verdaderas ra-

¡aces y los buitres. entre otnvh' motivos por la m-mejanza (lo: su porto con L‘l

lo aquéllas, por lo ('CÏÓCUCU (¡13 su uspvch'o alin‘wmario y por su oynwlunismo,

merced al cual arrebata comida a unas y otros.

La situación (¿v1 jefe (lo guerra y la del héroe mítico son parangonablos

1 la del ave, pues los tres 5(’)b1‘(—'salen por su astucia, sin desmmlro (lo su con

lición (le “1712:11.L‘1(I(’)l‘(’,5”,Por otra parto -.\-' aquí está (:l salto ul nivel simbólim'h

ambión (“l caudillo guerrero puede considerarse como un intermediario entre

sus paros toba y chulupí, por un lado —a quienes acreditan mayor arrojo- y

os mataco, por el otro -('onsicic=rad(,)5 Vilos y ladinos por la proclividml (lr: 2,1]-



gunos a pactar con los blancos (Capi 111.3). Asimismo, el pragmatismo cho-

rote ante la guerra, por el cual solia librarse la iniciativa del ataun frontal

los 'l'oba, lilpít‘ü' o ('nulupi’, sin (ÍÜJÍH‘SC empero ¿ix-entujai' en la repartición

del botín, destaca un oportunismo también adjudicado al ave.

Reconstruyamos ahora el procedimiento analógico centrado en los arma

(lillos. Vimos que a excepción del tatt'icarreta, la locomoción lenta y vigor

escaso atribuidos a los restantes urma'dillos, hacen que a los ojos del (‘horote

representen la senectud humana. Por‘cso crmstituyen un alimento vetlado a

los jóvenes.

Otros de sus rasgos destacan pai‘aclojzilmente una singular potencia se-

xual, expresada ya. panel tamaño (lo lo}; g«->nitalt--s masculinQS, ya a nivel me-

tnï‘órico por su aptíttuf pan-¿i penetrar en la tierra. Igual paradoja reitera el

anciano, cuyo vigor decaido no interfiere con una (lesinhibición sexual que a

los ojos (le los jóvenes lo vuelve potenciado en (¿se aspecto.

La capacidad cavadora, exploradora y enterradora de los armadillos

los convierte en símbolos fálicos a 105"un se asocia una gran aptitud genera-

dora. Atestiguan la misma tanto lthlió.-}-x—?i's«majemítico representado como -

n.

armadillo (= Tolype utes matacus), arquetipo (le buen sembrador y pretendien

te- como líïxwet. modelo (le la sexualidad (¡esborrlaúm quien adopta frecuen-

temente la apariencia (le un gualacate (= (“huctophractus villosus).

Por otra parte. los armatlillos presentan como único punto vulnerable

la región ventral, por lo cual su ultímagción so resuelvw en un “ser pe'net ‘ados”



que se cor-relaciona con la condición femenina. De tal manera, lo. doble imagen

de penetrar y ser penetrado que ¿I los OJOS del Iowúxua resumen 1o> :wmndillos,

encuentra su expresion mom lor-1m: L-n lu nndroginiu de l\iX\\t-'¡.

1.9i 4. Otros recursos mito-lógicos de la mentalidad chorote

Puntualizaremos ahora algunas otras vias por 121.» (‘ilí‘zlt'> :4- nrrivnu A-l

pensamiento chorote.

Vimos que lauexpresióuznetonímicees ,un recurso al que frecuememente

apela aquél. En infinidad de contextos, la referencia al todo se cumple mediar}

te la alusión a una de sus partes‘ Merced a ese procedimiento lu exhibición

de una pluma de nandú indica al lowúxua una Cacería nbunzíaani: :íi' 1-; 12:.pec1u;

la entrega de una mazorca da cuenta de la disponibilidad de la vosecnn de maiz;

o. cuando alguien pronuncia el nombre de cualquier ente, lo E‘Vor‘ll (un su totali-

dad. También el dib‘curso mítico abunda en tales i-ui'eI-cxn-iu.—,. Alli, la nlosn d-

ción de la pluma de Sákiti, de la cola de Tséxmataki o de. lar. cabeza (iel Desuni-

dador, representan a esos seres e indican su exterminio.

iilnio‘ti‘á;ob‘ser‘xiamí’guulvbi'ocedimiemometoni’míc-o, pero

con un resultado cualitativameme distinto por el salto de signifiuacion que com-

porta. Por ejemplo, cuando aquél asocia una idea (](.' r(¿'11<>\.':'wi<’>11Sl" pasa del

plano metonïmieo a uno de expresión simbólíi-u. lin 1:1 práclicu (-ulaur'ol; mnm

la conservación de la simieme como la de buceos de pl‘t'HJLS de (xr/¿3 no solo ¡w-

preseman la totalidad do la planta o 1:1 del animal, sino que hdi-más simbolizan
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la garantía de su renovación. En ell mito ya las cenizas ya las brasas aluden a]

potencial transformador de] fuego pues a partir de 611115 se recomponer] ora sc-

res distintos a los incinerados, or'a la vegetación degradada por e] (‘Htacïib‘mo

igneo. Asimismo, la mención de la cáscara dc un fruto o dc un trozo del cuor

po (le Wéla, indica respectivamente e] fruto completo o la tcr<.>i'ania, pero ade-

más supone e] potencial reconstitutivo de ambos.

Paralelamente; existen otras expresiones simbóhcas también centra-

(iz-a5 -en 1a. idea de renevacién pero que» a diferencia de hifi unteriorua no a rra n«

“can del procediíniénto' rnetoni'mico. Representan uno de los polos de una codi-

Ticación binaria que ubica en el otro extremo la idea de muerte.

(‘omo imagen sintética, cam polaridad refleja 1a mur'rtr? como una HUH-
‘

¡“mision transitoria (¿U 1a Hua, (,¡Ui' >11» express: pu!“ ¿gl-ern-n'rz'u (¿e 9251.5: vn un

continente. A la inversa, la renovación connota una eclosión de esa vida con-

tenida. He aqui algunas equivalencias:

MUERTE = marginamiento dc 1a púbor = d(-'S(:l¡’)i‘:1'í(‘íól'l(¡ea las iguanas r

devoración de We'la (eclipse) = agotamiento vegeta].

RENOVACION = reincorporación de: 1a ¡mm-«r -': reaparición dt- l:1<

recomposición de Wéla = i'ruvlit'icrmion vvgctu}.

Vimos quc‘ en el rito pubera] Í'wmvninu (-i¡"'1:1>' siium-iunws qu' :‘:u)311}>;’¡:‘i;¿¡1

c1 aislamiento equiparar} a la púbcr (-on ('l ió], v.\:¡nws::m:<: :--
“

-1 :ihnn'iono tÏt‘ un

grupo (¡e «dad mediante una muuy-w Sil'nhtlflít‘il. Tin ¡un! rupnmiuu, ':-. asunción
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de] estado (le-virtua] gonoradm‘n se manific‘sta mediante símbolos de gesta-

ción que marcan 01 rennvímicmr‘ de 1:1 púhcr.

La liibcri-nución (lo las iguanas, c1 agotainienio vegetal y 1a (.leVOI‘BCÍÓI]

periódica de Wéla, con 1a». contrapamidas correspondientos, se ajustan a la

x

.

misma lógica.

F'nalznmntc nomme (¿ur- l:=. ¡maga-n LÏP lo: contenido puede indicar, sc-gún

los contextos, sentidos umtrapuvstum Si l)í(:!1-\"ilhOS cn los casos (Inltï’r‘ítn‘t‘s

que. lar-vida contenida"'1-upre'seniana una-¡itnucrie¿- :n el Palo borracho como (‘on

densador simbólico, e] agua 57105 peces HHÏ co'ncentrados son un símbolo (le

vida. Aunque la eclosión de ambos desmun 13’ de la vida, también apareja

una periodicidad ql,H-‘ rnnlwwii: i'fi --eï11=1.-ri:-¡nr‘izi mire ésta- v 1:! muerta
>,.x . n, . . V . .,. Y I

"

[in ("ili'l'l'l)i()_ si ;-: :::u'.:<, "si" 3:5}.‘112t-‘n =:t‘ r-umiínenh- ‘\'(-(1::;u (‘()I]L!('-‘_l'l.<¿iiir,\r' xiy;

i

bólíco tomamos a T '3xmumki, ¿e observa unaïoposición simétrica aunque in-

versa con respecto ¿11 Halo horau‘mno. '!-jn ofect'n, la Ioofunia concentra un a]-

to grado de sequedad y los zi uxi1i2n'es shumániqosi 1-a liberación de una y

nqi
otros puede interpi'uiai'so como una oclusión (¡e muerte potencia], reformada

. l

la conversión tl‘t” su (-uw'pm l'fN-H-‘If-‘jr‘firlrv1‘i‘l Hgm-ion -bie.»n que La mx-vi‘ «mi «mn->-

plejo shamánico es un ¿igcmu du muu'tos transiiorius—, Lisa eclosión sc Com--

plementa con una J'ux l)<.:n<""1'ick:=._.Ez: ¿lv ms: uuxílí: ri-s <--n mniu posibilílzarim'i-s (iv

i..-

A...
-.

‘

.

curación.

Por su parte Ix'aiés. shin-tiza wn i'm'mu nutalfle v] signo (-iJNhíVuh‘mt: m- h-

contenido que eclosioim. linoerradn on-una- valíahazu quo es arrojadu violvma-

mente Lil suelo, 1:1 lilioruc-ión (Iv lu iwiï'nni'n sr- Yinrulii ('u."1](s (Ipsvom-Lún rii- 'I::>
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plantas y 12‘. muerte dv los hombros. m-guidas de inmodi.’110 por la re'cwristüu-

(‘101’1 de" ambos.

19. 5. 1.a dialéctica entre lo húmcdo ¡y lo seco‘

Creemos que Cl nudo de la cosmovisión chorote pretende, en definitiva,

dzn‘ (‘me‘u de 12-1 dicotomía univo 5le vida/muortg. .-\ri'ibamo.< 2‘: 1:11 ¿"(molusión

a partir del esclarecimiento de los símbolos peculiares con los vualcs la ox»

megan. Estos -se—nucléa»n en {vino a lá-pola-i‘id;idhúmedofseco, la cual cutis“-

tituye la plasmación eSpecíficamente chorote de la inquietud existencial que

la (-nmai'ca‘

l-Íl término .Ï":í\.\;—'1sa(i r'xgn-vsn r‘.’i,']("í‘;)11‘.."-iYY‘2í’711f'las" irían}: rio» La vr-Wïo. 'gn

fresco, lo viviente. lista condición ¿e define por la persistencia de sangre o

sana, (3510 (.35. dc un medio húmüdu sin v] l-unl 1:1 vida soria ll‘l‘li)().<íh]w_

.15] dominio semánIico de] vocablo abarca las ideas do 1o ¿(J-(zo: lo ma:

chitado, y también, de muerto recimitv (-u_\'o ("UG-:I'po está en proceso de deseca-

miento y descomposición.

Son condensadores simbólicos de esa (.Iicoiomi'a el Palo borracho y Tséx-

mutaki, los cuales. (‘omo viéramos. sinu-fiizan lo húmedo por" onde, la vida

un o} primer paso y en el otro, la sequedad en consecuencia, la muerte.

A su vez, dvnh‘o de este nivo] Lcol'ánico dc despliegue de lu dicotomía,

la inmirpoi'ación de 01 ras doidades Hrai'irmu osos significados.

listá claro que las asociacionL-s (lc Wéla con la lluvia lu fertilidad vege'
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tal y humana -sujetas al ritmo de agotamiento y renovacion, paralelo ¿»al de

devoraoión ‘v robonSIiuu-ion ¡iv ln I.em';anï:-.- ¿apuman (.‘Il ¿guzzi 'ïíï'ocr-írfii"; H_U(' l::.<

del Palo borracha

Por el contrario, el pose-so por 'l‘séxmataki revela idémicas inclinacio-

nes que las de la teofsnïm Fïstns se expresan mediame ln sucesión do ¿meten-

Cia de carne cruda, ingestión dv la propia sanárc actituues canibálic-as, im-

pulsadas por una naluralezzi seca que se traduce en sed per‘mnncmo‘ .-\l igual
k

qúe-‘IÏ-séxmaxaki, Kiláiïy sus crmisarios Jos Kilái i-lés-, :lsí‘como los Cuida-

dóres del Viento norte se Vinculan a la seguedad merced a sus relaciones con

el fuego, el calor y, por ende, la esterilidad.
- ,

7 F

Por otra parte. 1'51 dialéctica i-nïrs-ï'lo húmedo y lo ¿su Co Sinitiízíuizl por

ambos condensadores 1:.emhión sv m-splíx'azz un ¡:1 ¡Jilllln sm-Jueouivw

La inundaoíón provoomiza por (-l desborde de las :agn'=
s r-rinát'níiuss vn (Il

Palo borracho y la consiguiente desir-oncemración de los peces en rios y lagu-

nas se correlaciona con un movimiento hümano para 1a pesca. igualmenie cen

trífugo, durante la estación seca‘

.

.!-,n—r— ..- .,— -5-.-
w

A- _,. .__.. »_._...-..—-...,v»\r. mi ., . ..

Como contrapartida, la (leí'l‘séxlnaiaki expresa literalmente la

supresión de un peligro que impedía la concentración humana, ln cual se torna

posible con su muerte. Simbólicammiuz ¿sin expresa el fin (le la srqm-(iqad y

en tal sentido la factibilidad (lvl rozigx'upzmiiemo Humano (uzrzacii-rí's'ipu (Í(‘ lu.

estación_lluviosa__

,Losbienes que liberan ambos (-ominenu-H l'ual'il‘n‘mn laa NHH'EUMJQÍH social

tipica de las dos esmciom-s. l'jn tunlo Llull (iv (MEL-15115“ íz-rwsïr'imu ur (-iY'rU"
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lación amplia, el pescado —emanado de] continente húmedo- fortalece 1o.c lazos

Comunitarios, al igua] quv los favorecidos: por la concentración social (Ei- 1;;

época lluviosa‘

En tanto liberado por un continente seco, el tabaco -bien de consumo pro-

valentemente individual como las prácticas shamánicas a las cuales (15o.:-

_\' de circulamón restringi'la, sujeta a los retaceos de su poseeclor- fomenta un

aislamiento prangonable al favorecido por la dispersión social propia (ig "1“ 1':-

ïh-ci-ón- seoai

“Finalmente, cabe destacar que" {odo erité, teofa'ni'a o acontecimientó'io-
"

----"—

"'pïo'd-LJÉk-"áühïqueen diferente grado- los dos polos de 1a dicotomía. Si bien “¡draw--

uno ádúélloámanifiosia una vhn‘u 'téndencvia hacia uno u otro polo, ¡‘21Ï'>(3."_:'_"L'::

también en si mismo, :2 s'myin (iv oo;r.;n--ns¿—u-ion o comfilcmento, 1:: inan «¿Llop

Vemos así quo amo unu nin-rnniivu (¡o vida siempre se abre unn {ir ÏÏi-E'ïïu

to. El potencial vital que encierra el ámbito (ie las lagunas celestes L'nt'Ul 111:";

en Tséxmataki, obstaculizadora del L‘xC'CÜb‘O shamánico al mismo, un ("Ulhrylt‘illl‘ij

to de sentido opues10. I-Ïsto es, o] contrapeso que 10 seco impone a 10 húmá'do.

“Análogamente la dispoilibilidïií'l,;d.€,[79‘ch y y}? animales de caza -resr—'r'\=a "¿374.1293

para los humanos- Ll})ll]"('(‘l' moderada ya por Thlamó, ya por los Señores dr? ‘a:.

(species individuales.

El ciclo de ¡“(:‘pr‘otím'oión \-'r.'g(:t;1] y humana, garantizado por" L-l ¿ai-lun;

teofz-ínico, sv halla no uliswntv :¡mt-‘nazzuio por la conducta antisociu] Iumv ¡ir

aquél que consume impi‘m.isoramonio 1:,1 iotahdad lo las semillas, como
_



padeciendo el estado tséxmataki revela ciertas inclinaciones canibáiícas.

He-ci‘pro<ramente, demuestran que ante una alternativa de muerte se abro

ini-2.. m- ‘..'1(i¿*._. ya 1:1 ('Lll'Lu‘lÓn doi pUSPSU que (í(,'>'t'fl'il)()CLl cn el ejercir-iu Emanufl

nico, ya las prácticas descontaminantes de los vegetales tóxicos, las (‘UZÜC‘F

convierten a éstos en bienes que exceden la Qsíbm shamánica. De] mismo mo-

do, la monotonía qm: rodea a los seres. y cosiasdel Reino de los Muertos se (‘02

ti‘iip(‘521 con o] impulso de vida que se significa ¿1 través. (ÍL' 1:1 posibilidad dc: C()I_]

tacto m‘xual con los vivoa

ñ_.‘,_.,
...

v

Lu ¿imbivalencia dei actuar tem-'ái'iico, ; aunq ue con una' cIa'I’á p're v‘á‘le'ncia

de uno u otro polo, constituye una prueba más de esta modalidad. La'falibilí-

dad de Ahóusa, la ingenuidad de WÓH, 105: mhtíces tesmo'fóricos de Wóiki tra-s-

y

l.

lurvn su {3.7. 00m pit-montirin.

ii] contrapeso quo armoniza las «¿nda-mid: l.‘_\'.ï"(fh‘.¿‘\i¿ sugiere in imngon

de un Universo on equilibrio dinámico, c n íSmu que rc lcja la (lic(>t(_)inía uni-

versal Vida/muerte y su expresión peculiar (“n 1a cosmovisión Choroi'e, lo hú-

medo y io seoo‘

19. 6. Algunas clavos del ethos chorote

Sólo nos imei-(asu remarcar (‘ic’i'ms cima-05 dvi 01.5105 que si hivn no 1r-

zigu‘mn, ilustran peculiaridiadig-s notorias. Las mismas surgen dc la ai‘ïicuiiï"

("ión do lu dicho por 10%: ini'ormunies —qutz> con {TPCLM‘IICÉIE H'i'hria más una ¡mu-

1.2i ídvul quv 01m1 real-a. lo olísvmndr) -(¡ut' apunta ¿a dt-=seh1.rnñ:1r- (‘siu úi‘iimn- .\'
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lo interpretado a partir de lo roconstrua'eión ('OSIÑUVÍSÁUHHI.

La 21])(‘I‘1U‘aqtlc (i(‘IN(')51T‘¿H'()n \' 'Ïfflhllt'417'f‘r'] hw' {‘É‘uw'wh “ws a'xzou'rn

pos es una primera clave‘ Puede ()|‘)5L'I‘\'¿13'Hn;- ¿1 tamwa de tus pautas INÉÍI‘ÍI’HU"

niales que contemplan las uniones mixtas, totes (-unm las registradas en la ge-

neración anterior a Ego con los Tapiete _\' (‘hntupïï'; actualmente ampliadas a los

Mataeo y Criollos. Manifiesta!) iguuï tomé“). tu 1;. glg-m'hviriavl ¿1 lu ¡m-ostitneíón

con el blanco y la inclusión de todo ('Óni'ugt ’(JXÏPHHÍK'L: ¿al Mango- ul grupo de

harenteseo de la esposa, mediame su zuism‘iiuriúl1 :1 ¡:2 '-HI('UH‘.‘Ï'¿{ ioinéncke

(= "otro como yo"). Pese a esta aceptación, el cónyuge -extraño por ser sienl

pre de un exogrupo, Sea éste otra banda 0 grupo (¿mico-<5 un potencial. sospeehg

so du.- brujería. Esa ambivalenciu ¡—-< í‘-HE"ÉEl“]-c our --'e :‘ïïilllifif‘rïïíï ron :‘(‘=s:-'

pecto a lui ¿eres híbridos, 10.: «unix» .‘w/Ii Lu‘t'¡)1.‘:u(1> .-.I.2.v‘.<,;\¡<'Hv "los trate con

Ciertas precauciones‘ La disp(')si(-ión v 1:1 3'l«v.\:ihi]idzu;ï «iv las tuxonomïns chn-

7‘010 :mtelus anomalíassc ct.)1']-Zt'r;p(,mniw um ¡2: «uniko-¡(.5 Hifi-r "el- (¡e afuera“ _v

constituye otra prueba de la adecuación (¿el I'lnuitiu 'lt' ¡,Juugins (1972)_

Creemos que a1 mismo, por lo mit-nos en el comio ('hUl‘OIC‘, pueden inem"-

"pigráíïsefliiis'i'deiis'(i'EÏ'rne'cfil'iá'ciónprimas de esta cosmovisión. Jin efecto, e] re;

conocimiento de la necesidad de m(-)di¿1(i(')r(-‘s significa que si bien hay dos enti-

dades irreductibles -sean éstas espacios; un i'HïLHÉU intermedio ("omo o] de]

o bien seres hïbr'idos— existe 1a pusihilimu; «u- un t'ijt' wm 5'1- ¿“mona 'I'rasludadn

a] tratamiento (lispensado a los animales nm'mmlua, lt'J‘I‘MWS qlit- no i w¿pm-1.2|. ni

una aceptación irrestricta ni una uhominxación, Sinn aprobación sujeta :a r‘vg]a.<,_

1o (-uul ('(qllí‘\;ait‘ ¿1 una r1¡-*':i;w:ïúxi_ l':. Jjnrh; <nr=ji31'.'_(.‘.it'liiia '..'.\L}>'1|'n('2¿:‘31' ams.
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vui'iedad importante de relaciones con los exogrupos reafirma csn CHI‘HCN‘I'ÏSth-a

oosmovisional.

Otros sintomas indican esïu tendencia ¿a la L‘lpOY'LUY‘a‘ Basic (‘lïïzl' los

intercambios reguladores y pautndos con los 'I'npiotc y Chulupi} los \'ÍJ\'lÍ(1:-'

los (fliiriguano ("n ocasión de la cosecha del maíz (Sii'l'rcdi, 1.975), lor cunx'nos

durante el nahkiïip, la aceptaciónde rasgos prácticas culturales ajenas.

Asimismo, las aptitudes comerciales (ie los Chorqu -dostncm::=:‘ pnl" un

jeros y etnógrafos-, las que indudablementefpi-evzilecicron por Sobre E::;— ¿gw-rn;

a

HF'V

ras, apuntan en igual dirección. Vimos queíen el jefe tribal es reveladm-u 1:1

preferencia por sobre su vocación bélica dela astucia y el oportunib‘mo. listas

cualidades también son valoradas en la jefaiúirn actual; en ciertos Pasto) cs

i
_ . .

u-nïrulizn yHHvzalizu(1mm)ulr'zis¿u-livldg-I(1v¡vi ¡r-¡i‘nnlu :isulurunid 1;: ¡KM'FWJÉ

comercial y la prostitución.

La astucia, especialmente baio la 10115112.!de capacidad de engunw -\ ¿iio-

,.

rada no sólo en los jefes sino también en muchosde los protagonistas míticos.-

constituye un indicio de poder" Puede entenderse¿iz-si como el mito ¿il igual

.que la práctica cultural rccalquen. .covnslameriienteesteirasrto.

En suma, lo antedicho conforma la imíagende un ethos que puede definir-

se como "no cinom'ï-mríconi l-ICzil'ir'm'i ("sta Lipreciaciónel reconocimn-mm pu!“

parte (¡(31 ('horoïv dt- las CílpéH'lUL-HÍCH de las «mins vecinas, vn (".(H'T‘UHÉHH‘Hlt'llr‘lil

u

l¡“un ("i «iv las falencias propina, La valoración (ll-f las dmt'rï m 'siúnirw." lll“. (TÍ:-

iziqm; Loba ’l'uicolik, “intensivas ¿1.75u-puublo_. ¿corren parejas con una guiando}
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añoranza por haber Carecido dc Ii'cípres (lo esa ialln‘ lil reconocimiemu de 1:15

}H'u|)i¿l5 limitarim'n‘s (-urrv ¿aan .¡A un í. i;:‘,:;¡¿v:1 ur falibilidad (¡Uv Il'inH‘.¿iÍ'¡,l‘ll

las teofam'as chorotcn lin «31130,10, aún Ahóusa) o] transforma dor implacablw

(lo los seres primigenios malévolos, cs hurlado por algunos de ellos.

Una última clave del ethos (25151 (rada por 1a proclividad a producir res-

puestas milenaristas o mt‘síáníras. I‘Ínïrv los factoros endógenos, la nuscncia

de una visión apocalïptica dvfinitia orienta haora la negativa. Varios indicios

.‘Cxplicancsia ausencia, u La idea «un; uusgasw de.» ia. ¡flumanüiad o de agotaanáento

de la tierra y sus bienes no esta presunto; tampoco aquélla de culpa transmiti-

(Ja__a manera do‘un estigma que dobu ser redímido un las generaciones sucesivas.,

En la cosmovisión armaivn 21.-:4' ¡‘(CSJ'ÉHII‘LG ricas rér- suoíwíiïd álHir‘ilHMK'H

¿i 121 (le pecado a expiarz Sin mn"::¡r'gr-, 1:2 ‘1' nin i:1r:*<>r¡:mr¿u-ión(iv ias mismus,

(¿ubiua a la sincrcsis ("un r': una ¿‘::. un ¡k'i‘l'x'l‘nn zaph; ¿“ya ig:

vision apocalïoticae

Por otro lado, si bien pan-ce no darsy una idea (¡e destrucción inevitaltfle

del "mundo", sí se (la otra de peling potencial (¡e cagiisproi'c‘. Á\’in'10.<que 1_os__

eclipses lunares abren esta posibzlidad; (>11 efecto, aunque las reservas vitales

ilimitadas de We'la garantizan 1a prosvcuoión del orden del mundo, no se des-

carta que su posible í'alíhílidao unn: '.l'._\:("xma_12_1_lii121 altere.

De lo antedicho se desprvnm- qm- aún cuando no registren ('()n(íic:í(.)ne..<

(‘osnmvisionales propicias para una x'irziún oufinidamenh- upnculïpíícu, hay

otras que la tornan virtual: mmo posihlfu
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En caso que esto ocurriera algunos indicadores permiten prever que un

movimiento milenarista o mesiánico no oriontaria hacia una salida nativista.

Asi lo demuestran tanto el frustrado intento dv un INí‘SÏilS ohor-otc por revalorin

7.211" 1:1 r‘UHUT‘fl tradicional, medi:th 1:1 propuostn do un rmorno 5‘. MP origonvs,

mmm una (‘ÍGT'ÍJ'X It‘mll'noin :1 la religiosidad individual r-on prim Him (íi' ;>i':%mí.-::s

tháticas, favorecida por el Pentecostalismo. Además, la dualidad plantomin

por 12-1 intuición a la vez edénica y tremenda del tiempo mítico, nunudzi :1 los

contornos imprvcis‘os conferida? 1‘. sus SCi‘t-‘F y cosas, nos pormiwn supomw

_ - .7. i
, . t

que el ansia de retorno se vería atenuada; sobre todo si se tiene en cuenta (-1

pragmatismo que nos transmiten los Chorote.

Pistas consideraciones; a'unadasa la? actitudes hacia-í os ('xogrupm: lx
i

¡A m .ïu‘tllén} ¡M'hïhI‘llcUlL-ICIOI'I (¡el SlSM-f-nïïl global (w121 r‘tïllfllO'SI-(JLHI. nos minima].
-

z
t

i

:1 pensar que en caso de darse i‘eSpuostas milenaristas, estas serian de como

integro (sionista.

,
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GLOSARIO

ahláta: ampalagua, boa terrestre, Boa constrictor

ahnát: polvo, tierra, superficie terrestre, mundo

ahnát issítepez. "tierra que está arriba", Cielo

ahnát kiáxuei: e "tierra de abaío”, submundo

¿sïh'nc’l'tiI'ápÏJÏÍt:Z4confín de la tierra, designación del ámbito don
de termina la superficie terrestre.

ahnát tiwési: movimiento de tierra, terremoto

ahóna: miel que se extrae del interior del tronco de los árboles,

_designación genérica de la miel

ñhóna i-ka Naákisi: "Miel su Patrona” cesignación de una d> las

entidades vinculadas al Otorgamiento de miel, vg. la avis

pa Thliténte

ahóusa: carancho, Polyborus plancus. Designación del héroe míti-

co.
“

ggówet: mujer

ahówetis tepih: mujeres remotas, referidas genealógicamente a

los bisabuelos de Ego

aié: tigre, yaguar, Leo onca

aiéu — pl. aiéulis: brujo, shamán

aiéu ihxuélai: auxiliares shamánicos

aiyik: guayacán, Caesalpina melanocarpa

akoié; pato picazo, Netta peposaca

alá: árbol

aláix: árboles, vegetales silvestres en general

aláix wólek: lit. cabello de los Érboles; yuyos, hierbas

alá.
l

CJ z tuna, Opuntia



alawó: ave acuática negra, no identificada; ver kaláwon

aléina — fem. aléinaki: mono, Aotus trivirgatus

alená: anta, tapir, Tapirus americanus

aiénta: caballo

álesa: chaguar. Término éste de origen quichua que designa a di—

versas bromeliáceas terrestres espinosas del distrito cha

queño occidental, como Bromelia serra, Bromelia hieronymÏ
y Dainacathum urbanicum.

'aléxkina: iguana, Tupinambis rufescens

aléxkina tax: caimán, Caiman sp.

Aléxkina tax Thlét: "Caimanes Su Madre", designación del persona-

je mítico y generadora de la especie

álsa: monte tupido y bajo

ámla: ñandu, Rhea americana

ampé: ¡Hola!

ámta: carán, avispa melïfera

anát: agua i

anát i-wét: "agua su lugar”, laguna

anát thléle: "agua su.habitante7,.animales acuáticos

anát wúx: "agua grande", mar

ápa: víbora yarará, Bothrops sp.

apáh: viejo, usado, desgastado

apáh tepíh: expresión que designa al_tiempo remoto, al principio
y al mito; en sentido estricto alude al umbral inicial

del tiempo primordial

i-áse: hija (mi)

aséne: mujer, en lengua igxuáha

aséta: gualacate, armadillo, Chaetopnractus villosus



asiélaki: Viuda

atá: pala-pala, cuervo, Coragyps atratus

atés, a-tés: aloja, bebida elaborada con frutos o miei fermentados

atés i-wét: "aloja su lugar“, bordalesa; gran recipiente destinado

a contener bebidas fermentadas; se confeccionaba con una

sección de tronco de palo borracho (Chorisia insignis)
ahuecada

athlá, axlá: grasa

athlát: hacha de palo santo (Guaiacum officinale)

Éthluá iguana; Tupinambis teguixin

áthlu tax: yacaré, Crocodilus jacare

áthlu tax hitók;>caimán, Caiman latirostris

áthluthlaxz designación dada por los Iowúxna a los Chulupï o

Nivaklé

áusa: chancho majano, pecarí, Tayassu pecari albirostris

awó i-ás: mi nieto

axáie: fruto del mistol

axáiuk: mistol (árbol), Zizyphus mistol

áxliyi: descampado, “cancha”; terreno desmontado, plazoleta de

baile
'

axná: noche

axuéna: ave en general

Axuénas i-ka Naákis: "Aves sus Patrones”, designación ¿e los

Señores de las especieS'

axuéniuk: algarrobo blanco (árbol), Prosopis sp.

ayïne: hombre, macho

i-chïhnia: hermana menor (mi)

i-Chílua: esposo, esposa (mi)

eám: onomatopeya por "comer"



ehéie: vampiro, Desmodus rotundus

éixshola: poroto cultivado

éle: loro hablador, Amazona aestiva

éni: hermano menor

eskiníni: pájaro carpintero pequeño, Picumnus sp.

gti: fuego

éti wúx:"fuego grande", cataplismo igneo

“fuássiin: cosas

y

fuésie: malo, malvado

haapáb: pasado próximo, tiempo de la tradición referido genealógi
camente a los padres de Ego

he es: "nO'sano", enfermo

he ixuíe: "no manso”, atemorizado; por extensión denota 1a idea

de temor

he to: "no fuerte”, despacio, débil

he tóxsen: "no firme", inmovilizado, paralítico

he tséxshini: desmayarse

hikó'wa: contrario, enemigo

hilóta: sandía

hinéliesi: dueño, poseedor

hipiék: pasto alto

hók: palo santo, Guaiacum officinale

hónikiu: chuña, Cariamidae

hóp: maíz

hóskig: ¡Cuidado! Expresión que connota la idea de peligro

hót — pl. hótai: zona con suelo arenoso, cubierta de pasto, apta
para sembrar; campo abierto

hup'á, hupá: viento sur, Sur



igi, ieéi, hiiéi: abuela

iegn: abuelo, "secreto", vg. espíritu auxiliar

Egg: púber, joven de sexo masculino

igl: el muerto

iél ne: morirá

iésainthloin: emisario, auxiliar shamánico

ihñé esekié: anguila

ikái: camino, útero, puerta

ikái iwó: "puerta su cuidador", gúardián, sereno; designación

que se aplica a los que custodian el acceso a las la-

gunas celestes

iliéhwa, hiláwa: animal doméstico; metafóricamente designa a los

auxiliares del shamán, en tanto este los guarda y cuida

como a animales domésticos

inák: alimento

¿ggíz nombres

inkáhi: dulce, rico (= de sabor aoradable), sentido del gusto

inkápiski: troja sobreelevada
g

inkénisien: canto

inïïe: nieta (su)
'

inkípenek - pl. inkípexnai: cautino, esclavo

inláki'naie: baile

ígïgíz vista

intatéi: ojos

inthlés, ithlés: ranas

inthló, hiló: ceniza

inxuáiet: don, regalo, recompensa debida al shamán por su actua-

ción; salvador

inxuéinak — pl. inxuéinai: designación dada por los Iowüxua a

los Tapiete



inxuéinai hitóix: Tapiete distintos

inxúl: daño shamánico

iñéinhim: entero, completo

iñéut: planta de tabaco, tabaco verde, Nicotiana sp.

iñó — fem. iñóki - pl. iñól: hombre, persona, verdaderamente hu-

mano

iñó tók: hombre gigante, bizarro, no verdaderamente humano; desig
nación de un personaje mítico

iñól haapáln antepasados próximos referidos genealógicamente a

los padres de Ego

iñól naháki: hombres actuales, del presente

iñól tepïh: hombres remotos, antepasados referidos genealógicamen
te a los bisabuelos de Ego

iñól tetsipé: hombres escondidos, antepasados ref

camente a los abuelos de Ego

eridos geneaïóci

iñól tiúx: "gente come”, “comedor/a”, canibal

iñóna: designación dada por los Iowúxua a los Chiriguano-Chané

iothlókie: designación dada por los Iowúxua a los Toba

iowúxua: autodenominación de los Chorote montaraces y designación
de su lengua

'

ioxuáha: autodenominación de los Chorote ribereños y designación
de su lengua

isát: barro, fango, Ciénaga

isáx: chaguar, Bromelia 5p., especie comestible

isiét: rojo, rojizo

istá: fruto del cardón, cactácea

istáhue: charata, Ortalis canicollis

isták, isték: planta del cardón

isténik: quebracho blanco, Aspidosperma kebracho

isténik lampé: armadillo



istón - pl. istónis: Cóndor, Sarcoramphus papa

Istónis i-ka Naáki: "Cóndores su Patrón", denominación del Señor

de la especie

Istón thláse: "Cóndor su hija", personaje mítico

itálkiunaie, intálkiunaie: acción de planear algo, pensamiento,
idea

ithlá: "Viborón gigante", boa acuática, Eunectes notaeus

itklió: quirquincho, Tolypeutes matacus

itiúlai: negro _

itiúlai tos: víbora negra

iúskilan: pícaro, maligno, ruin

iúxiam éle: "entra en el loro"; expresión que indica el ingreso
del shamán en uno de sus auxiliares, sin que ello compor
te una transformación

’

si
‘"’“

iwáxla: león, puma, Pelis concolor

iwít néhnihim: "ser habitado", ¿cf Ao:o¿55

iwít tátam: "colocar adentro", transformarse, ser poseído ;

expresión que indica la penetración de un auxiliar en el

cuerpo del shamán, transformándose éste en aquél.

iwít wóin, iwítwoin: se volvieron, se cambiaron en..., se convir-

tieron en...; expresión que describe el cambio ontológico,
señalando un simultáneo y_radical cambio de forma y de

esencia.

ixioón isí: visitar una toldería ajena; metafóricamente alude a

la acción de dañar cuando el visitante ha sido un shamán

ixnílsa: chancho quimilero, pecarí, Catagonus wagneri

ixñéla: vizcacha, Lagostomus

Ixñélas i-ka Naáki: "Vizcachas su Patrón", denominación del Señor

de la especie

ixñéla tax: carpincho, Hydrochoerus

ixñéni: chumuco, Harpiprion caerulescens

ixñéta: tusca (fruto), Acacia monriiformis



ixñétak: tusco (árbol)

i532: bravo, feroz

ixufli“ : sueñoi

káhopo: cuco crespïn, Tapera naevia

kalánkieta: "matador"

kaláwon: ave acuática negra (alawó), auxiliar shamánico que produ-
ce el "trueno fuerte"

'

kasíles: intestinos

kasókchi: piche, mulita grande, Dasypus novemcinctus

kasólala: pequeña ave canora (sólolok, Cyclarhis gujanensis), au-

xiliar shamánico que transmite el dominio del lenguaje
de las aves

'

kataáki: mosca

kataséi: estrellas

katés: estrella en general y Lucero vespertino, el personaje mítico

Katés Thlét: "Lucero vespertino suLMadre"; denominación do] Lucero

matutino

kathlótiki: perezosa

E3395: cactácea

katós kaliúk: lianas

katsála: trampa de lazo

kátsiutiui: amarillo

kawós: seguidores, peones. Designación de los integrantes de una

misma especie animal que dependen de un Señor r Naák:

káxkiwa: pequeña ave canora

káxutak: tuna, Opuntia

kémis: testículos

i-kiántek: suegro (mi)

i-kiántela: suegra (mi)



i-kiátioix: cuñada (mi)

i-kiátioik: cuñado (mi)

kiawé: cueva

kiéinuk: sauce

kiékuonie: promesa

kiésta: calandria, Mimus saturninus modulator

kihét, kixét,.kehatï fruto del ucle, cactácea

kihétuk: planta de ucle"

kihíl: anciano, hombre Viejo; término empleado como sinónimo de

aiéu (= shamán), con intención de evitar el uso de éste;

designación del alto dios.

kihíliwehél: viejeciiío

kihíla: anciana, mujer vieja, designación de la esposa del alto

dios

kihíil: hombre muy anciano

kíkit'cotorra,”catafi Brótogeris vérsicolurus

kilái: sol

Kilái i-lés: "Sol sus hijos", seres míticos vinculados a la sequía

kiláii: designación de los no indigenas, los "blancos"

kïlaik: quebracho colorado, Schinopsis lorentzii

kïlaship: designación del período estacional que se extiende apro
ximadamente a los meses de enero y febrero. Corresponde-
a la segunda parte de la estación lluviosa, practicándose
la siembra de vegetales de crecimiento prolongado.

kiliéni, kiliénik: corzuela, Mazama americana

kiliéni thlásini: "corzuela su gemido", designación del águila
Oroaétus isidori

kilïlik: gavilán pequeño, Accipitridae

kinúleszmostacillas, cuentas coloreadas dc vidrio

kioi: lechucita de hoyo, Speotyto cunicularia



i-kiówe: medio, centro

kioxná: laguna pequeña

kisï: monte ralo y árido

kïti: zapallo

kíti tax: anco, cucurbitácea

kíxnie: chancho rosillo, pecarí, Dicotylcs tajacu,tajacu

Kïxwet: designación del personaje mítico a la vez tesmóforo y

trickster -

i-kóir nuevas, tiernas, Como calificativo de las püberes

koópie: mariposa

lisa: azul

laulauti: mono aullador, Alouatta cargïí

i:lg: palabra

i-lés: hijos (sus), pichones

lémi: blanco

i-liúxshana: red de bolsa, utilizada para pescar de pie

lónie: pintura, color

máa: sapo

máhsa: avispa melífera del subgénero Trigona, sumamente agresiva.
Indica también el nido y la miel producida por la misma.

maig: liebre

malékia: asno

M: dormir

mithlúi - sing. mithlúk: "animales del monte", cuadrüpedos salvajes

miyóki: "gavilán", aguilucho colorado, probablemente Heterospizias
meridionalis. Designación de un personaje mítico

mkéxe: flecha

i-muk: excremento

i-náa, inná: padre (mi, su)



naáki: caudillo guerrero, jefe, patrón. Calificativo de los

Señores de las especies animales

naáki wúx: "jefe grandel

naákisi: jefa, patrona, calificativo de las Señoras de las espe-

cies animales y de la miel

naákiwoki: moro-moro, abeja melífera salvaje, gen. Melipona

nahák: red de tijera, utilizada para pescar sumergido

naháte: conejo salvaje

nahkáp: designa al año y al período estacional en que maduran los

afrutos silVestres, praCticándose asimismo la cosecha de

vegetales Cultivados de crecimiento rápido. Se extiende

sobre los meses de noviembre y diciembre, primera parte
de la estación lluviosa

'

nahkáp kataséi: "estrellas del nahkáp", constelación de las Sie-

te Cabrillas
'

nálie: hambre

náte: botija, vasija globular de cerámica destinada a contener

agua

nátisat: pez armado

náwop: período estacional de la floración. Meses de septiembre
y octubre. Designación derivada de náwo = flor

25395: flores

naxkánek: vegetales cultivados

naxkánki: sembrado

naxués: cuerpo

¿:2Ée: llica, bolsa tejida con fibra de bromeliáceas

ngiah: piola, cordel, soga

néni: fruto de la sachasandïa, Capparis salicifolia

néniuk: árbol de sachasandïa

newésine: culpable, ser culpable.

nisién: carne del animal muerto, cadáver delser humano

nókona: yarará, en lengua ioxuáha, Bothrops sp.



noóte: Oeste

noótiniuk: parcialidad noroccidental de los Chorote ribereños

nóu: perro

nsóte: hediondo, putrcfacto

ókosa: tatú carreta, Priodontes maximus

gng: hermano mayor

óxnaie: fruto del poroto de monte, Capparis retusa

Óxuo: paloma, Columba picazuro

óxuotaki: remolino de aire

pái: batracio

pák: chalchalero, Turdus amaurochalinus

papó iñéin tepíh: los que están en el principio remoto, aludiendo

a la ubicación temporal de la pareja de altos dioses

pasá: yulo, Jabiru mycteria

patéhna: calabaza grande destinada a guardar collares, talismanes

y adornos plumarios; recipiente de calabaza

péletes: cañas

i-péliuk, impéliuk: sombra, figura desdibujada; copia, fotografía;
alma-sombra

pétohoi, pétexuai: quetupí, benteveo, Pitangus sulphuratus

Egg: tambor

i:pgt: tapa

pggiz agutí

BQEEÉ: batracio

péglg: cielo

poüles: nubes

saká: nuestro



sakáis: costumbres

i-sákal, insákal: alma-imágen

saká kihÍl/a: "nuestro/a propio/a anciano/a"; denominación dada

a la pareja de altos dioses

sákiti: águila harpïa, Harpia harpyja

siii: hornero, Furnarius rufus

sá'toi: cactácea

Egg: martineta

sémlak: palo borracho, Chorisia insignis

Egg: picaflor, Trochilidae

sét: "nuestra madre"; denominación dada a 1a deidad celeste femg
nina

sétialak: espinillo

Shimkiú, sinkiú: mandióca amarga

shitaxui: dibujo

shiülten: trueno

siéhnam: ciervo, Blastocerus dichotomus

siésie: maraca

si-lánai: yo me mato, yo fumo

siláxkai: gato montés, Pelis leopardus pardalis

siláxkaiti: gato onza, Eelis onga

siléwa/s: "nuestras palabras”; autodenominación de los Chorote

extensiva a las diversas parcialidades

siléwa/s tepíh: Chorote remotos, antepasados referidos genera-

cionalmente a los bisabuelos de Ego

siná, sinnáa: "nuestro padre”, denominación dada a la deidad

celeste masculina

siñéluk: cactácea utilizada para encender el fuego

siús, inus: sábalo; designación genérica de las especies ïcticas
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Siüs i-ka Naáki: "Peces su Señor"; entidad que regula La pesca,

frecuentemente asimilada a Thlamó

Siús Iná: "Peces su Padre"; entidad que regula la pesca

Siús Thlét: "Peces su Madre"; entidad que periódicamente reali-

menta los peces

siúxni: preñada, embarazada

siwálak: araña

si-XWCLïTE _ "soy soñado", visión

siwólo: mojarra

sixuáan: bola verde, sachanaranja, Capparis speciosa

sólolok: pequeña ave canora, Cyclarhis gujanensis

sóm: urraca azul, Cyanocorax caeruleus

soóla: oso hormiguero, Myrmecophaga tridactyla

soóla tók: oso melero, Tamandua tetradactyla

soónaie: enamoramiento

sgte: hediondo, putrefacto

sóxuatana: batracio

suwóni: sal

takái: relámpago

ta-kínaki: cerros, estribaciones andinas

talók: ciego

tásena: sapo grande

t-ates: senos, mamas

ta-thlósek: tonto, zonzo, torpe

Egg — pl. taxés: cuero, cáscara, piel, escama

taxái: regla, menstruación

téhe isha: palo cavador



tenkaná: lagarto

ténte: ¡Auméntate!

tepih: enclitico que denota tiempo remoto en el discurso

téwak: río y designación dada al Chaco

Ïhlamó: "diablo", teofanía ctónica ambivalente que gobierna a

los Thlamó hos y que preside la revelación de una Clase

de shamanes

Thlamó hos: "diablos", "demonios" (= auxiliares shamánicos), teg
fanías ctónicas subordinadas a Thlamó en las que se in-

cluye a los muertos

Thlamó hos hiwét o i-wét: "Thlamó hos su lugar", designación
del submundo

EÉlÉBRK: sobrino (su)

Éhlápuki: sobrina (su)

Ehláse: hija (su)

thlátaski: horno cupular sobreelevado de origen criollo, olla

globular de cerámica, nido del hornero

thlátsilis: saliva

thlaïéz laguna, hinterland

thlawaa thléle: "interior su habitante", designación de una par
cialidad iowúxua

thléiwa: "mismo nombre", tocayo

thlékiuk: alma-núcleo

thléwas: hormigas blancas

thlét: madre (su)

thlétek: cabeza

thlétsi: exudación, veneno, genitales femeninos

thlimnál: monte tupido y alto

Thlimnál i-wó — Thlimnál i-wóki: "Monte su cuidador" y "Monte

su cuidadora”

thló; semilla, pene



i-thlóinek: mensajero, auxiliar shamánico

thlóma: día_, Este

thlósa, thlóusa: púber, moza, joven de sexo femenino

thlósai hitóix: mozas extrañas, designación de seres míticos

exclusivamente femeninos que habitan los cerros

thlósek: discernimiento, habilidad, capacidad

i-tiók: tío (mi)

iwtióx: tía (mi)

i-tiúx: comer

to: fuerte, firme, resistente

i-tóik, hitóik, hitóix, tók: lo insólito, distinto, bizarro, des
conocido, potencialmente potente u hostil

i-tóksi: fuerza, poder, potencia generalizada

i-tóksi po: "poder tiene", poderoso

tókis: hormigas

tópena: víbora cascabel, Crotalus durissus

tós: culebra, víbora, denominación genérica de los ofidios

Tóses Thlét: "Víboras su Madre", designación de la Madre de las

especies

tós tax: piel de víbora

t-oxtalé: corazón

tsaxuán: bola verde, sachanaranja (fruto), Capparis speciosa

tsaxuániuk: árbol de sachanaranja

i-tsé: panza, estómago, vientre

tséniuk: molle

Tséxmataki: personaje mítico que encarna el canibalismo, estado

del ser, auxiliar shamanico

Tsirakúa: designación dada por los Iowúxua a los Ayoreo

tsiúm: onomatopeya por "temblor de tierra"
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uthlúi: cera

wáshinas: ocultos, roedores, Ctenomys spr

wáshiuk: escuerzo

watóne: cactácea

i-wátso, hiwátso, i-xuátso: verde, fresco, crudo, viviente

wéla: luna, mes, personaje mítico

wikig:_cuerv0'de cabeza colorada}“Cathartes aura

>“wishiúkrwpalma, C0pernicia'CerÍÏerarw*“m¿’

wishiúket: palmar

wisiénik, wisiéni: trepador de cuello-blanco, Xiphocolaptes
albicollis ¡a .(Wrwlw-

i—' .'ï-
’

wiskilióte: Halcón, probablemente HerpetOtheres cachinnans

wóiki: zorro, Cerdocyon thous. Denominación del burlador; por eg
tensión significa ladino, pícaro

wóiki hitók: "zorro distinto", lobo

wó ilisa: descendencia

wóis: sangre

wokó: colcot, cuculiforme, Coccyzus melacoryphus

wokó táx: "wokó grande", buho

i-wólan: tobillo

wósiet, wóshiet: cardenal de cabeza roja, Paroaria coronata

E923: gallo, gallina

xïwak: enojo, rencor, furor

xïwak po: se enojaba, enojado, furioso

xuá mak : harina de algarroba

igéig: alqarroba (fruto), Prosopis alba

xuaáiuk, xuáiuk: algarrobo blanco (árbol)



xuála: sabio

53g: parque Chaqueño

xuéchakak: cactácea

i-xuéie: mano derecha, fuerza, poder, potencia generalizada

i-xuéie-tóksi: mucho poder, potencia superlativa denotada por

yuxtaposición de los dos términos que designan la poten
cia generalizada

i-xuélik, inxuélik- pl. i-xuélai, inxnélai — fem. inxuélki: auxi-

liar del shamán. “c;
'

uvfa.', un.
“'
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xuéthle: tubérculo silvestre L

xuikína: Norte, Viento norte

xuikina wós: denominación de los integrantes de la parcialidad
norteña de los iowúhua,_”utïd;azúnr -si .. un A am

i-xuina: él cura, extrae, curación shamánica

xuitiél - pl. xuitiélis: entidad demdniaca

xuitiúna: tuna pequeña, Opuntia

YIs: cuis, roedor

yitines: lanzas


