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Prefacio

A Magali, a Alexis

El objetivo de éste libro apunta a poner de relieve la vitalidad de la sociedad chamacoco, -a
pesar de embates y sufrimientos- a enfrentar bajo su propia identidad, al mundo unificador y
deshumanisado, que se origina desde la conquista a hoy dia. El trabajo, intenta reunir una serie
de elementos constitutivos de dicha cultura, que a nuestro modo de ver, refleja una cierta vision
del mundo y de las cosala obra desarrolla tres partes. La primera ; introduce los momentos
mas significativos de las fuentes literarias y etnograficas del Chaco. Desde el siglo XVI al XX,
ésta region “ misteriosa ”, poblada por sociedades “ belicosas ”, fue motivo en generar un
sinnumero de miradas, como curiosas escrituras. La parte segunda exhibe los puntos mas
resaltantes de la identidad cultural de los chamacoco ; para cerrar al ultimo con la transcripcién

de relatos miticos de origen.

Intento monografico, o cosmografico ? La explicacién del mundo chamacoco apela a esfuer-
zos multiples en el conocimiento, pero también en su procedimiento metédico. Debemos poner
de resalte que las dificultades aparecieron cuando habia que entender la relacion con el entor-
no natural, debido principalmente a una ausencia de informacion sobre inventarios confiables
de ecosistemas productivos chaquefios. Por el otro, el trabajo de campo indujo la necesidad de
avanzar sobre la base de experiencias de transdisciplinaridad, donde el actor cultural se consti-
tuya en el punto focal de preocupacion y entendimiento, a pre-textos de puesta en pagina.
Merece destacar aqui que, a partir de interrogantes e ideas convergentes discutidas con Ticio
Escobar, desde 1986, decidimos dirigir nuestra atencién, -en observacién participante-, con
comunidades indigenas del Chaco. Desde ese momento, las investigaciones que se inician con

los Tomaraho e Ybytoso, disparan hacia aproximaciones diferentes.

La investigacion que se presenta, fue producto de momentos importantes que justifican su
exposicion. El primer momento, donde la intencién del estudio partia a establecer un catalogo
de sabidurias orales, a través de colectas y registros de la memoria cultural de los chamacoco.

La colecta de los relatos orales se inicié en febrero de 1986, hasta 1996 ; la cual, posibilitd
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establecer un corpus de 1.200 relatos miticos compartidos, entre versiones de Tomaraho, y por

el otro, versiones de los Ybytoso.

Muy a pesar de las diferencias dialectales, asi como sutilezas expuestas por ambos grupos,
la tematica —(ver titulos de los relatos)-, desarrollada por los mitos, son de un mismo contenido.
Esta herencia oral, de gran riqueza y diversidad, que nos fuera presentada por varios infor-
mantes, nifos como adultos, interpelaba a un posicionamiento riguroso del estudio, pero tam-
bién a una actitud flexible al paso transversal de datos, en donde la participacion de indigenas
sean confrontadas a explicaciones cruzadas con las de la botanica, o con la zoologia occiden-
tal.

Para explicar de otra manera desde la primera visita que realizamos en un lugar llamado
“Represa Primera ”, propiedad de la empresa Casado-Sastre, donde los Tomaraho se encon-
traban en situacién infra-humana ; y al notar los indigenas nuestro interés y curiosidad por su
tradicion oral, me explican lo siguiente : “ Podemos contarte muchas historias maravillosas,
pero aqui, hoy, nos encontramos en una situacién de vida o muerte...Necesitamos
ayuda...Necesitamos un lugar donde vivir con tranquilidad. Tierra segura, que nos provea de
alimentos, pero también ayuda que nos permita cultivar, pues sélo de la caza y la colecta ya no
podemos vivir... ” Este planteamiento, muy sencillo por cierto, interpelaba nuestra presencia, e
interpelaba, a su vez, nuestro modesto conocimiento y experiencia. A decir verdad, lo planteado
por los Tomaraho, fustigaba en ubicar las ciencias humanas ante su propia funcién y devenir.
Qué y cdmo hacer ?, serian pronto las interrogantes que deberian ser respondidas para cada
situacion. Por ejemplo, una combinacion de modos de subsistencia tradicional (caza-colecta-
pesca) llevada a cabo por los chamacoco hasta ese momento, con la adopcién de técnicas de
domesticacion de plantas para la produccion alimentaria, -primero- ; planteaba, de por si, un
amplio espectro de intercambios, y discusion a fondo sobre las posibilidades a ser emprendi-
das. En ese sentido, un punto de apoyo fue el de partir de la davida, o el don. Grandes conoce-
dores en el ejercicio de intercambios, los chamacoco lo denominan “ chibehe ” al don.. Fue asi,
entonces, que pusimos en practica un “ chibehe ”, y la propuesta fue algo parecido : a cambio
de vuestro compromiso en fortalecer vuestra identidad cultural, nosotros nos comprometemos
en apoyarlos afin de encontrar soluciones a vuestros problemas. Entre 1987 y 1991, un sinnu-
mero de iniciativas fueron llevadas a cabo, siempre con una participacion directa y amplia de
los chamacoco. Muchas de las iniciativas lograron su cometido, otras, por diversas razones
quedaron trunca. Una de ellas, merece su relacion. La colecta de uno de los relatos miticos de
origen “ Ichaato ” o, llamado tambien “ Ahapyra ” ; nombre de un vegetal, cuya raiz se constitu-
ye en la referencia principal de la dieta alimentaria chamacoco, pero que refiere a su vez, a la
representacion simbdlica de la vida, -de abajo para arriba-, se transformd, muy pronto, en el

elemento clave para el programa agricola. Otros relatos, sobre el origen del gusto, o de ciertos
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frutos, de peces,o conocimientos sobre la representacion social de la naturaleza, ayudé de
manera creativa, a pretextuar y arrimar una analogia, que permita resultados prometedores, en
actividades y objetivos trazados. Ello, impulsé por sobre todo a responder con imaginacion ;
cémo el conocimiento y reconocimiento de una cultura, cuando se la situa en el centro de toda
actividad colectiva y preocupacion, y en directa relacion a necesidades acuciantes, puede
constituirse en el elemento dinamizador de situaciones afectivas y practicas, desechando toda

argusia externa e inoperante a lo que algunos denominan programas de desarrollo.

En ese proceso de experiencias enriquecedoras, se situa este intento de exponer la cos-
mografia chamacoco, pues a la par de ejercer una intencién primera en el conocimiento sobre
la sabiduria en la oralidad, a través de la lengua y su denominacion, condujo la investigacion en
apoyar otros procedimientos metddicos, que permitirian reunir, proyectar, conocer, mas alla de

una mera encuesta, basada ésta, en colectas de disefios graficos.

Merece ello, un tributo muy especial a la obra del gran etndgrafo sueco, Erland
Nordenskjiold, quien, a principios del siglo XX, en visita a etnias del Chaco, y como fuera de
uso corriente en la etnografia europea, investigadores como él, incitaban a sus informantes
indios a dibujar sobre papeles ; para saber, a qué nivel de evolucion en la escritura habian
arribado. Es de suponer que Norddenskjiold dispondria de una coleccidon mas importante de
disenos realizados por chaquefios Manjui y Nivacle, que los publicados en su libro, editado en

1929, en version francesa :“ Les indiens du Chaco ”.

Los disefios que se presentan en ésta edicion, son disefios originales realizados por los
indigenas, entre 1986 y 1996. La curiosidad me estimulé en plantear a los chamacoco, un
procedimiento ludico. A ver ; dibuja cémo ves el mundo..., fue la propuesta hecha a Wylky,
chaman estelar Tomaraha, luego a otros miembros de su grupo. Al poco tiempo, la propuesta
fue hecha a los Ybytoso, entre ellos a Ogwa Flores. Al correr del tiempo, los disenos realizados
por los indigenas, daban cuenta de figuras y tematicas diversas, anudadas , sin embargo,a un
mismo hilo conductor : el relato. Tinta echada sobre papeles, configuraria la idea sobre una
representacion y explicacion del mundo chamacoco. En varios afios, fueron reunidas miles de
planchas, cuya labor se basé en un ordenamiento de la informacién, estimulando a la vez, la
redaccion de un intento de diccionario cultural (Au hwoso ichibio) La seleccion de las planchas
para su publicacion aqui, sugirié arrimarlas al texto, principalmente a algunos relatos miticos,

para exhibir el otro lado del espejo chamacoco.

Seria poco decir, toda la paciencia y hospitalidad que me fuera ofrendada por los Ybytdso y
los Tomaraho, principalmente entre los afios (1986 a 1991) en sus comunidades. Mis respetos
por confiar en esta tarea : la de ordenar, a mi manera, este trabajo y su publicacién. Quiero

sefalar también mi gratitud a Birgitta Leander, quien en 1986 coordinando la Direccién de
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Patrimonio Intangible de la UNESCO por haber facilitado -en su primera fase- la realizacién de
la investigacion. A Elisabet Haglund, y todo el equipo del Boras Kommun Konsmuseet quienes
pudieron insidir sobre la importancia de dicho proyecto, a través de la puesta en exposicion de

dibujos de los piccasos chamacoco, que recorriera toda Suecia.

Mis agradecimientos a Emma Gill, a Silvio Rios por todo su apoyo y complicidad en la
lectura y ordenamiento de los borradores. El agradecimeinto expreso y reiterativo para los
Tomaraho, para los Ybytoso, por iniciarme al reconocimiento de una cultura que se expone sin
temores al proceso de construccién de la sociedad paraguaya. A ésta, de comprender que su
propia invencion se afirma en la relacién de interculturalidad, pero también en la dignidad y
apoyo para aquellos indigenas chaquenos, que como los chamacoco, desean ser diferentes y
asi contribuir a fortalecer la multiple identidad del Paraguay. A los Ybytdso; a los Tomaraho,

entonces, una cultura condenada a vivir !



Primera Parte

El Chaco através de cronicas



Puesta en cuerpo de pintura corporal wys. Tinte producido con especies gramineas chasmucadas y empastadas en agua. El asistente ayuda a
representacion de la escena con fondo negro sobre el cuerpo del actor. Foto G. Sequera. Peichota, 1989.



La Conquista

Launificacion del mundo

A poco tiempo del descubrimiento de ese vasto territorio que denominamos Paraguay; la Corona

espafnola puso en marcha una estrategia de conquista y sumisién de indios.

La realizacion de ambas expediciones, permiti6 a los espafnoles dotarse de un conocimiento
geografico mas preciso de dicha region, y trazar nuevos itinerarios que les permita alcanzar sus
codiciados objetivos a los metales preciosos. Abriendo pasos a otras expediciones, la de Don
Pedro de Mendoza, por ejemplo, quien en 1537, encontrandose muy a gusto y en su alto a su
recorrido en un 15 de agosto, funda Nuestra Sefora de la Asuncion. Esta ciudad puerto, recostada
sobre una placida bahia, se constituira durante mucho tiempo, centro focal de la colonizacién y
sistematicas campafas a los avances al Chaco. Desde Asuncién, como punto neuralgico, seguiran
en cadena las fundaciones de Santa Fe y Buenos Aires, respectivamente en 1573y 1580, sirviendo
de escala segura a navios venidos de Europa. Entre tanto, la poblacion y la de criollos, recibe la

potestad de la corona en autorizar a los colonos para elegir sus propias autoridades.

La empresa colonial debia en cierta medida, delegar la administracion local para calmar
descontento, por una parte, y premiar la efectividad colonizadora, por el otro. La acumulacion de
contradicciones en el cimiento conquistador iba escalando posiciones sobre el edificio colonial. A
pesar de fricciones internas, los expedicionarios hacian frente comun. La conquista de extensas
regiones se habria paso en el territorio, a tiros de arcabuz, a punta de espadas y bajo presencia
de la cruz. En magnitud, los expedicionarios no sumaban, comparativamente a la superioridad
numeérica de los autdctonos; pero, el impacto psicolégico deberia haberse posicionado en la
vulnerabilidad indigena con un sinnumero epidemias mortiferas y desconocidas por las tribus, y
transportadas por los propios colonizadores. Arma milagrosa y efectiva para las intenciones militares
de los impetuosos colonizadores. En la memoria mitica de los pueblos nativos, -el caso de los
chamacoco-, apela hoy a un doloroso recuento y temor simbdlico presente, a epidemias y

desplomes demograficos sufridas por las poblaciones indigenas.

Por todos los medios -militares, bacteriolégicos, culturales-, los conquistadores pusieron en marcha
el juego de la “amistad” hispano-guarani y aprovechandose de fricciones inter-étnicas. Todo esfuerzo
apuntaba a la estructuracién violenta de un mundo colonial unificado, sobre las espaldas de los
primeros habitantes de esas tierras. El éxito de camparia deberia afirmarse en el fortalecimiento de

sistemas de dominacién y poderio, como enclaves estratégicos hacia la conquista del Peru.
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“En febrero de 1557, Nuflo de Chavez parte, acompafiado del Capitan Hernando Salazar, a la
cabeza de una armada de veinte y tres navios, ciento cincuenta arcabuceros espafioles y
caballerizas. Remontan el rio Paraguay hasta 340 leguas al norte. No pudiendo remontar mas el
rio, ponen pié a tierra, penetrando un poco mas al noreste, descubriendo y conquistando la provincia
ocupada por los Xaries, Perebacanes, Corbinas, Ortugueses, Obones, Pamonos, Xamarecocies
y los Chiquitos, toda gente belicosa, pero grandes labradores; hubieron grandes batallas y muchas
resistencias;...se conocieron las peores dificultades, porque los nativos eran numerosos frente a

esas gentes” (Mujia, 1914, p.61).

La maquinaria de conquista iba avanzando segura, venciendo dificultades, sobre el
terreno chaquefio; en 1557, Nuflo de Chavez funda Santa Cruz de la Sierra, “lugar agradable
rodeado de grandes campos, arboles frutales y propicio a la pesca y a la caza” Ibid. p. 63).

Prosiguiendo la tarea de los espafioles, les toco a los misioneros jesuitas de afirmar los territorios
de conquista y sumision, dando lugar al disefio de métodos de mayor finura e inteligencia, para
que los mismos sean formulados y su respuesta aplicable a situaciones complejas. Lozano (194,
p.253), conocedor del Chaco, escribia; “las dificultades de los espanoles y jesuitas fueron grandes
adominary reducir los indios chaquefos. Les fue imposible hasta fin del s.XVII, (1685) de conquistar

un solo palmo del Chaco mas alla del Bermejo y del Pilcomayo” (Lozano, p.253).



La compaiia de JesUs.

Accion sacramental.

Al momento de prosperar la conquista del Nuevo Mundo, la Curia romana, animada por sus
experiencias de las cruzadas, y con el apoyo de la Corona de Espafia, decidia cautivar a los
“salvajes” hacia el cristianismo. La union de esos dos poderes, -por temporal, lo veremos-, se
constituiria en el eje principal sobre el cual giraba la conquista y la dominacién del territorio. En
1604, como fecha histérica, el Cardenal de Acquaviva, superior de jesuitas, erige las primeras
misiones basadas en anteriores experiencias reductoras franciscanas llevadas a cabo. El clero
renueva sus metodos de evangelizacion, impulsando dispositivos innovadores y pautas de
transmisién del credo religioso e instaurando una organizacién de “reducciones indigenas” para
imponer una nueva construccién del mundo terrenal. A fines del siglo XVI maduran las ideas
centrales, concebidas sobre la propia crisis organizativa de conquista y la debilidad de las 6érdenes
religiosas en el control politico y tributario. La “mision” consistia en asegurar el control poblacional
de indios, estableciendo areas reductivas, sistematizadas, efectivas de su-misién. De esta manera,
en la novedosa matriz de organizacion, concurrian las razones de orden religioso con las de
caracter politico-econdmico. La milicia se encargaba primero de reducir a “fieros y silvestres
hombres”, remitirlos a las “cosas de la vida sociable y politica”, para luego depositar toda su
suerte en manos de misioneros, para que estos lleven a término las ensefanzas a “las cosas
divinas y celestiales”. La eleccién de espacio a reducir eran programados por los jesuitas, en un
vasto territorio que comprendia el Paraguay, Parana y el Uruguay elegido por caracteristicas
culturales. La facilidad de vias fluviales de comunicacion rapida, territorios fértiles donde abundaban
grandes extensiones boscosas, valles y campos naturales que faciliten la reproduccion del ganado,
eran condicionantes necesarias para afirmar la dominacién. Los pueblos misioneros se
constituyeron en puntos de enlace y extension de fronteras de conquista, y explotacion de recursos,
con el fin de avanzar fuertemente al Chaco. Conviene sefialar que hasta 1767, -aino de la expulsion
de los jesuitas-, lograron fundar 30 reducciones, dejando de lado, a aquellas del Guaira destruida
por bandeirantes, llamados también “mamelucos” que arrasaban las misiones para el pillaje de

las mismas, y a la busqueda de oro y esclavos.

También las misiones de los Guaikuru tuvieron que suspender actividades debido a la persistente

resistencia de indios (Charlevoix, 1756, Vol lll).

Los ataques sucesivos obligaron, por ejemplo; a los misioneros de trasladar las reducciones del
Guaira hasta el Parana, y los convertidos fueron, hasta autorizados a portar armas. La imposicién
de normas reductoras pasaba por un reconocimiento y estudio de ciertos conceptos vernaculares,

-el de divinidad, y el de relacion de cultura con la naturaleza-, para que estos, transgredidos en

17
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la inversion de significantes, fueran utilizados como elementos de dominacién. Dominar desde
adentro. Fue reconocido el esfuerzo jesuitico sobre el conocimiento de lenguas nativas, la adopcion
y codificacion fonética para el ordenamiento de publicaciones, traduccion del antiguo testamento
y oraciones eran utilizados bajo una planificada laboriosidad misionera. La aplicacion severa y
hasta efectiva de estos objetivos misionales, donde sdélo los jesuitas demostraron capacidad de
poner en obra, al estar convencidos de profesaban el principio de “perinde ad cadaver”. La
Compania de JesUs se caracterizaba por una jerarquia reforzada y de extremado rigor en el
reclutamiento, donde se manifestaban exigencias bastante elevadas -para la época-, sobre las
condiciones intelectuales y sociales de nivel. Ademas de los votos de castidad y obediencias,
requisitos propio a cualquier congregacion, se esperaba que los futuros candidatos, demuestren
optimas cualidades de fortaleza a las condiciones y pruebas que ofrecia la tierra desconocida :
“Que firmeza, que prudencia tenia un misionero, -nos decia el jesuita Muratori-, fuera dotado de
dulzura capaz de convencer los corazones los mas feroces. Debe estar siempre listo a morir bajo
una lluvia de flechas, o bajo los mazos de los salvajes” (Muratori, 1836, p.121). Todas las cronicas
de jesuitas de época hacen mencion de dificultades encontradas a lo largo del proceso
evangelizador, quienes, “sin poseer mas que breviario bajo el brazo y una cruz en la mano, se
ponia en marcha, sin otro recurso en la proteccion que la esperanza en la Providencia divina,
porque ahi estaba la Unica salida...” escribia el padre Patricio Fernandez (1726, p.119). Antes de
ser enviados los jesuitas a duras pruebas en el “Purgatorio” -Chaco-, para promover la palabra
divina, los mismos debian iniciarse a las dificultades en misiones préximas geograficamente a
éstas, de manera a perfeccionar y aclimatarse mental y fisicamente para la evangelizacién. Una
vez que las autoridades eclesiasticas decidian dénde enviar a los candidatos, |la verdadera labor

de conversion del misionero se tenia, desde ese momento como iniciada..

Todos los esfuerzos posibles e inimaginables fueron puestos en marcha por los Superiores de
Compania de Jesus para evangelizar el Chaco. Los jesuitas, pagarian con sus vidas las
pretensiones evangelizadoras. Los relatos e informes detallados que contienen las “Cartas anuas”

que exigian los superiores jesuitas de Roma a sus

misioneros, nos permiten imaginar las condiciones en que evolucionaron las campafias de mision
: “ Se hace dificil explicar los sufrimientos padecidos tanto por los enemigos como por los amigos,
la penuria de todo aquello indispensable a la vida humana, las profundas lagunas, montanas
inaccesibles, montes impenetrables, bestias salvajes, climas caprichosos, la sed, el hambre, la
extrema desnudez y el total abandono de todo, en una palabra la guerra jurada de todo el infierno.

Yo podria mencionar -si no estuviera conocido- de casos particulares que yo he visto y escuchado

* de 1609 a 1810, varios fuertes y reducciones fueron implantadas a lo largo del Pilcomayo : el fuerte delos
Angeles en 1652, el de rio Confuso, en 1662; las reducciones de los Finado, Espartillar, Presentacion y San
Andrés.



y que me son aqui objeto de vergiienza y de tristeza : no tener sobre si mismo que un vestido de
tela rustica en pedazos, hasta pieles de animales, llevar puesto calzados hechos en pedazo de
cuero bruto atado a la planta de los pies con la ayuda de alguna otra cuerda, llevar un parecido de
sombrero, también de cuero, por causa del sol quemante en esta region, o dormir en una cama
que no deja ningun reposo, comer de la carne ordinaria, un pufiado de maiz ya escaso, que le
permite justo de mantener su fuerza, vivir el mayor tiempo de largas y dolorosas enfermedades,

sin saber adonde dirigir la mirada” (P. Fernandez,1726, p.123).

El texto de Fernandez, como una descripcidon cinematografica, de sufrimientos pasados por los
jesuitas es tema corriente en los textos de narradores misioneros. A ello mismo se agrega la
representacion textual de la imagen misionera sobre los nativos, a quienes los miraban como
“‘educados y alimentados en la sombra del libertinaje, las observaciones ligeras y su conocimiento
no sabia distinguir ni la luz ni las tinieblas. Vivian atormentados y morian infelices. Pobres almas
atadas a las cadenas de la ignorancia después de tantos siglos ! “ (Sanchez Labrador, 1910, vol.
1, p.252). Esta visto que para la mentalidad misionera, la unica salvacion posible de las almas
nativas residia en el perdén de sus pecados por el Cristo redentor, la Unica via que les conduciria
a Dios para la vida eterna. En las descripciones, las costumbres de tribus infieles, eran denunciadas
como pactos demoniacos. Algunos de ellos, en su vision, a veces unilateral, notaban
particularidades, como en las “noticias del Gran Chaco”, evocando a Paisanes y atalanes : “ No
obstante, podemos afirmar que de estas tribus son las mas nobles del Chaco, porque poco
inclinadas a matar gentes -y los europeos en particular- o a comérselos una vez muertos, como
lo hace, los Tobas o los Apitolagas quienes, en mi pueblo, se habian comido un abipon, o los
Mataguayos conocidos por robar.” (Camafo y Bazan, 1931, V, p.338). Claro, no sera dificil de
entender el impacto horroroso que deberia ejercer sobre el lector curioso de novedades del Nuevo
Mundo, donde reflejados ante un espejo a doble faz, se encontraban frente a frente: indios y
lectores de la vieja Europa. Impacto psicolégico de la misma manera, sobre el lector, como un
medio de justificacion a toda buena obra de evangelizacién suprema de los apdstoles de las
Américas, donde, finalmente : “gracias a una interpretacion fiel a los manuscritos, esta historia

quedara para siempre digna de fe” (P. Fernandez, 1724, p.122).

Afines del s.XVII, los misioneros presurosos, fundan, una tras otras, las reducciones de Tariquea
(Tarija) y Presentacion, las misiones de San Rafael, San José, Santo Corazon, convierten los
indios Chiquitos y Zamucos del Chaco boliviano. El asentamiento de las reducciones se ubicaban
retirados de pueblos espafioles, los jesuitas juzgaban perniciosa, en base a principios morales, la
influencia que éstos pudieran tener sobre los indigenas. La administracién espafola, en muchos
casos miraban a bien el hecho de que las misiones alejadas de los centros administrativos servian

de muro de defensa a los ataques de tribus belicosas. A principios del s.XVIIl, poco tiempo después
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del descubrimiento del lago Yayva, los misioneros prosiguen la exploracién de sus dominios hasta
Tucuman (Argentina). Posterior a un enfrentamiento infatigable con los Chiriguano y los Payagua,
remontan el Pilcomayo* o Aracuay, -como lo denominaban algunas tribus-, como medio de

comunicacion rapida y segura con las misiones de Tarija y las de Chiquitos.

En esa misma época, las reducciones de la Provincia del Chaco son divididas en cuatro diécesis
: las de Zamuco y Chiquitos en el Chaco septentrional pertenecientes a la didcesis de Santa Cruz
de la Sierra, (hoy territorio boliviano), la reduccion de Concepcién de los indios abipones dependia
de la diocesis de Charcas, las reducciones de Ortega y Macapillo de los indigenas Vilela de las de
Miraflores y Valbuena de los indios Tules (Insistines y Tequistines), dependian de la diécesis de
Tucuman, y por ultimo las de San Ignacio Ledesma y San Jeronimo, de la diécesis de Buenos
Aires. Las tentativas de prosecucion evangelizadora, a todo lo largo del s.XVIII, incluso hasta
mitad del s.XIX, se suceden, pero estas se revelaran infructuosas® : las de Padre Casales en
1735, Castanares y Chomé en 1741, Azara en 1785, Magarifios en 1843, Van Hivel en 1844,
Luego Crévaux -quien desaparecera-, Thonar y Fontana. Los jesuitas, fieles y consecuentes por
su tenacidad extrema, han sabido clavar su presencia en el suelo paraguayo, principalmente
sobre la margen oriental al rio Paraguay. Evangelizar el chaco paraguayo confirmaba ser en esos
tiempos como una tarea de lo imposible. Sin embargo, la crisis de poderes, las rivalidades de
influencias politicas y econémicas con la Corona de Espafa, concluyen con las expulsion de

Jesuitas en 1767.
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Los gentiles

Desde el arribo de los conquistadores al nuevo mundo, la polémica se genera sobre la naturaleza
humana de las poblaciones amerindias. Hoy, ésta problematica podia parecer como desfasada,
futil o, hasta absurda. Todo indica, sin embargo, en que la persistencia de mentalidades hacia “el
otro”, se mantienen en una imagen anacrénica que dispara desde el primer choque entre
vencedores y vencidos. No olvidemos que en el s.XVI, en momentos en que se cernia como un
manto negro la inquisicion; las Escrituras Sagradas eran el justificativo supremo a la persecucion
de ideas que contradiga la ideologia del poder real. Nada podia contradecir. A ello, se debia la
gran interrogante de los espafoles, de saber, si esos hombres y mujeres del otro mundo, eran
verdaderamente descendientes de Adan y Eva, y portadores, -por encima de su propia voluntad-
, del pecado original. Varios de ellos, encontrarian hasta un parentesco préximo a ciertos
cuadrupedos o seres voladores ! La cuestion (Vexata Questio), era debatida todavia hacia la
mitad del s.XVIl, en el Sinodo de la Paz, y en circulos pensantes de gran prestigio intelectual
dominador, a no dudar... El concepto sobre la naturaleza de los gentiles de América, llegd a
desvirtuar la aproximacion y el analisis de grupos étnicos. Recordemos nada mas, que la
denominacion de “indianus” devenia del hecho de creer haber llegado la conquista por la ruta del
Oeste a las antiguas Indias. Aunque pronto, se percataron que ese gran espacio natural era
habitado por personas bien diferentes en lenguas y en culturas. Entonces quienes son ? y como
se denominan estos seres salvajes ? Los textos son raros en definiciones mas o menos precisas.
Cabeza de Vaca habla, por ej. de “pueblos gorgotoquies, payzunos, estarpecocies, candideres,
quienes armados de arcos y flechas, se hacen frecuentemente guerras...” De hecho las poblaciones
chaquenas, desde tiempos inmemorables, practican la colecta, la caza o la pesca, como medios
de subsistencia, articulando con la agricultura, -para la gran mayoria-, como ecosistemas
productivos fundamentales. Vastas extensiones chaquenas ofrecieron una gran variedad de plantas
y de animales, como el carpincho, el algarrobo, variedades de cactaceas de uso diverso, o la
avifauna como un sostén vivificador de culturas. Algunas etnias, como la de Ayoreode, los
Chiriguano o Guarayos (Bernand-Munoz, 1977, p. 59), llevaban a cabo actividades agricolas, en
ciertos casos rudimentarias y ciclicas, que represento siempre, en estaciones pluviosas la actividad
principal. Estas etnias, han sabido desarrollar medios tradicionales de subsistencia sin provocar
degradaciones importantes al medio, mediante un sistema rotatorio de aprovechamiento del suelo,

el agua y recursos vegetales, permitiendo asi una renovacion equilibrada de la naturaleza.

Volviendo a nuestro tema central sobre las poblaciones autdctonas del Chaco, a través de fuentes
documentales, sorprende constatar la confusion sobre las nominaciones imaginadas por los
espanoles. Cierto, sobre etnias muy numerosas, y con un dinamismo propio sobre un vasto

territorio.
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La designacion de tribus aparece en los escritos por grupos importantes : Guarani, tupi, zamucos,
arawak, etc.., -nominacién conservada hasta nuestros dias-, y de acuerdo a circunstancias o
encuentros con las mismas étnias. La progresiva denominacion iba determinada por variantes
fonéticas adaptadas al espanol : “ies, aes” : “mechireses, guatataes, yapirues, imperues, naperues
y mayaes”, aparecidas en los textos del infaltable Cabeza de Vaca (pp. 191-199). Si es cosa
corriente de mantener la apelacién étnica vernacular, ella, es cierto, puede en otras, variar de un

grupo a otro.

La interculturalidad podria ejercer influencias sobre variaciones en la nominacién propia, como
ocurre con los Chiriguano del Chaco paraguayo, quienes desde hace un tiempo prefieren la
denominacion de guarayos. En el caso de los contemporaneos Ybytoso, entré en moda lo de
Yxyro (gentiles, o habitantes), cuando que tradicionalmente nunca se autodefinieron asi , sino
por la de Ybytoso, o Tomaraho. Bien. Lo aleccionador para nosotros, aqui corresponde nuestra
atencion a las fuentes. La denominacion en ciertos textos se definian por la ubicacion de los
autoctonos de acuerdo a los habitats, por ej. los Xaraes, por vivir proximos a la laguna de Xaraes.
O en otra figura, aquellos de Grigota, porque un Jefe de reputacién de los Tamacocies, se llamaba
Grigota (ibid. p.254). Para agregar un punto favorable a la imprecision, se da el hecho de que los
grupos se autodenominen acorde a la funcion de la movilidad en los diferentes espacios chaquefios.
Ante tal profusién de nombres, los espafioles atribuyeron, -también misioneros cronistas-, sobre
distinciones por su representacion corporal; los “botocudos” (designacién que viene del espafiol
del s.XVI, botoque; pedazo de madera), por incrustarse un disco de madera en los labios inferiores.
Graciosamente descubren la presencia de “orejones”, en razén de la deformacion de sus orejas,
provocados por el porte de pesados anillos (ibid. pp.262-3). Moreno (1975, p.64), refiere a los
“frentones” a aquellos nativos donde la parte frontal del craneo lo presentaban enteramente
rasurado. Una o varias tribus podian hasta beneficiar de la misma clasificacién: varios cronistas
adoptaron el sistema de clasificacion por los tipos de transporte utilizados; clasificacion prestada
por autores contemporaneos. Ejemplo; “canoeros” los indios que se desplazaban en canoas o
piraguas, “pampidos” por aquellos que circulaban a pié, o “caballeros” (Abipones, Guaycurues,
Chiriguanos), aquellos que adoptaron el caballo luego de la llegada de los espafioles. (Gutiérrez
Amaro, 1978, 1767-1780). La abundante documentacion de época y consiguiente acumulacion
de nombres de a poblaciones nativas hace dificultosa toda encuesta, y toda tentativa de

comprension releva mas un trabajo de arqueologia textual !

La aparicion en escena de misioneros llegara, en cierta medida a colmar lagunas denominativas,
y reparar “prejuicios”. Al remanente de “tantas fatigas se agregaba el esfuerzo intenso de aprender

tan numerosas y tan dificiles lenguas”, los

misioneros reivindicaban el hecho de observar mejor a esas “almas”, que los antecesores. (P.



Fernandez, 1895, p. 170). Del mismo tenor, el P. Camafio y Bazan, conocedor del Chaco,
presentando a sus predecesores espainoles por un desinterés marcado en la “cosa humana”, nos

dice;

“los indios...que habitan el Chaco, no provienen todos de un mismo pueblo, sino de varios; cada
uno posee su lengua cierto, pero no en tan gran numero como lo pretenden ciertos geégrafos o
historiadores excesivos y poco sinceros. Aquellos tienen el mal habito de nombrar “pueblo”, lo
que no es en realidad que tribu o pequefa parcialidad de un mismo pueblo. Ocurre de igual
manera que ese mismo pueblo se ve atribuir un nombre por los primeros espafioles y que aquellos
recién llegados les den un otro; o que el nombre de un mismo pueblo difiera de una provincia a
otra; o que los pueblos vecinos le presten un nombre, cada uno en su lengua. Resulta que el
historiador o el gedgrafo, que desconoce casi todo de estas regiones, amalgama todos estos

nombres y los califica de pueblos”. (1930, p.319).

Del mismo relato, dos observaciones pueden aparecer en claro por un lado, una critica dirigida
hacia los conquistadores espafoles, acusados de haber deformado el nombre de tribus, y a la
gloria de la gran empresa de conquista. Por el otro, el término de “parcialidades”, novedoso para
la época, hace diferencia a una sub-clasificacién al interior de una tribu mas importante. El término
“parcialidad”, lo utiliza un contemporaneo de Camafo y Bazan; el P. Sanchez Labrador, a quien
se debe uno de los textos mas importantes sobre informaciones etnoldgicas chaquefias, (Vol I,

Cap. DCCVI y siguientes...) A propdsito de los guanas, escribe;

“los guanas se nombran ellos mismos Chanas, apelacion que comprende todas las parcialidades
del mismo grupo, pero que se distinguen unos de otros, se apropian de otros nhombres”. Este
autor, desagrega al grupo de los guanas en siete parcialidades y proyecta la precision hasta
situarla entre los 19e y 21e paralelos de altitud sur sobre la rivera occidental del rio Paraguay. En
1784, el Abad Hervas confirma esa informacion, a partir de un cotejo de datos acumulados en dos
siglos, por los jesuitas. En su primer volumen, titulado: “Lenguas y naciones americanas”, Hervas,
toma distancias con una literatura que considera pretenciosa “fuente de erudicién aparente y
llena de errores”. Afirma también que, en la dptica filosdfica “..todos los individuos de una misma
raza, se distinguen y se diferencian por sus costumbres, su aspecto fisico y sus lenguas, y que
estas distinciones caracterizan su diferencia y su diversidad”. Para ello, Hervas, propone prestar
atencion a tres fendmenos culturales que son: la palabra, el artificio y la pronunciacion. Estos tres
fendmenos sirven, segun el autor, a reconocer la diversidad de naciones, la pureza linguistica y
cultural y los signos propios de identificacion a las familias linguisticas de la cual dependen.
(Hervas, pp.4-11). La interpretacion que ofrece Hervas a nuestros ojos, podria ser inesperada.
De hecho, no debemos olvidar que los cimientos filosoéficos del autor, clamaban a los principios

religiosos como vectores de una explicacion légica sobre la diversidad de lenguajes, que segun
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Hervas proviene del “castigo prodigioso de Dios” (p.35).

La dispersion de lenguas reside en “la confusion de lenguas de Babel” (p.113). Haciendo una
excepcion al mismo pasaje, la obra de Hervas constituye un esfuerzo sin precedentes hacia una

clarificacion y sintesis en el analisis de dichas poblaciones.

En 1836, d’Orbigny pone pié en las playas de Rio de Janeiro. A partir de ahi, se dirige rumbo al rio
Parana a la busqueda de tribus nombradas por Azara. Permanece casi un afno en las antiguas
misiones de Corrientes, donde aprende el guarani. Pronto se revela a realizar comparaciones
posibles; confronta sus observaciones etnolégicas con aquellas informaciones recabadas por
Humboldt..., y presiente el rol considerable que habria ejercido la cultura guarani en la conformacion
étnica de la América Meridional. Ello, no lo impide en cerciorarse sobre la existencia de otros
grupos enteramente diferentes : los Tobas y Lenguas del Chaco, los Abipones y los Mbokoki de la
margen derecha del Parana. D’Orbigny se instala en 1839 en medio de las ruinas de las misiones
de San Juan, Santiago y Santo Corazén, sumidas al olvido. Al descender las planicies calientes y
humedas de Santa Cruz de la Sierra, d’'Orbigny se sorprende por el “extraordinario parecido” de
los indigenas que lo habitan con aquellos estudiados en el Paraguay. Identifica a los Chiriguanos
y los Sirionos, como los representantes mas occidentales de la gran invasion guarani, . D’Orbigny
permanecera diez y ocho meses en el Chaco, donde denota que; “si la masa poblacional pertenece
a un grupo principal el de los Chiquitos, un gran numero de tribus hablan una lengua diferente”.
Son los Samucu (Zamucos), los Paikoneka, los Saraveka, los Korateka, los Otuke, los Kuruminaka,
los Kurare, los Kovareka, los Korateka, los Tapii y los Kurukaneka (P. Rivet, 1933, pp.16-17).EI
autor evalua la poblacion Zamuco en 2.250 personas; de los cuales 1.000 vivirian en los bosques
chaquenos. Procediendo a un estudio morfologico del grupo, distingue dos tipos; los zamucos del

norte, y los del sur. A estos los une aquella presencia fisica donde “el aire sombrio domina”.



Terraincognita

En su libro de “Relacién historial de indios del Paraguay” del Padre Patricio Fernandez, cuya

primera edicion data de 1726, define a la provincia del Chaco como :

“Vasto espacio de tierras de aproximadamente 300 leguas y ciento de largo, situado entre la
provincia de Tucuman, de las Charcas, del Rio de la Plata, del Paraguay y de Santa Cruz de la
Sierra, ella rodeada por todas partes de una larga cadena de montafias que se inicia en la ciudad
de Cérdoba de Tucuman hasta las ricas minas de Lipas y Potosi; luego de Santa Cruz de la Sierra

hasta la gran laguna de Manoré” (1895, p.209).

El Chaco esta constituido por una vasta llanura, recostada sobre un antiguo lecho marino, semi-
arido y entrecortado de bosques diseminados por el azul-verdoso de palmares, donde reina en
gran parte del afio, un clima extremadamente caluroso. La composicién floristica corresponde a
la formacién de bosque bajo xerofitico, el cual es poco denso y donde ciertas especies vegetales
predominan. Cuanto mayor es el desplazamiento hacia la franja chaquefia noreste; la falta de
agua se hace sentir. En tiempos de estaciones de lluvias, principalmente entre los meses de
noviembre a marzo, estas se precipitan con abundancia, lo que lleva a la formacion de inmensas
superficies de manchas acuosas que permanecen por largos periodos estivales. La conformacién
climatica y geoldgica de esta region, hicieron de ella, un inmenso territorio de caza para los grupos
autoctonos que lo habitan desde milenios. El Chaco, a través de textos de cronistas se transformé
en un gran espacio mitico. Los primeros conquistadores se sirvieron de las vias fluviales, como
medio de penetracion a estas tierras. Los episodios de incursion colonizadora, llevé a los espafioles
poner pié, en las costas chaquefias y realizar penetracién esporadica al medio natural, lo que

permitié una mirada que interrogaba la curiosidad colonizadora sobre el entorno natural :

«Hay aqui numerosisimos arboles y de cana de castilla muy altos y muy largos; sus frutos, grande
como una palma y media y espesa como tres dedos, tienen una carne muy espesa y azucarada

en que los gentiles degustan».

Toda referencia explicita al entorno natural chaquefio, se forja en ideas reflejadas por una vivencia
personalizada de los conquistadores. A medida que la maquinaria de conquista penetraba en
profundidad sobre la naturaleza chaquena y la mirada sorprendida de los nativos chaquefos; los
conquistadores derramaban tinta obligada a la papeleria administrativa de la corona espariola,
como un medio de conocimiento e informacion ordenada a posibilidades de explotacién colonial
de sus recursos. La colonizadores espafioles en sus inicios no prestaron el menor interés por la
agricultura, pero si por el hallazgo rapido de metales preciosos. Esto contribuy6é a una rémora

informativa sobre la flora o la fauna regional. Los misioneros, sin embargo, mas proclives a la
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eficiencia han ordenado de manera sistematica el inventario de recursos chaquenos, proyectando
con mayor hondura la descripcion de sus observaciones. De entre varios, pertenecientes a la
promocioén de la orden jesuitica, se destacaron los padres: Lozano, Sanchez Labrador, Joaquin
Camafio y Bazan, -sobre quienes veremos mas adelante-, aunque, Martin Dobrizhoffer en su
historia de los nativos Abipones; o las crénicas de Jolis han contribuido de manera particular a la
descripcion del Chaco y sus condiciones ambientales En una de las obras misioneras de referencia,
en 1730-1733, el Padre Lozano, con un titulo sugestivo raya la descripcidén en paginas de su
“Descripcion corografica del Gran Chaco Gualamba”, desbrozando informaciones y curiosidades
ricas e interesantes sobre esta region. En la introduccion, el autor debita un analisis etimolégico

de la palabra quechua “Chaco”:

“ Cuando los indios deciden cazar la vicufa y el guanaco, ellos se agrupan al momento de partida; a

esto lo denominan “chacu”, palabra que los espafioles la transformaron en “chaco”. (Lozano, p.17).

“ Esta region, formada de planicies de baja altitud, presenta un clima extremadamente caluroso
que, si no se calmara por las lluvias frecuentes en verano, seria todavia mas ardiente. El invierno,
por el contrario, como en Tucuman, es muy seco y suave gracias al sol que esta aqui siempre
presente. No nieva en el Chaco, pero el frio se hace sentir cuando sopla el viento sur. Este clima
caluroso y humedo, provocado por las lluvias e inundaciones abundantes, origina una cantidad
de reptiles venenosos; serpientes de toda clase, ciempiés, escorpiones y una multitud de insectos
voladores desagradables y peligrosos que agreden el dia y les impide el suefio en la noche. En
los rios y lagunas abundan tanto en peces de todas especies, y animales anfibios tales como
cocodrilos o caimanes, bestias voraces que hacen de hombres imprudentes presa privilegiada.
Encontramos también lobos de agua, los capivarios o chanchos acuaticos, nutrias, iguanas,
tortugas, etc.. El bosque es, el también, muy poblado: ademas de otras variedades de abejas que
producen la miel y la cera. No es raro de encontrar tigres agiles y feroces que, en un abrir y cerrar
de ojos, despedazan a un hombre o un animal, o leones, tapires,..., zorros,..., conejos, tatus,
monos etc.. Los pajaros, pequefios y grandes, son de gran numero variado, que se hace imposible

darles nombre.” (Camano y Bazan,1931, p.319).

Posterior a las observaciones precisas y preciosas sobre las provincias del Chaco, hecha por
misioneros jesuitas, correspondié el cambio de posta a un autor de nivel como Félix de Azara
(1746-1821), de completar los datos existentes. Azara, espafol por gracia del Sefor, y enviado de
la corona; dejé caer su delicada pluma en la papeleria colonial . Recordemos que la corona
espafiola llevaba como costumbre de reclutar a las américas, aventureros consagrados, marinos
aguerridos y con experiencia corsaria. Azara, sera la excepcién a la regla administrativa
colonizadora. Tanto mejor, y tan beneficiosa contribucion a nuestra historia. El perfil y la sensibilidad

como la inteligencia de Don Félix de Azara, sobrepasaban de muy lejos las referencias curriculares



comparativas, a la de anteriores colonizadores mariscales de campo y otras autoridades; aprestos
mas al despecho, desprecio, o a la voracidad compulsiva sobre riquezas naturales y recursos
humanos de trabajo. Azara, luego de haber recibido una formacion filoséfica, integra la Escuela
Militar de Barcelona. En 1767, es nombrado lugarteniente del cuerpo de ingenieros y enviado al
frente de batalla, en la campafa de Argelia, donde sera herido. Azara, arriba al Paraguay en
1784, como arbitro de litigios fronterizos que oponia los intereses de Espana y los de Portugal,
sobre el asunto de limites de sus posesiones respectivas. Dependiendo el Paraguay, hasta 1782
del vice-reinado de Lima; pasaba a conformar desde ese momento, a una de las 18 intendencias,

en la constelacion del vice-reinado del Plata.

Desde su llegada al Paraguay, Azara se apasiona por su historia, su geografia y por sus condiciones
naturales, permaneciendo hasta 1798. Antes de su retorno a Espaia, procedera a un relevamiento
cartografico comparativo con otros autores. Una cierta pena podemos aqui expresar, al saber de
que todas los mapas citados ampliamente por este autor fueron destruidos., asi como una
descripcion abundante y precisa de la fauna y la flora; del cual beneficiaria el naturalista francés

Georges Cuvier, contemporaneo de Azara.
Dejemos hablar al célebre naturalista Azara, sobre sus observaciones de la regidon que nos ocupa:

En el Chaco existen muchos bosques. Estos que se encuentran al borde de los rios son muy
densos. Sin embargo, aquellos que se encuentran al interior de tierras son muy dispersos,
compuestos en general de herbaceos, de espinosos, de quebracho y de algarrobo (propsopis) de
todas especies. Entre estas ultimas, se encuentra una gran vaina negruzca, que una vez rota,
sirve de tintura o de base de tintura destinado a otros usos. Los pobres comen una legumbre

parecida a enorme vaina de poroto”. (Azara, p.81).

Si alguno crea conveniente situar a los cronistas y sus escritos referenciales sobre el entorno
natural del Chaco, como observadores o descriptores empiricos, puede que haya razén. Toda
impresion en contacto con la naturaleza chaquefia, (plantas, arboles, frutos, colores, olfato,
animales), reposaba sobre la vivencia cultural propia de los cronistas y siempre en relacion con la
Europa. Por decir de otra manera, el condicionamiento del concepto de agresividad natural (mundo
desconocido), tendria sus consecuencias en la puesta en pagina sobre la relacidon con el mundo
chaqueno. De alguna u otra forma, la calidad de observacién del mismo entorno dependia también
del grado de desarrollo de la ciencia natural europea, cuya conocimiento relevaba del avance del

conocimiento. *

* En ese sentido, nos preguntamos que influencia habrian tenido en el corpus de escritos sobre el Chaco, |os dos fil 6sofos espariol es de mayor
reconocimiento del siglo XVI: el primero; Alejo de Venegas, quien en 1540, describe una division de ciencias en 4 categorias: la primera
Ilamada principal, la segunda natural (filosofia del mundo visible), la tercera racional (sobre la razén, la moral, €l derechoy la politica), y al
fin la cuarta definida como la espiritual (sagradas escrituras); €l segundo filésofo, Juan Huarte, establece en 1575 que, en su obra “ Examen
deingenios para las ciencias’, una clasificacion de diferentes tipos, la cual segiin el mismo seinterfieren en la relatividad de la vida de los
diferentes hombres. Huarte afirma que el objeto verdadero de |a filosofia es |a naturaleza.
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El Chaco, como purgatorio o como “Il inferno”, segun muchos autores jesuitas, no deja hoy aun de
sorprender a la lectura de documentos de aquellos antecesores... La “terra incognita”; ejercio una
fascinacion creciente, estimulando la imaginacion y el espiritu pionero. Poco a poco, la tierra
olvidada chaquefia se fue convirtiendo en la tierra de la gran promesa. Que destino depararia a

las poblaciones indigenas en su porvenir cultural ?

Region Pantanal del Chaco Paraguayo, a la altura de Kaarcha Bahlut (Puerto 14 de Mayo).
Foto G. Sequera, 1990.



SEGUNDA PARTE

Los Chamacoco






La nominacion

La explicacion del origen etimolégico de “chamacoco” se proyecta hacia los albores de la conquista
(siglo XVI). Segun los indigenas de dicha etnia, la denominacion aglutina dos palabras: “Cham”;
compafero, y coc; que segun algunos informantes, es una antigua palabra que significa juntos,
aunque para otros, "Coc™"no tenga ningun significado. En la literatura oral nativa, el relato mitico
“Chamacoco’, refiere al tiempo del choque de culturas con el hombre blanco. El impacto sonoro
de la presencia blanca armada con trabucos de viejo calibre, calé hondo en los relatos de estos
indigenas. No obstante, en un analisis comparativo entre el texto oral y las fuentes bibliograficas
de cronistas, el origen de la palabra chamacoco es incierta. Echemos un repaso sobre el mismo.
Tradicionalmente colectores-cazadores, los chamacoco fueron ubicados, en la clasificacion
linguistica, como emparentados a la familia linglistica Zamuco. Ella, compuesta por los Ayoreode-
Moro, por los Ybytoso, y los Tomaraho. A estas dos ultimas etnias se las denominan: chamacoco.
Las mismas, a pesar de fundarse en un tronco cultural comun, se diferencian por dos dialectos
(yxyro au oso - yxyro houlo). Algunos aspectos de la vida cultural denotan delicadas diferencias,
-por €j. en el orden de secuencias del ritual originario y su puesta en escena-, haciendo de ellas,
un campo abigarrado, complejo, para el estudio de ésta etnia. También, en los procesos de
diferenciacion, o recomposicion tribal, los conflictos inter-étnicos y la apropiacién del territorio, se
constituyeron en dispositivos culturales de delimitacion. Los ybytoso se consideran geograficamente
mas apegados al rio Paraguay, mientras que la incursién de los Tomaréaho hacia tierra adentro.
De ambas tribus, se atomizan una serie de bandas : Heiwo, Tynyro, Orrio, clasificadas acorde a
un odenamiento territorial cultural chamacoco. Las fuentes bibliograficas hablan, -desde sus
primeros textos-, sobre denominacién imprecisa de poblaciones autéctonas, y la aproximacion
fonética de nombres citados, se ve mas proclive a la confusién. Sin embargo, los viejos textos
ayudan a posicionar la apelaciéon. Sin duda, uno de los primeros cronistas mas importantes, como
misterioso, fue el arcabucero Ulrich Schmidl, quien, en un escrito del siglo XVI *, habla de una
“nacion llamada Surucusis tienen pescado, carne, trigo turco y mandioca, asi como otra raiz
llamada arachida (...); los hombres llevan en sus labios una piedra azul en forma de planchay las

mujeres una especie de tejido bajo la cintura” (p.108).

Mas adelante, Schmidl situa a dicho grupo humano en una “ isla de Guajarapos (Waschereposz)
(ibid). Los primeros contactos son violentos: “cuando llegamos a los Surucusis, salieron de sus
casas para venir a nuestro encuentro, armados de arcos y flechas; en ese momento se produjo
un encontronazo con los carios (peloton de indios guarani que acompanaban a los conquistadores

hacia el rio Paraguay), y los Surucusis, viendo eso, hicimos explotar nuestros arcabuces, matando

* La primera edicion escrita en aleman antiguo, data de 1554. Los escritos al cual nos referimos proviene de un texto traducido por E.
Wernicke. Una otra version del mismo data de 1602, editada en facsimile por la Akademische Druck-Austria en 1962.
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todo a nuestro paso, capturando hasta dos mil entre ellos, hombres, mujeres y nifios. Prendimos

fuego al poblado y nos apoderamos de todos sus bienes”.

Un gran misterio, ronda sobre el escrito de “Warhaftige Historia” (1534-1535), y su presumible
autor Ulrich Schmidl. A pesar de ello, este texto publicado en el s.XVI, se lo considera como el
primer texto de alta importancia historica. Los nombres de personajes, de lugares o de tribus se
ven transfigurados en adaptaciones germanizadas por Schmidl, lo cual, no deja de sorprender en
sin numeros de variantes como: Suruchkusisz (p.48); Sueruekuesisz pp. 53-55-67); Sueruekusisz
(p.53)! Mas tarde, el nombre se transformara en Samacosis y Siricosis... Los nombres vernaculares
de otras tribus sufrieron la misma suerte. Seria acaso error tipografico de las imprentas del

renacentismo tardio europeo, ocupadas en acufar los textos sobre la ocupacién colonial ?.

Los nombres citados, por éste autor, son sensiblemente los mismos que los de Schmidl, y ambos
describen a estas tribus como buenos agricultores y criadores de animales domésticos. Esta visto
que a la medida en que avanza la maquinaria de conquista, de igual manera se realizan los

obligados informes administrativos.

En una expedicion realizada al nor-oeste del rio Paraguay, el Capitan Nuflo de Chavez encuentra
alos Xaramecosis (p.44). Cuando el censo poblacional es llevado a cabo por los espafioles, Nuflo
de Chavez referira a la provincia de los Tamacocies, de los Chimicocos. Cosa notable, por cierto.
A la lectura cronoldgica de documentos de época, como en contrapunto aparecen similitudes
vocalicas, y la tentacion se agranda por aproximar estos nombres la de chamacoco. Otro autor,
renombrado por su rol principal en la conquista del territorio paraguayo, lo es Martinez de Irala. En
una de sus cartas, poco conocidas y fechada en 1555 (Moreno,1975, pp.46-48), evoca la existencia
de una provincia de los Tamacocas, a dos leguas de distancia de la jurisdiccion de Corocotoquis.

La misma palabra se transformaria en Tomacusis, o en Tamacosis.

El esfuerzo expuesto aqui; en estudiar con detalle el relato de cronistas con la denominacion
aparejada a la de chamacoco, trata mas bien, de situar en el tiempo las similitudes o aciertos
posibles de nombres que acerquen al territorio tradicional de los Ybytoso, o de los Tomaraho.
Esta visto, por otra parte que la ubicacion geografica que refieran los textos de la administracion
de conquista y sumision territorial a la corona espanola, son también poco claros en su delimitacion.
Con mayor razén al analizar la literatura etnografica correspondiente al Chaco. En 1600, por €j.,
el Teniente-Gobernador de la provincia del Chaco, Ruiz Diaz de Guzman, describe a los

Saramacosis, vecinos de Chiquitos, como una “nacion muy politica” (Bernand- Mufioz 1977, p.15).

* Chomé fue un gran conocedor de la lengua zamuca, haciendo legado del Ginico documento “ Arte de la lengua Zamuca” , mucho tiempo
olvidado, hasta 1958, cuando Lussagnet |o da a conocer. Un contemporaneo de Chomé, decia sobre el misionero de “ ...no contentarse de
hablar cas todas las lenguas europeas; hablaba también el chino, dos lenguas africanas, y cuatro lenguas americanas que eran: la Guarani,
la Chiquita, la Quichua y la Zamuca. (Carta del Padre Caamario y Bazan, 8 de junio de 1873 a Hervas, publicada por Clark, 1937, 120).



Dios mediante, los trabajos realizados por Chomé*, y como corresponsal (Cartas Anuas), permitio
al Abbé Hervas, y a miles de kilémetros de distancia del primero, ordenar la informacion linglistica

sobre la regién en:

“- el dialecto zamuco hablado por las tribus Zamucos, Zatienos y Ugaranos, estas ultimas

diferenciadas un poco de los Zamucos.
- el dialecto caipotorade que hablan los caipotorades, los Tonachos, los Imonos y los Timinabas.

- al fin, el dialecto morotoco hablado por los morotocos, Tomoenos, cucurares (llamados también
cucutades), los Pananas y sin dudas los Coreras, Ororebates que se confunden con otras

tribus” (Hervas, Catalogo de las lenguas de las naciones conocidas 1800, p.139).

Por primera vez, en dicho texto se habla de la presencia de los Timinabas, del cual otro autor del
Chaco, Jolis, hace mencion, pero como Timinaha, aunque ambos en la categoria de Zamucos.
Tanto Hervas, como Jolis, localizan a esta tribu, viviendo en los bosque del Chaco, y muy lejos al
interior; lo cual les valié el calificativo de “non ancora ridotti” (aun no reducidos a la mision jesuitica.
Los Timinaha de antes ? Acaso los Tomaraho de hoy ? Aquellos que encontramos a la altura de
San Carlos, al interior del Chaco (1986), y con muy poco contacto con la poblacién paraguaya...
Los textos nos persuaden a partir de esa posible hipétesis, pues los nunca reducidos por misioneros

fueron justamente los Tomaraho.

Los Chamacoco son de nuevo recordados por el Comandante de Coimbra (Brasil), en ocasion de
fricciones inter-étnicas con los “peligrosos” guaicuru, quienes habian, en dicha ocasion capturado
un buen numero de Xamacocos. El episodio fue relatado en 1845 por Franco de Almeida Serra,
quien cita el sometimiento de los Xamacocos a los Guaicuru, viéndose obligados los primeros a
entregar nifos y adultos chamacoco para “escapar a la violencia de los Guaicurus y Guanas, y
poder vivir en buena vecindad” Aqui, el texto confirma, sin lugar a dudas la presencia de los
Chamacoco, quienes compartian, en cierta medida,—aunque en constante friccién con los
Guaicuru-, la region del Pantanal matogrosense, asi como la margen del rio Paraguay. En el afo

1801, menciona también el caso de la entrega de mas de 200 Chamacoco a los Guaicuru.

En la memoria de los Chamacoco queda prendida la experiencia de conflictos con los Guaicuru,
a quienes denominan Kajiveu. La literatura de los cronistas hablan con mucha insistencia sobre la

belicosidad y resistencia Guaicuru, a todo intento de sumision.
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L os Chamacoco, vistos por Boggiani, Baldusy Susnik.

Casi medio siglo separan a
Baldus, Susnik de Boggiani; sin
embargo, un solo motivo los
une: la comprension de la
cultura chamacoco. Cada uno
de ellos; y en forma separada,
se ocuparan de estudiar y
analizar bajo diferentes
percepciones sobre el mismo
grupo étnico. Boggiani, por
ejemplo, dada sus cualidades
artisticas, pondra un interés
particular en el arte plumario de
los Ybytoso. En la década de
los 30; Baldus, antropdlogo
aleman, dotado de una mejor
utileria en investigacién de
campo, dara una contribucion
al estudio del pensamiento
religioso de los chamacoco.
Branislava Susnik, por el otro,
sostenida por el aporte
cientifico de los dos primeros,
pondra un acento particular a
los aspectos linguisticos y los
procesos de cambio en la
cultura de los Ybytoso. Para
una mejor aproximacion,
creemos importante, resumir
ciertos capitulos de estudio
mas resaltantes, realizados por
estos autores citados, sobre la

cultura de los chamacoco.

MaPa de E-:Jg;giani
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Lanzas en e camino.

El rutero de Guido Boggiani

Nacido en 1861, Guido Boggiani, artista-plastico parte de su Italia natal, pinceles, pintura al 6leo en
manos, hacia un largo viaje, a la América del Sur (1888). Luego de haber obtenido la concesién de
tierras en Puerto Pacheco,” por parte del gobierno paraguayo, en el alto Chaco, se instala en la
zona para la explotacién del “quebracho”. Debemos notar de que la explotacion de los recursos
forestales en el alto Chaco, y a fines del s,XIX constituia el apetito principal de grandes empresas
europeas, dada su gran riqueza natural. El “quebracho colorado” (Schinopsis balansae Engl.), una
de las especies dominantes de la region, es todavia hoy, una de las maderas preciadas para la
produccion del tanino de alta calidad, para la industria de curtiembres. Boggiani, concluyendo que el
“affaire”, le era suficientemente rentable, aprovecha de sus tiempos libres y se dedica a pintar cuadros,
sobre el paisaje del Chaco. Aprovecha en realizar incursiones etnograficas en toda la region, haciendo
esbozos, retratos o disefios de pinturas corporales de mujeres Sanapanas, Caduvei, 0 Chamacoco.
A los chamacoco, los denomina con un giro italiano de “Ciamacoco”. Sobre los mismos, Boggiani
pondra todo su interés, y realizara sus primeros estudios. En 1893, retorna a Italia, donde ofrece a
un distinguido auditorio de cientistas, varias conferencias, ante la respetada Societa Romana di
Antropologia. En 1894, publica su primer obra “| Ciamacoco”, en cuyo estudio distingue dos categorias
de chamacoco : los “mansos”(ddciles), bajo el nombre de Muria, Ibitessa y Enimma, y por el otro, los
chamacoco “bravos”, que segun Boggiani, se autodenominan Tumana. La fina intuicién del artista lo
lleva a interrogarse sobre la filiacion de los Tumana con los antiguos Zamuco. Relata, ademas, con
cierta agudeza un mito de ritual de muertos (pp.75-80), por boca de un indio Tumana, antes de
morir. Esta publicacion, es valorada por los circulos cientificos italianos, lo que le impulsa a partir de

nuevo al Paraguay, a fin de profundizar sus investigaciones etnograficas y linguisticas. (Scotti, 1955).

A su vuelta a Paraguay, prosigue sus encuestas y publica varios articulos, entre ellos uno, con un
sugerente titulo de : “En favor de los indios Chamacoco”. En el articulo, que podria considerarse
como el primer llamado de defensa y respeto a la cultura chamacoco; Boggiani analiza su
denominacion gentilicia, y denota que la pronunciacion en lengua nativa del nombre Zamuco es el
apoécope de : Chamcuc, tal como lo pronuncian los indigenas. Toda la informacion llevada al analisis
por Boggiani, concierne a los Ybytoso (Chamacocos mansos), pues segun el etnografo, los Tumana
(Tomaraho), quienes viven en las profundidades del Chaco, poco se dejan aproximar. Un dato
interesante que reporta Boggiani, sobre las diferencias de apropiacion territorial, entre los Ybytdso y
Tomaraho, se debe a un hecho histérico: los chamacocos bravos (Tomaraho), entre los afos 1878

-1885, habrian asesinado al cacique Maneko (lider de los Ybyt6so); provocando el desplazamiento

* Boggiani habla de otros establecimientos: Puerto Esperanza, Pto. 14 de Mayo y Pto. Leda, fundado con su asociado paraguayo.
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de estos ultimos hacia las costas del rio Paraguay, mientras que los Tomaraho se ubican mas al sur
y zonas del chaco profundo. Estos, nombrados como Tumanaha, son los Timinaha al cual Jolis
hace mencién en el s.XVIII. Y consigna que los mismos no se dejan ver por los blancos, pues se los
considera mas salvajes que los Ybytéso. (ibid.p.198). Nota que su lengua es sensiblemente la
misma, aunque con locuciones propias. Observa, al mismo tiempo que su ornamentacion, la utilizacion
del vestuario y armas son idénticas, salvo diferencias por puntas de flechas, la factura de objetos
utilitarios y la ornamentacion. Merece destacar que Boggiani nunca pudo establecer contacto con
los Tomaraho, pero se hace probable que haya encontrado a Tomaraho cautivos de los Ybytoso.
La captura de cautivos por ambos bandos, luego de encontronazos guerreros, constituia una practica
corriente para la recomposicion de bandas. Los ultimos elementos avanzados por Boggiani en sus

investigaciones, difieren poco en sus apreciaciones de fondo:

- Los Enimma que situa entre los chamacocos mansos, seria en realidad la denominacion
dada por los chamacoco a los indios de tribus Guana y Machicui (1900,198).

- Los Tumana (1894), son los Tumanaha (1900): presumiblemente esta diferencia provendria
de sus observaciones basadas sobre aspectos culturales y dialectales.

Boggiani acariciaba un viejo suefio, el de llegar al encuentro de los Tumanaha, para colectar de
primera fuente datos etnograficos que mucha falta le hacia. Este deseo se lo anunciaba en una
ultima carta enviada a su hermano en Roma, donde indicaba con precision, que en el viaje que tenia
preparado iria bien acompafado de “guias paraguayos, un jefe de la tribu guana y tres indios
Tumanaha. La duracién de la expedicion podria extenderse hasta una veintena de dias, segun el
humor de los guias.” (Scotti, pp. 187-188). Boggiani nunca llegara a cumplir su preciada meta, seria
asesinado a medio camino. Su desaparicién, impulso al gobierno italiano a organizar una mision de
hombres armados y decididos a la busqueda de razones y culpables. A los meses de busqueda, el
grupo de hombres descubre una caja encefalica humana resquebrajada. Como echadas al desorden,
no lejos de los huesos de Boggiani, encuentran la utileria de campo; su camara fotografica, una
brujula, viejos papeles, cubiertos por un manto blanco de fina arena chaquena. Un indio chamacoco
es detenido por la justicia paraguaya, como bicho espiatorio. Pero, nadie nunca lograra develar los
secretos de la desaparicion brutal de Guido Boggiani. De sus notas péstumas, nos dejara un glosario
de nueve palabras en Tumanaha. (Loukotka, 1929). La obra de Boggiani constituye sin lugar a
dudas, la primera informacion colectada sobre los Chamacoco. Sus fotografias en daguerrotipo, de
los chamacoco son de una calidad técnica y estética sin precedentes. Vale acotar, el retrato fotografico
de Basybyky, gran cacique Ybytos, hoy todavia presente en la memoria mitica chamacoco, Basybyky
es considerado por la etnia, como un alto defensor de la cultura de los Ybytoso. La precision
cartografica, disefiada por Boggiani (1898), aclara la ubicacién geografica de las diferentes etnias,
a lo largo del rio Paraguay, no ha perdido vigencia. El nombre de Boggiani quedo prendido en el
recuerdo de los Ybytoso. Hace nada mas que un par de afios, moria de tuberculosis cronica una

anciana Ybytota, de Puerto Diana; a ella la denominaban Bochana, por Boggiani...



Baldus

En la primera década del s.XX, la etnologia afirmara sus pasos hacia su posicionamiento de
ciencia. Su desarrollo y fortalecimiento se traducira con la contribucion importante de un
Nordenskjold, Fric, Metraux y Baldus. La poblacion autéctona del Chaco, como tema axial de
curiosidad para algunos, constituian recursos posibles que explotar para otros. El Chaco, llamaba

poderosamente la atencioén. Las visitas y estudios se suceden . Se realizan los primeros inventarios

de fauna y flora. Botanistas y zodlogos, (Herzog, Krieg), principalmente europeos realizan
expediciones de estudio sobre la naturaleza chaquena. La primera mision de Herbert Baldus se
remonta a 1923, seguida de una segunda en 1928. Las primeras indicaciones de Baldus, aparecen
en una articulo denominado “Os indios Chamacocos”, en el cual aporta precisiones suplementarias,
a los estudios realizados por Boggiani, sobre la divisién de tribus y su localizacion geografica,

agregando incluso algunos datos demograficos :

- Los Orio : (Lago Oia, (Bahia Negra), Onota (Rio Paraguay), Necauta (Rio Negro), Fuerte
Galpon, Riacho Achudabia, Laguna Ipirut, Wontabida.

- Los Ebidoso : Puerto Voluntad al limite oeste en el origen del rio Ebilebit y al sur por la laguna

Apognut Kalebit, Imakata (Lali) Oieta.

- Los Tumeraha situados en el km. 69 del ferrocarril de Puerto Sastre : Moro Amormichit, Morro
Yurit, Morro Sortwit, los campamentos de Pitiantuta, de lebli Poshita, Laguna Onarota (p.533).
Baldus, evalua las distancias entre los Horio y los Ebidoso, y determina 40 Km., donde la
poblacion se elevaria a 550 personas. Los Tumereha representarian 60 grupos liderados por
sub-jefes, es decir 301 familias, y calculando el promedio de 5 miembros por cada familia,
Baldus adiciona una poblacién aproximada de 1500 personas en total. Releva que un viejo
jefe Tumereha, se denomina Orpa. Aunque presume que por causa de una epidemia de
gripe, la poblacién chamacoco se ve considerablemente reducida en numero. Sin embargo,
el andlisis de Baldus sobre rivalidades inter-tribales difiere grandemente a la opinion de
Boggiani. Baldus, afirma que la division entre “Chamacocos mansos” y “Chamacocos bravos”
no corresponde a la realidad. Los “mansos” serian los Tumanaha de Boggiani, y si hubiera
habido separacion geografica, ella intervino mucho tiempo atras, pues los Chamacoco, segun
Baldus, conocen perfectamente de punta a punta, su vasto territorio (p.532). Asegura también
el autor de que existe una division entre los Ebidoso y los Horio, pero que la misma es de
orden politico. Nota, también de que éstos resienten un “odio profundo” hacia los Tumereha,
arazon de un desentendimiento que les habria opuesto en el momento del ceremonial de los
“anapsoso”, del cual nos ocuparemos mas adelante. Baldus situa esta division en tiempos
histéricos bien lejanos y que se tradujo incluso en asesinatos, o cautiverio de Tumereha, ante

los Horio y Ebidisi, creando para los primeros un sentimiento de miedo constante. Dicha
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divisién, ante los ojos de Baldus, no impide de considerarlos como una sola entidad cultural.
Los ultimos trabajos de Baldus sobre los Chamacoco, publicados en su libro “Indianerstudien
in Nordorstlichen Chaco”, se fundamentan en un sintesis de articulos precedentes y sobre
un importante trabajo mitolégico realizado a partir del ritual que denomina “Anapso fest”.
Publicara otros articulos importantes : “un dia de encuesta realizada con las Tribus Tumereha”
(1931c), asi también escribira “Die allmutter” (1932), que mas tarde, el prestigioso americanista
Alfred Metraux traduciria bajo el titulo de “La madre comun en la mitologia de dos tribus
sudamericanas”. Estos dos Unicos articulos, dedica Baldus a los que él llama Tumereha

(Tomaraho). Luego, los Tomaraho seran totalmente olvidados por mucho tiempo,

desconociéndose hasta sobre su propia existencia como poblacién chaquenia.




Branislava Susnik.

A la busqueda de los espiritus escondidos.

Treinta afos posterior al Ultimo articulo de Baldus; en 1957, Branislava Susnik inicia sus primeros
trabajos de investigacion linguistica (“Estructura de la lengua Chamacoco-Ebidoso”), sobre los
Chamacocos-Ebitoso, es decir; los Ibitessa de Boggiani, o los Ebidoso de Baldus. Las primeras
encuestas, realizadas por Susnik, se sucedieron con informantes originarios de Pto. Leda, Pto.
Guarani, Pto. 14 de Mayo y Pto. Diana, en propiedades privadas de empresas forestales, situadas
a lo largo del rio Paraguay, y no muy distantes, unas de otras. Susnik nota en sus observaciones,
un fuerte impacto sobre la sociedad Ybytoso y el profundo cambio cultural operado. Observa que
la ausencia de una transmision de la sabiduria chamacoco iba erosionando los cimientos de la
etnia, creando un fendmeno de “transculturacion” acelerada (p.18). La investigadora atribuye la
causa principal a la estricta dependencia en relacion al medio y al ambiente externo, ocasionando
un cambio en la vida y el “estado mental” de los Ybytoso. Esta verdadera “transculturacion”, dice
Susnik, se habria originado, desde el momento en que se convirtieron en sedentarios a orillas del
rio Paraguay. “Las palabras prestadas directa o indirectamente tienen como referencia la forma,
el color o la sustancia misma. Las nuevas objetivaciones, es decir, el objeto nuevo culturalmente
activo y linguisticamente verbalizado, se convierte en modelo clasificador y tienen un efecto
inmediato sobre los Ebidoso” (p.17). El cambio cultural, en la opinién de Susnik, seria originado
por diversos factores: en primer lugar; el cambio en las condiciones de vida, creando un nuevo
régimen alimentario, una nueva divisién del trabajo y un nuevo criterio de posesién y propiedad.
La autora, senala, por ej. el pasaje operado en los indigenas, de la “caza al trabajo”, de la “busqueda
a la apropiacion de bienes y cosas” (p.27). También escribe Susnik, de que la introduccion del rifle
o la escopeta, ha desplazado los valores tradicionales de los Ybytoso, desplazando asi la caza
tradicional, mas bien hacia el prestigio por la buena manipulacion de armas. La antigua regla
socio-moral cede entonces, el lugar a una regla utilitaria del momento. El segundo factor, siempre
segun Susnik, corolario del primero; lo constituye el conflicto generacional entre jévenes y viejos.
Los jévenes mas preocupados de parecerse a los “blancos” se oponen, por el contrario, a los
viejos deseosos de anteponer la actitud del” espiritu del fondo del bosque”. En esa situacion,
Susnik predice que los primeros resquebrajamientos inter-étnicos aparecen (Vol.1.1969). A estos
dos factores se agrega un tercero; y no de menor importancia; la evangelizaciéon de los Ybytdso
por la secta de fanaticos “New Tribes Mision” (también llamadas Nuevas Tribus), principalmente
en Puerto Diana, iniciando sus actividades religiosas desde 1947, sin interrupcién, hasta nuestros
dias, y de manera compulsiva. Los indigenas Ybytdso de hoy, todavia recuerdan con cierta tristeza,
de que manera los pastores norteamericanos de “Nuevas Tribus” prohibian a los chamacoco de

realizar sus ceremonias, acusandoles de practicar ritos a connotacion diabdlica. La persecucion
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"0 autorasubraya que el
abandono a los ritos y el proceso de conversion religiosa, generd en los Ybytdso, por el contrario
una familiarizacion con Satan (p.204). Sin embargo, la investigadora observé que la vitalidad del
mito de origen esta presente en la conciencia colectiva chamacoco. Ella estudiara con mayor
profundidad y amplitud, las manifestaciones de cambio en la cultura chamacoco, que Baldus. Por
algo, los Ybytoso la llamaban a Susnik “os worra”, o espiritus escondidos.

El segundo volumen de “Estudios Chamacocos”, lo publica en 1970, y constituye un estudio
etnolinguistico, compilado entre 1956 y 1968, sobre vocabulario Ybytos, el cual titulara “Diccionario
Etnografico”. Si su lectura se vuelve dificil, debido a la complejidad de la lengua, y una cierta
confusién en la codificacién grafica, no podriamos desestimar su interés. Basados en estos dos
trabajos, Susnik, lleva a cabo un estudio de sintesis sobre lenguas Zamuco, apoyandose en los
trabajos de Chomé (1738), d’'Orbigny (1839 -1842), Boggiani (1894 -1901), Fric (1909-1912),
Nordenskjold (1912), Baldus (1932) y Belaieff (1937). Cuando Susnik aborda los estudios sobre
la lengua Ayoreode Moro, utiliza referencias de Kelm (1964). Aunque éste primer estudio
comparativo, le permite demostrar las diferencias lexicales, gramaticales y fonéticas, entre la
lengua Chamacoco-Ebidoso (Ybytoso), y la lengua Ayoweo-Zamuko. Identifica que los “contactos
periféricos” entre etnias contribuy6 a confirmar influencias culturales, como linguisticas. Segun la
autora, los Chamacoco adoptaron ciertas influencias de los Chiquitos, pero también de Eyiguayegi-
mbaya-guaicuru, como de los Otuquis-bororos. El estudio comparativo de lenguas, realizado por
Susnik, confirma también la hipétesis de Baldus, en el sentido de diferencias entre Ybytéso y los
Tomaraho. El trabajo minucioso y sistematico realizado por Susnik, principalmente en el orden
linglistico, permitié primero; disipar dudas sobre las fronteras lingiisticas, y la informacion basica
ayudé a establecer una cartografia territorial sobre lenguas de etnias chaquenas. El esfuerzo
intelectual conjugado de estos tres autores: Boggiani, Baldus y Susnik contribuyeron a develar la
existencia de los Chamacoco, y estos ultimos a su vez, contribuyeron notablemente al

enriquecimiento tedérico de estudios sobre grupos humanos del Chaco.
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“quebracho”, o de palma, se habia instalado

a fines del s.XIX, y en condiciones de

apropiacion de tierras poco claras. La misma se habia apropiado de 5 millones de hectareas,
cuya propiedad se desprendia desde el rio Pilcomayo hasta la margen izquierda del rio Paraguay.
Su capital era una fusion de intereses anglo-argentino. Como ésta, otras empresas conectadas a
los carteles de explotacion de maderas y tanino en el mundo, echaron manos a la obra sobre ésta
region del Chaco (Lutgens, 1911). La situacion se presentaba mas que alentadora. En primer
lugar, el gobierno paraguayo ofrecia todas las garantias y ninguna condicion. Hacia sélo una
decena de afos, la nacion muy debilitada, se recuperaba de la hecatombe de la guerra grande (la
Triple Alianza). Esta situacion venia anillo al dedo a capitales golondrina, ansiosos mas bien de
arriar banderas con los colores del capitalismo-liberal, apoyado por justificaciones modernistas.
El lema consistia en : una lucha implacable al “atraso cultural” (Iéase culturas indigenas),
considerado como el escollo principal al emprendimiento occidental. En ese mismo sentido, y
como segundo aspecto que resaltar, el interés de las empresas se fundaba en la posibilidad de
generar plus- valias con la explotacion de la mano de obra mas que barata: la poblacion indigena.
En febrero de 1986, cuando encuentro a los Tomaraho, en un lugar denominado “Cuatro vientos”,
-sobre propiedad de la misma empresa Casado-, Wylky, chaman, todavia dolorido por la reciente
muerte de su hijo (18 afios), quien murié de una fuerte gripe, relata lo siguiente: _” ya hace varias

generaciones de tomaradho que venimos trabajando para la empresa, en la explotacion del
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quebracho. Los varones trabajamos duro, 12 horas por dia; llueva, truene, haga calor o frio.
Mientras que las mujeres se aprestan a colectar frutos, o van a las aguadas a buscar anguillas, o
pescado... Hasta no hace mucho, los Tomaraho éramos numerosos, a causa de las enfermedades
murieron casi todos. Muchos nifios murieron, adultos también, de sarampion, tuberculosis o diarrea.
Y cuando mueren, ni siquiera nosotros tenemos un lugar donde enterrar a nuestros muertos. A mi
hijo, lo enterramos ahi donde muri6, al lado de un arbol quebracho, ahi mismo... Los de laempresa
Casado no quieren que enterremos a nuestros muertos en sus cementerios, por eso lo hacemos
asi. A veces, cuando llegaba la peste, y mataba a muchos de nosotros, no nos daba siquiera
tiempo para enterrar a nuestros muertos, los cuerpos quedaban tirados al suelo, ahi nomas,
tirados... Para que veas, toda mi familia muri6, todos mis hijos, quedé soélo... Me quedan los
amigos tomaraho, somos un sélo grupo, poco ya quedamos. Pero, aqui estamos muy mal. La

empresa nos paga con alcohol, si nos paga, por el trabajo a destajo que hacemos.”

En ese momento, los Tomaraho sumaban por todo 85 personas; hombres, mujeres y nifios. El
primer encuentro sirvio para organizar un grupo de apoyo, y planificar el salvataje del grupo, hacia
tierras que fueran adjudicadas a nombre de los Chamacoco.. La empresa Casado ya no se
interesaba en estos indigenas, pues ya no les era rentable su fuerza laboral como hacheros. Con
el correr de los anos, los Tomaraho, decidieron dedicar parte de su tiempo a la adopcién de
técnicas para la domesticacién de plantas y frutales, articulando con modos tradicionales de
subsistencia, como la caza, la colecta o la pesca. Un hecho resaltante que subrayar fue que en el
proceso de aprehension de técnicas innovadoras para la produccién, los Tomaraho la ponian al
servicio del rescate de su patrimonio fitogenético, a través de la experimentacion productiva de
cultivares con especies tipicamente chaquefas. El vocabulario se adapto con originalidad; sembrar
para los tomaraho es: guardar chukuer. Frutificar ichu, florecer pohnak. La explicacién mitica del
origen de vegetales tiene una serie de entradas y salidas en las cronicas orales. El mito de origen
de ananas ahyrchy, recuerda a una mujer que degustaba con insistencia ananas. Su relacion con
esa planta era tal que, un buen dia, se tom¢ el placer de orinar sobre una planta de ananas... Al
poco tiempo, la mujer, sintié que le crecia un enorme ananas en el utero. Desde aquella vez, vivié

con la planta a cuestas, creciéndole cada afno, frutos de ananas.

Los relatos miticos chamacocos sobre el patrimonio vegetal chaquefio estan conectados a la
explicaciéon del uso nativo, ora en su dimension alimentaria, ora medicinal, espiritual, ornamental
o cosmica. Los relatos orales de gran variedad hacen mencion en sus diferentes facetas, y es tal
la complejidad que podriamos hablar de una taxonomia mitica sobre arboles y plantas. Por eso,
toda iniciativa llevada por los Tomaraho, en domesticar los procesos de produccién vegetal nativo,
constituye una experiencia original que debiera ser alentada. La adopcién de técnicas agricolas,
no son un peligro de pérdida. Sila siembra como técnica no estaba al alcance de estos cazadores

natos, en su sentido cultural, sin embargo como cosa notable, la etimologia de sembrar es sinénimo



de proteger : guardar chukuér. Estas experiencias, permitieron no sélo mejorar la dieta étnica y
reducir la mortalidad infantil y adulta, sino también valorar la cultura alimentaria. Los Tomaraho,
en la actualidad acrecento su poblacion en un centenar de nifios, hombres y mujeres, a pesar de
la precariedad. Esta visto que el relacionamiento econémico o cultural de los chamacoco con la
poblacién paraguaya, generd la adopciéon de la mandioca, la de citricos (introducida por los
espanoles), o el consumo de la yerba mate (de los guarani de la region oriental) como parte
integrante de la dieta actual. El problema de la pérdida de conocimientos o erosién de valores
alimentarios étnicos no radica por la presion que pueda ejercer la adopcion de nuevos ingredientes,
de nuevos gustos; sino por la sumision gradual a la dependencia de insumos nutritivos externos.
Este proceso negativo que aqueja a los chamacoco, como a la gran mayoria de las etnias del
Chaco, podriamos calificarlo de preocupante. Se da ahi una superposicion critica de dos elementos
en el relacionamiento inter-cultural nutricional como alimentario: el de la dominacién de una cultura
que se considera dominante sobre la otra, a la sumision posible, de una cultura que se piensa

dominada.

Los toméréaho viviendo en condiciones
infrahumanas y trabajando como hacheros con
la empresa Casado. Represa Primera, Foto G.
Sequera, Febrero 1986.
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Larebelion contenida.

En los ultimos anos, la situacion econdmica de los chamacoco se ha agravado considerablemente.
Esto, se debio, principalmente, a profundos cambios operados al interior de la sociedad, y por el
insistente contacto con la poblacion paraguaya, brasilera y relacionamiento obligado con grandes
propietarios extranjeros en el Chaco Norte. El avance masivo, en los ultimos veinte afios, de
grandes propietarios sobre tierras tradicionales indigenas ha provocado un éxodo y atomizacion
de comunidades nativas hacia territorios cada vez mas exiguos. El despeje brutal de areas
boscosas, en la franja de transicién ecoldgica como area de asentamiento milenario chamacoco,
contribuy6 en debilitar los cimientos de la identidad cultural. Es bien sabido que las poblaciones
autéctonas necesitan de extensiones importantes para la caza y colecta como medios de
subsistencia. La disminucién del espacio de caza, forzé a los chamacoco a reconsiderar el
funcionamiento tradicional de los ecosistemas productivos, adoptando, -en las medidas de sus
posibilidades-, técnicas y conocimientos que logren restaurar necesidades alimentarias basicas.
Con el correr de los anos, los Tomaraho, los Ybytéso, orientaron su situacion de vidas, con cierta
creatividad, hacia una agricultura de subsistencia familiar en minigranjas o “chacras”. Las grandes
crecidas del rio Paraguay, o la ausencia de técnicas apropiadas, (en la planificacién productiva y
conservacion de alimentos), hacen que dicho sistema no responda de manera satisfactoria a
asegurar una base minima de alimentacion. Sumidos bajo la presion sistematica de empresarios
dedicados a la explotacion forestal, o en afios anteriores (1960-1990), presionados por comerciantes
inescrupulosos de pieles de jacare, o iguanas para la fabricacion de bolsos, botas texanas y su

distribucion en “boutiques” exquisitas de los paises ricos, configurd un estado general de inseguridad



cultural. De forma figurada, pero no menos dramatica, un Ybytos describia con cierta crudeza la
situacién en que se encuentran : “ nuestros problemas nunca acaban... los lugares en que nos
encontramos son pequenos, estamos unos sobre otros como en un criadero de chanchos; es una
de las razones del porqué nuestros problemas no terminan”. Un verdadero grito de alarma !, que
clama por el derecho a la supervivencia cultural. Sera posible que los chamacoco sobrevivan al
violento proceso de globalizacion ? Habra en ellos, mecanismos culturales suficientes para enfrentar
los embates del mercado libre y deshumanizado, que se desentiende del patrimonio cultural ?
Podran coexistir al avance agresivo de mega-proyectos, como la Hidrovia, disefiados sin consulta,
en la utilizacién de los recursos estratégicos como el agua; cuando que la cultura chamacoco
puede ser considerada como la cultura del agua ? Los Ybytéso saben también de qué hablan
cuando apelan a nuestra conciencia sobre las condiciones educativas y religiosas que les ofrece
la cultura occidental : “La escuela acabara con arrancarnos nuestra lengua; la de nuestros
ancestros...” La sociedad occidental operd, o sigue operando de manera directa o solapada sobre
las debilitadas comunidades nativas, a través de una imposicion, o a través de dispositivos que
provocan mas que otra cosa, la desestabilizacién de la identidad propia. No sera acaso, que la
aproximacion (ficticia o real y expresada en diversas manifestaciones de aculturacion), no se
constituya en un instrumento estratégico de encuentro en un mismo campo de batalla, en que los
indigenas puedan solo ahi, establecer un combate decisivo de resistencia cultural ? (Levi-
Strauss, 1973, p.403). Los Tomaraho, a la diferencia de los Ybyt6so, se refugiaron en el olvido,
buscando fuerzas para salvaguardar su identidad cultural : la representacion silenciosa, monte
adentro, de sus ceremoniales originarios, asegurd que el orden espiritual y colectivo mantenga
una cierta unidad cultural. Este fendmeno fue observado por un grupo creciente de Ybytoso
disidentes, (entre 1987-92), quienes, con creciente empeno, se organizaron afin de recuperar sus
particularidades identificatorias. Lo cual, nos lleva a confirmar la idea de que la opinion pudica
moderna, basada en el temor a representarse ante los ojos del mundo, como uno es, y no como
pareciera ser, debera entender, -rompiendo definitivamente con el miedo-, que el Unico camino de
la emulacién humana, es el equilibrio por la coexistencia pacifica de la multiculturalidad. El
crecimiento econdmico no podra desprenderse de su condicionamiento cultural. Los chamacoco
no son un estorbo para el Chaco, son una necesidad. De revés. Los programas de desarrollo del
Chaco nunca se adaptaron a su poblacién humana ni a sus propias condiciones naturales, por el
contrario, forzaron a que el Chaco se adapte a sus caprichos. Prueba de ello, es la resultante
histérica chamacoco, de su conformacion social-religiosa, la diversidad de dispositivos culturales
volcados a la produccién de una identidad con relacion a la naturaleza. La representacion cultural
chamacoco del mundo, se presenta en un destello multiple, complejo, pero todavia, presumimos,
con una fuerte capacidad creativa para recomponer el espejo resquebrajado. Todo apunta a esa
comprensién. Una cultura chamacoco debilitada socavara, a no dudar, los cimientos de una nacion

multicultural.
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L avida cotidiana.

Delimitacion del territorio

El territorio tradicional chamacoco, comprendia grandes extensiones del Chaco paraguayo, desde
desde el limite con Bolivia (franja nor-oeste), hasta limites con el bajo chaco, incluyendo las zonas
limites con Brasil sobre el rio Paraguay. Si bien los Ybytoso se asentaban en zonas costeras al
rio, los Tomaraho se ubicaban en el entorno de la laguna Pitiantuta (de petino-ute: lugar donde
abundan osos hormigueros). De afirmada tradicion en el nomadismo, los chamacoco basaban la
eleccion de sus asentamientos en habitats donde abunden animales y a si entorno lagunas o
riachos. Los habitas son definidos segun su conformacion geografica en; acemyt, arich en llanuras
abiertas, yrmich lugar donde la predominancia vegetal es bromeliaceas, epyrpe en claros de

bosques, o islas de bosques.

Una vez que el punto de agua encontrado ariop, de preferencia a una proximidad de zonas de
caza latyrabyt, instalan sus campamentos lut, al abrigo de arboles kaylybyt. Ocurria momentos en
que dos bandas tomen la decision de posicionarse en un mismo lugar, hecho que generaba
disputas y fricciones : los espejos de agua en el Chaco son raros, por lo que constantemente eran
factores de disputas. De ello surge la importancia que dan los chamacoco a areas donde
predominan las bromeliaceas, cactaceas y caricaceas, por constituirse en plantas que ofrecen
reservas de agua para consumo humano. Estos territorios vegetales también originaban disputas

y desencuentros entre las bandas.

La permanencia en dichos territorios, por periodos mas o menos prolongados se supeditaba por:
periodos provisorios ducha. Esto dependia en la relacién dada por la abundancia en el
aprovisionamiento yrymo, de animales, colecta de frutos y miel, principalmente, y acorde a la
poblaciéon numérica. La sociedad chamacoco estructura sus jerarquias sociales bajo el accionary
relacion con la naturaleza. El dowyrt dyky lapys, esta asociado a actividades de caza y colecta de
mieles, tortuga, iguanas y armadillos. El yrmik yxyrn son los cazadores especializados en tapir o
pecaris. El oute exoro como cazador de anguilladae y anuros. Cada banda poseia un dugurok,
animador de la caza y colecta, quien ejercia un rol preponderante en la gestion de estrategias de
cazay colecta. Todavia en la actualidad, estos indigenas planifican socialmente dichas actividades,
como medios de subsistencia. La comunidad como energia colectiva constituye una necesidad

en la produccién de espacios.



Tercera Parte

L a sociedad Tomaraho
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CICLOSDE VIDA DE UN HOMBRE CHAMACOCO EN RELACION AL USO DE ESPACIOS
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El campamento comunitario. Dyt

Diversas familias lo conforman el dyt. (Los chamacoco lo llaman también : lut, o dyt). La apropiacién
del dyt, espacio natural y su creacion, es de forma circular, en cuyo centro se basa el harra, que
podemos traducirlo como la escena, punto de representacion ritual del origen mitico. La instalacion
y organizacion del lut responde a reglas bien marcadas. Su contorno se denomina dyt romuor, el
contorno interno dyt ehet. Los senderos que conducen al harra lo llaman dyt ojuwo. Cada extremidad
del circulo es llamada dyt eher; en una de sus extremos se instala el jefe guerrero pylotak. El
Pylotak es sinénimo de la denominacion caribefia prestada: Cacique. El Pylotak es elegido en
consenso por toda la comunidad. Todos participan en su eleccién, como en su revocacion debido
a su incapacidad de liderar, o por muerte del Cacique. Es importante sefalar, de que el Pylotak
debe reunir condiciones fundamentales: su perfil debe responder a su capacidad y voluntad
afirmada en dar respuesta a las necesidades comunitarias; por el otro, debe poseer cualidades
indiscutibles en defender la soberania cultural y territorial del grupo. Sus cualidades de guerrero,
cazador son puntos esenciales a su candidatura, ademas de sus conocimientos sobre la identidad
étnica, y don de la palabra (au o0so - yxyro houlo). Es interesante notar que la practica de guerra
inter-étnica fue desplazada desde los afos 60; a un manejo tactico de la “guerra silenciosa” hacia
la sociedad nacional, a quienes deben “enfrentar” dia a dia en calidad de vencidos. La guerra
para los chamacoco es una necesidad cultural, prendida como una vieja raiz, en su propia identidad.

El acomodo intercultural es presumible.

En ese sentido, los chamacoco, principalmente los Tomaraho, adoptaron el perfil de sus lideres
en: dominio de la lengua guarani, o si reune posibilidades de hablar el espafiol. También, el
Cacique contemporaneo debe dominar ciertas técnicas de negociacion con el mundo blanco
(kechyna). En el dyt, el Pylotak se ubica detras de su adjunto arn turnk. El arn tarnk, es aquel
quien lleva la responsabilidad mas préxima del jefe, una especie de jefe-adjunto, seguidos los
lideres de nahyrts o asistentes guerreros de todo el dyt. Los hombres o mujeres mas ancianos de
la banda, éhyrt o orn yhyrt tienen la responsabilidad de cuidar de la comunidad en ausencia de los
jefes. El rol de los ancianos también se fundamenta en animar y presidir las reuniones, cuyo peso
moral y politico es bastante grande sobre las decisiones a ser tomadas. Como vemos, la jerarquia
en la representacion social del espacio es bastante precisa. Cada dyt esta compuesto de nucleos
familiares, bajo un peso masculino marcado. Los hombres son responsables de las actividades
guerreras y de caza. Al interior de cada dyt, pueden estructurarse bandas ouete, donde el dugurok,
es definido como el mejor cazador. Cada ouete esta siempre a la busqueda de los cazadores
mas calificados, éste debe, por tanto, dominar las técnicas de caza, tener un buen conocimiento
del comportamiento animal y vegetal, y destreza en estrategias de caza (posicionamiento, técnicas

de trampas, etc.). Las bandas no eran rigidas en su composicion, sino que bajo la reestructuracion
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nomadismo puede
darse la figura en que
todo un dyt se traslada
de un lugar a otro, el
caso de los Tomaraho,
en los ultimos afios, se
trasladaron a varios
sitios. Los pothuwe
son aquellos que

anuncian los peligros

que acarrea el
nomadismo. En eso,

también los tutores o defensores de bandas Nahasero, cumplen una accion resaltante en el traslado,
como en la unidad del grupo.

Dyt, Tobwich, yxyro porobo (El Dyt espacio comunitario, y el Tobwich espacio ritual masculino de los hombres primigenios. Relatos miticos.
Colecta G. Sequera, Peichiota. Coleccién Cosmografia Chamacoco. Dibujo Wylky (Toméaraho)



La comunicacion.

La relacién social entre los lut, dispersos en vasto territorio, lo ejerce el nagyrb, como mensajero
de la palabra au oso. Hombre adulto iniciado, el nagyrb debe ser apto a recorrer largas distancias
que separan a los lut. El relato mitico Achyra, habla de como un nagyrb, astuto, ligero y observador
experimentado logré dominar la cura de las serpientes mas venenosas. Su papel social principal
se erige en anunciar buenas o malas noticias, como aquellas de llevar el mensaje de la muerte de
un jefe guerrero, o la de un pariente cercano, a través de la palabra lacrimosa au oso kimyt.
Puede también, en otra figura, ser mensajero de invitaciones inter-lut para la participacion en
rituales iniciaticos, o ser portador de ofrendas entre parientes clanicos o consanguineos. El
mensajero es recibido por el nep pa (hombre adulto, mayor), el mas sereno y discreto del dyt,
como condicion sine-quanum para el cumplimiento de dicha funcion. EI mismo, una vez que
recibe al mensajero, ultimo se dirige a sus parientes para, invocar su pertenencia clanica e
instalarse en las chozas de los individuos de su mismo clan. Aunque, el nagyrb fuera una funcion
social en la cultura chamacoco, para los Tomaradho el nagyrb no tiene buena reputacién, lo
consideran como el mas chismoso, hablador y de poco coraje. Lo ven al nagyrb mas propenso a
la busqueda de relaciones con las mujeres. Su rol sin embargo es esencial, en la relacion inter-
étnica. Pero en la misma légica de su baja reputacion, el nagyrb no puede ser portador de
mensajes estrictamente guerreros, solo a los arnk le son encomendables tan delicada mision. El
arribo de arnk en los lut, es visto con cierta reserva y aprehension, pues su sola aparicion manifiesta
a primera vista una intencién guerrera, provocando hasta encontronazos o choques. Si su presencia
no demuestra agresividad, significa que el arnk es portador de paz y tranquilidad. La actividad de
los mensajeros en momentos de la presentacion de rituales de iniciacién, como el de los Ahnapsaro,
por €j., se constituyen en situaciones importantes para la agilizacién de mensajes y comunicacion.
El mensajero, en este caso es el encargado de transmitir la invitacién, la cual no puede ser
rechazada, el rechazo esta visto por los chamacoco como un desafio. En otro aspecto, el
intercambio de ofrendas, alimentos o mujeres entre los dyt, constituye una de las actividades
principales de visitas entre dyt mas préximos. De la dinamica comunicativa depende la posibilidad
de crecimiento de los dyt, como los dyt bahlut, cuya dimensién estan supeditadas a relaciones
matrimoniales o de parentesco, aunque estos a su vez dependientes de ritmos socio-clanicos o

de fricciones para su recomposicion o desarticulacion de bandas.
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Lacaza.

La caza constituye una de los medios de subsistencia de importancia para los chamacoco. Ella
sigue teniendo vigencia en la dieta alimentaria tradicional. Las sabidurias sobre el mundo animal
esta todavia presente, y los adultos inician a sus hijos en las diferentes técnicas de caza y toma de
presas (Sequera,1993). Cada especie animal es reconocida en sus habitats, donde el glosario
vernacular es bastante rico en acepciones; del cual se deducen aspectos relacionados sobre la
actividad animal propiamente dicha; su alimentacién, apareamiento y reproduccién, como
conocimiento indigena sobre depredadores para cada especie. A esto también, por supuesto, los
tiempos de caza y hasta el uso cultural. Por ejemplo, en los estudios que hemos realizado, (1986-
94), hemos detectado el competente conocimiento chamacoco sobre la utilizacion del Nerhak o
Poiho wys (Tupinambis teguixin). Este animal; conocido también como teju, es base alimentaria
nativa, consumido principalmente por adultos, -por cierta prohibicion alimentaria-; el teju posee
unas bolas de grasa a cada lado de las mandibulas, que son retiradas por los indigenas y utilizadas
como pomada cicatrizante en afecciones de la piel. Las manchas del animal sobre su cuerpo, son
referencia zoomorfica importante en la puesta en cuerpo de pinturas rituales. La caza de los Nerhak,
los chamacoco la realizan acompafados de perros. Estos son adiestrados por su amo para la
captura de diferentes animales. Por el otro, la practica de la caza, permite en cierta manera, mantener
viva las sabidurias sobre los sistemas clasificatorios propios, a través de la transmision oral y
dispositivos gestuales. El corpus mitico chamacoco se ve estampado de la representacion animal
en la sociedad. De los relatos se desprenden un mundo complejo y creativo en la relacion y
ordenamiento de la relacién cultura- animal. Tanto los Ybytdso como los Tomaraho, asignan al relato

mitico Hoxte, o denominado también Nemerre, como uno de los relatos originarios sobre la caza:

“ Hace tiempo, en los origenes, los primeros gentiles no sabian ni cazar, ni comer. Los primeros
habitantes yxyro pororbo, se contentaban solo con mirar con curiosidad a todos los animales.
Pasaba un avestruz, y todos lo miraban....pasar. Se cruzaba un venado, y todos seguian sus
brincos... Un buen dia, un joven wetérn, llamado Ajexéro, dando vueltas por el monte se encontré
con un enorme animal nonie, nunca visto hasta entonces. Ese animal-espiritu del monte se llamaba
Hoxte. Hoxte era como una enorme tortuga. Viendo Hoxte que el joven Ajex6ro no sabia ni cazar,

ni colectar miel, Hoxte propuso al joven de ensefarle... y le dijo;

_ Mira joven, te ensefaré todo, pero a condicidon de copular contigo (éet abio).
_ Bien.., de acuerdo...
Fue asi que Ajexoro copuld con Hoxte. Satisfecha la enorme tortuga le entregd una cuerda

encerada dukeraha, y le dio instrucciones de acercar la cuerda a su caparazon con cuidado, pues

eso, le daria todo el poder de caza, y explico;



_ Cada vez que encuentres en el monte huellas de algun animal, debes acercar la cuerda a la

huella, con mucho cuidado, y veras que al poco tiempo, el animal vendra directamente a tus pies.

Fue lo que hizo, Ajexoro y su éxito de caza fue rotundo. Empezd con acercar la cuerda a una
hermosa huella muy fresca todavia de tres enormes dedos con pezufa hundida en el lodo...
Acerco con mucho cuidado la cuerda a la huella, y esperé muy emocionado. Al ratito nomas, se
abalanz6 con todo su peso un enorme tapir que vino derechito hasta sus pies... Ajexoro no lo
podia creer. Luego hizo el mismo paso con otra huella, y al rato nomas se acerco detras suyo, a
su lado un hermoso venado. Ajex6ro se dio cuenta del enorme poder que tenia en sus manos, y

fue entonces que Hoxte le requirio;

_ Llévame contigo hasta el campamento donde vive tu gente.

_ Como no, ven conmigo, te llevo..., ya vamos !

En el campamento toda la gente recibié a Hoxte con curiosidad, y Ajexdro conté lo sucedido... La
gente no podia creer con que facilidad atraparia a los animales. Otra gente en el campamento

escondia la cara sonriendo; _ Ajexdro, no puedo creer...no, no.

_ Vamos, vamos al monte, veran que es cierto...

Invité a sus amigos, primero a la busqueda de huellas de animales, y se encontraron con rastros
de patas y colas de iguanas, Ajexdro acercé de nuevo la cuerda a varias huellas, esperaron todos
con ansiedad y al rato se escuchd en varias direcciones unos; tchiki.. tchiki...thiki, y aparecieron
tres enormes iguanas directamente a los pies de Ajexdro. Y los comparieros del joven wetérn

impresionados expresaron a una sola voz;

_ Ichiom...!

Las iguanas se las cargaron en unas bolsas osiik. Y retomaron la caza. Fueron a la busqueda de
otras huellas de animales. Ajexdro se dirigia a cada companero que encontraba alguna huella
para que se lo diga primero; que idea tenia sobre el tamafio del animal. Hacia bromas con los
amigos...Y asi, en pocas horas fueron cazando con gran facilidad animales de todos los tamarios:
aquellos con patas largas, otros con hocicos y orejas cortas; otros con manchas en puntitos
blancos sobre el lomo; otros animales muy largos que se arrastraban de color negro y amarillo,
otros que salian de un agujero bajo tierra con sus patitas cortas y caparazén con pelambre, se
venian todos, derechito hasta Ajexéro... Era tal la algarabia que al rato se vieron rodeados de casi
toda la poblacién que comentaba y pegaban gritos y saltos cada vez que algun animal se aposaba
ante el joven Ajex6ro. Cansados de la tarea y cargados de tantos animales en los grandes bolsones

osiik de caraguata, volvieron al campamento y organizaron un gran banquete.

_ Ten cuidado con la cuerda; -coment6 Hoxte al joven Ajexéro.

_No te preocupes, la guardaré en un lugar secreto.
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Asi fue, Ajexéro, guardaba la cuerda con poderes magicos en un lugar secreto. Casi todos los
dias un grupo de gentiles acompafiaban al joven para la caza de animales con la cuerda. Un buen
dia, Ajexoro cansado de sus actividades de caza, quedd dormido con la cuerda a su lado. En eso,
Chuték, amigo de Ajexéro, se acerco y pidié a Hoxte por la cuerda. A su lado se encontraba una

mujer quien acababa de parir, y le sefalo;

_ Mira ahi est& en el bolsito de Ajexéro la encontraras.

Chuték tom¢ la cuerda y se la arrimo con fuerza sobre Hoxte, quien grito “Otai... otai..otai ' Y
Chuték peg6 tal susto, y de un salto sali6 corriendo en direccion al monte a gritos de Mama
I “Otai...otai...otai...! Dicen que Chuték se volvio loco. Por eso, de tanto en tanto, en el monte
se escuchan gritos desesperados de Otai...otai...otai ! Son los gritos desesperados de Chuték..”

Varias narraciones chamacoco en la vinculacion animal-cultura, en sus diversas facetas de conexion
se presenta en una relacion erética. La caza constituye en ese sentido, un punto de encuentro
sensual, en la practica, entre hombre y el animal. También demarca fronteras y valores conceptuales
en las estrategias de caza. La sociedad limita en cierta medida la actividad en una division sexual
de actividades. Aunque en dicha actividad econdmica; son los hombres los que llevan la delantera,
las mujeres participan como tutoras kamyxuri. Un buen cazador debe afrontar situaciones
climaticas como el frio o las heladas mamokys, o el intenso calor duhlu. Debe poner en practica
finos conocimientos en el seguimiento de huellas e itinerario de animales. En épocas de sequia,
por €j. se hace mas ruda para cazadores, la tarea en detectar signos en los montes chaquefios,
sobre la presencia de mamiferos. La lluvia, por el otro, facilita la identificacion de huellas frescas.
Un buen cazador goza siempre de buen prestigio social; lo llaman tix kyry karo, lo que significa
“proveedor de carne”. La practica de caza se traduce por caminante tykyryk. Ella puede realizarse
en los diget, al entorno de los campamentos; o en los montes yrmich, o montes altos yrmich
berhyt. La nominacion yrmich nohniermich lo llaman a los montes cerrados. Los cazadores prefieren
a veces los montes bajos no espinosos yrmich tobyt, donde se resguardan los felinos La calidad
del suelo y su fragmentacién hfiémich une, determina el emplazamiento del campamento lut, afin
de que la poblacién tenga un posicionamiento favorable en relacién con los animales loxypo. El
buen cazador, por oposicion al mal cazador yet tixpe, es aquel que sabe del comportamiento
animal, al cual lo denominan: chyraha loxypo juxym, y es éste quien saca mayor provecho en las
energias puestas, como en tiempos de caza. La técnica y practicas de capturas, como la relacién
cazador-animal esta condicionada por la administracién de la utileria :

- asbra, lanzas hechas de madera dura waryhy (Caesalpina melanocar), pudiendo llegar hasta
dos metros y medio de largo; arma temible y dura, que los chamacoco usaban en la guerra,
para afrontar al enemigo.

- alybyk, son mazos de cierto peso, mas parecido a remos, de uso multiple; utilizados en la
caza de peccaris o grandes mamiferos, también las mujeres manipulan los alybyk para la

colecta de frutos o para la preparacion de fibras vegetales con hojas de bromeliaceas.



Exhibiendo dos gjemplares
capturados de Nerhak wys,
Aligio Estigarribia, chaman y
cazador de gran prestigio.
Peichota, 1988, Foto G. |
Sequera. i

- los noxyko o hachitas lithicas, utilizados para la caza, colecta de mieles, y en otros tiempos,
arma efectiva para la defensa a corta distancia.

- panyk, instrumental utilizado en el corte de madera, pero efectivo como utileria de caza.

- arcos poéropy, como flechas hopyne, de diferentes dimensiones, y formas de punta, acorde a
las necesidades de caza, y efectividad dependiendo del peso y dimensién animal.

- las sandalias lahwe, o, oulo, hechos con dura piel de oso hormiguero petino (Myrmecophaga
tridactyla), son elementos indispensables que facilitan el desplazamiento del cazador en
espinosos terrenos chaquenos.

Otras técnicas de caza utilizada por los chamacoco consiste en seducir y atraer a los animales
a través de la imitacion vocalica. Los caiman yacare son atraidos por los tykybi peitak. Para
todo buen cazador, dominar la vocalizacién del puma tykybi owat (puma con color), constituye
una técnica de alto valor, como la del gruiiido del tapir (tapirus terrestris), tobot olola. En la
avifauna, podemos notar las técnicas de avestruz tobot te pemme (Rhea americana); o el de
tykybi anoote (Ortalis canicollis). La palabra tykybi, significa llamado, y esta se vincula al
chamanismo chamacoco. Los llamados-suefios-relatos tykybi tyrdha wecha, por el chaman
(Konsaha), a través de sus cantos son una referencia simbdlica relacionadas a las técnicas
de caza. También la imitacion zoomorfica, a través de pinturas corporales que se identifique
con el animal (ej. avestruz). Los chamacoco se pintan todo el cuerpo asemejando la imitacion
del plumaje, como recurrente a la captura. La argucia de empastarse el cuerpo con de
plantas aromaticas, es una habilidad muy interesante que utilizan los chamacoco, para enganar
al animal. La técnica del fuego como apoyo para las batidas de animales es usada por los
indigenas para la captura de mamiferos. Esta es una practica colectiva donde el viejo cazador
ymatak es ayudado por jovenes tutores nagyrbyjak, quienes empujan a los animales como
estratagema. Los chamanes Konsaha hiiemich ur oso, galardonados con colorido plumaje y
pinturas corporales, invocan las fuerzas de la naturaleza con sus cantos, apelando a una
mayor efectividad a la caza.
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L a colecta.

Si en las actividades de caza, se da una cierta predominancia en la participaciéon masculina, la
colecta es objeto de equilibrio entre varones y mujeres. Los nifios también participan activamente

en las colectas, constituyendose muchas veces en actividades ludicas.

a) la colecta de mieles es una actividad realizada por los hombres. El esfuerzo y manipulacion
requiere de cierta destreza fisica. La miel hace parte de la dieta preferida chamacoco, ubicandolos
como muy buenos conocedores de meliponides. Los chamacoco reconocen una veintena de
especies de avispas productoras de miles. El consumo de mieles esta basado en requisitos de

prohibiciones alimentarias nativas;

- la miel de ahetchykara (Tetragosnica angostula Latreille), es la miel preferida por ser la mas
dulce. Los chamacoco acompafan esta miel con la carne de oso hormiguero petino
(Mymercophaga tridactyla), es el plato preferido en momentos de la celebracion de rituales
iniciaticos. Esta miel es de uso medicinal para afecciones de reumatismo, la misma no presenta

prohibiciones y es consumida por todos.

- Ponza (Trigona Molesta Plus.), la denominan a unas abejas productoras de una miel que es
utilizada como colirio para dolencias oftalmologicas.

- Las miel de Néese (Melipona Cadrifasiata), tampoco tiene prohibiciones de consumo.

- Oraha, sin embargo, puede ser consumida por los viudos (hombres o mujeres), segun los

deseos de la deidad Axnawyhyrta. Las meliponedae orédha son especificamente productoras

subterraneas.

- Osypap (Trigona bipunctata Lep.), todas las personas pueden consumirla. En la vispera del
ritual originario de los Anabséro, los chamacoco preparan una crema con esta miel y hojas
de caraguata (Bromelia serra). Ella es utilizada para secar las lagrimas de los cantos lacrimosos

de viudos y viudas.

- Las mieles de avispas nantuu es considerada una miel extremadamente vigorosa, por lo cual

esta prohibido el consumo a los jovenes.
- El consumo de apis yhla no esta condicionada a consumo.
- La miel de tylap o tylypap solo los ancianos pueden consumir.

- Kalto no esta vedado a ingerir. La instrucciones tradicionales de consumo indican de no

degustarla por la noche, por generar dolores de vientre (hopup6ro).
- Laingestion de mieles de amyrhla solo por ancianos, refiere a uso medicinal contra reumatismo.

- Yhyr kotyk, puede ser consumida solo por ancianos. Su consumo esta prescripto a mujeres
por riesgo de devenir estériles. Esta miel, mezclada con hojas machacadas de caraguata

(Bromeliaceas), es un buen remedio contra estado gripal.



- La miel de Paro (Nectarina lechiguana Latr.), es una de las de mayor consumo.
- Porpaha (Polybia sylveirae Sss.), tiene las mismas particularidades de consumo.

- Las avispas Berper o llamadas también Berihla, producen una miel muy apreciada por los

chamanes Konsaha, quienes la consumen para potenciar la virtualidad de suefios chamanicos.

- Tsakys es productora de miel tabu para las mujeres; su consumo podria causar la esterilidad,

o deceso de neonatos al nacer. De la misma manera para las especies Polue.

- Ehio karho son razas criollas de apis introducidas posiblemente en tiempos de la colonia. Su

consumo y adopcion no esta regida por ninguna prohibicién.

L a colecta por las mujeres

Todas las mujeres de edades diferentes participan a la colecta. Jyke (traer), es el término utilizado
para definir la colecta. En el entorno del campamento, realizan incursiones por grupos para la
colecta de frutos, raices, tuberosas, hojas, larvas, o caracoles karchaak (vermicellidee). En los
meses de noviembre-diciembre inician la colecta de vainas de osylie (Prosopis affinis), o las de
unchuko (Prosopis nigra), las cuales mascan, o preparan harina, tortas o deliciosos jugos. Los
cogollos thiakar (Copernicia alba) son preciados por los chamacoco. El acopio de chiles nyrmo
(Capsicum chacoense), por las mujeres, cumple un rol importante en la dieta, sobre todo para
aquellas que amamantan. El nymo acompana a aromatizar las carnes silvestres. Para la colecta,

las mujeres soélo disponen de espatulas alybyk hechos en madera.

El repertorio mitico en la tradicion oral chamacoco, apela a la existencia de vegetales y su
importancia cultural en el comportamiento humano. Detras de plantas espinosas se esconde un
espiritu maléfico del bosque. La divinidad maléfica Pfaujata esta directamente con bromeliaceas.
La irrupcién de los seres miticos originarios ahnapsiro en el mundo, aparecen en escena de
entre una caricacea ahapyra. Las ensefianzas del indio mitico Leich, inicié a la gente al manejo
del entorno para la vida. El relato Leich pos, dice que este indio originario habia instruido a los
primeros habitantes de que la colecta de porotos nahnyrt y su coccidn era necesaria, para que los

alimentos nunca acaben.
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Lapesca

En los sistemas clasificatorios nativos, los peces corresponden al mundo acuatico otehet oso, o,
otat pyso6o. Los animales acuaticos coinciden a la denominacion loxio; estos a su vez integran a
los pescados, caiman, anguillade y lombrices. La cultura chamacoco esta muy vinculada al agua,
podriamos denominarla la cultura del agua. La pesca es practica de ambos sexos. En ciertos
casos la participacion colectiva de mujeres en lagunas y aguadas se realiza con la disposicion por
grupos en medio circulo chapoteando en el agua, de manera empujar a los peces hacia redes
dispuestas en uno de los extremos. Los peces de mayor tamano, son capturados con arcos y
flechas por cazadores, por ej; kyrkybyk (Prochilodus reticulatus). Otros peces cuya denominacion

coloquial, difiere muy poco entre Tomaraho e Ybytoso :

Tomaraho Ybytéso Denominacién cientifica
Rohopu Rohorpuhu Thoracocharax stellatus
Sesak wys Susak wys Hoplias malabaricus
Kyrrhla Kapy Gymnogeophagus balzanii
Detihla Nitila Pterygophlycthys anisitsii

Sesak ou tet os karho

Susak oute os

Salminus maxilosus

Epyrte Kepyrta Potamotrygon hystrix
Elahar wyse Olahro wyse Curimata cf. nitens
Setsakahla Syséakahla Leporinus lacustris
Karrapyhla Kerpyhla Lycengraulis grossidens
Arpytyhla Apytyhla Cynopotamus humeralis

Pijen éhyr outet os

Armichakahla

Hdwyherta Uwéherte Sturisoma robustum

Otak Otak Synbranchus quelen
Pohichhla Ochichihla Heptaterus mustelinus
Meme Meme Hypothalmus edentatus
Kaikara Kaikara Rhamdia quelen

Loxik abo Doxik abo Aphyocharax dentatus

Toti wéro Toti woro Phalloceros caudimaculatus

Petine &hyrt outa utos

Ahérmi karhla

Farlowella hahni

Hypostonus Dlouhy



Lacocina.

La coccion y preparacion de alimentos es tarea realizada principalmente por las mujeres, aunque
el asado de carnes es hecha por los hombres. Los frutos son consumidos al natural; tan solo las
vainas de nikau (Prosopis dulci) son ahumadas, y luego pisadas con mortero, hasta obtener una
harina, y con ella hacen tortas gustosas, las que pueden estar chorreadas de miel silvestre. El
deleite cultural de los chamacoco es placentero en sus diferentes dispositivos gestuales de
manipulacién alimentaria. Hay un cierto cuidado en que el resultado culinario concluya en un
plato sabroso téte. Los relatos orales hacen mencién al lugar donde se originé las instrucciones
alimentarias; Ymykyta (laguna ymakata, al oeste de Fuerte Olimpo). Por el otro, la narracion
mitica de la carne asada de mamiferos, reptiles y anfibios, rememora a un lugar llamado Owiahata

(oeste de Pto. Guarani).

La coccion de alimentos lo preparan a fuego abierto, como bajo tierra en hornos subterraneos chi
nohum. Los indigenas utilizan dos tipos de sal de orden vegetal y mineral; lo llaman sal blanca
yokitch, y sal roja yokitch wyhyrt, que la colectan en zonas del Chaco septentrional. La fuente
carnica de animales silvestres como la tortuga enermitak (Geochelone carbonaria), o la del armadillo
kome (Tolypeutes matacus), o la del venado erpyhla (Mazama americana), constituyen la base
proteinica. La carne blanca de ranas Totii o, denominado también ele puhu, (Leptodactylus
chaquensis), o la nohnie, denominada por los ybytoso Wehnantiu (Lepidobtracus laevis), son
muy preciadas por los chamacoco. La preparacion de ancas de ranas la echan a las brasas, o las
preparan hervidas; de la misma manera que los caracoles tapyne. Para los chamacoco existe un

tabu alimentario relacionado a las grasas; segun estos indigenas la grasa de origen animal mata!

El relato mitico de poiho wys wecha (Tupinambis teguixin), cuenta que el consumo de dicha carne
le esta vedada a los jovenes iniciados wetérn, pues perderan condiciones vocalicas en la
interpretacion de gritos que recuerdan al de los seres miticos originarios. EI mismo relato consigna
que fue la divinidad femenina Axnawyhyrta quien instruyé a los chamacoco sobre la captura del
animal. Se deben tomar todas las precauciones en la caza del poiho, -dijo-; mas aun cuando
estos se resguardan en troncos o agujeros bajo tierra. El cazador no debe meter la mano por
peligro de que éste sea mordido por una serpiente acheraha (Crotalus durissus). Axnawyhyrta
ensend también de que el consumo de grasa debilita, lo que facilita a contraer enfermedades.
Aquellos jévenes iniciados que no son agiles y rapidos a responder requerimiento de los ancianos
en momentos de realizacién del ritual, significa que estos jovenes han ingerido grasa. Los
conocimientos miticos dicen que cuando los jévenes capturen anguillade holar, no deben comer
la cabeza del animal, tampoco la cola, ni mucho menos la parte herida del animal en su captura.

Esta parte debe ser extraida, cortada y separada del resto. El joven wetérn, puede ingerir sélo el
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lomo carnico del animal (jyrn nich éro). Si el joven come la cola del holar; al poco tiempo sentira
fuertes dolores de estdmago, espasmos o calambres (arsybich kantak), en lado derecho del vientre.
Si por el otro, consume la cabeza del anguillade, cuando vaya a la caza de felinos waa, le comeran

la cabeza.

Las instrucciones miticas para jévenes wetern pos kéaro, incitan a separar la cabeza y la cola de
los anguillade y entregarsela a los ancianos ylaro. El wetérn no debe comer de prisa, ni todo lo
que le fuera servido. La ingestion de alimentos debe ser lenta. Tampoco debe dar sefiales de
angurria ni de chuparse los dedos al comer, sino por el contrario; debe ser muy recatado y cuidadoso
en la alimentacion. El mismo relato, anuncia a los jovenes de consumir la miel con la ayuda de
una espatula de madera, pues si degusta mieles con la mano, el joven iniciado se sentiria tentado
a lamerse el resto de miel sobre brazos y manos. Esto podria ser pernicioso para él, pues el dia
que fuera mordido por una serpiente, dicha mordedura le acarrearia perder definitivamente el
brazo derecho por putrefaccion e inmundicia méhne, quedando manco werbyk, para siempre. Las
instrucciones de Axnawyhyrta, se constituyen en obligaciones akylio que deben ser estrictamente

cumplidas (as tsak: cumplir), pues de lo contrario el castigo mortal se presentara ante la comunidad.

Estos extractos de relatos miticos conexos a tabues alimentarios chamacoco, nos hablan de una
gran complejidad de limitaciones en la manipulacién alimentaria y la vinculacién cultura-alimento.
Echemos un ultimo vistazo a otras actitudes de consumo. En la dieta chamacoco; ciertas carnes
de orden animal son objeto de prohibiciones alimentarias sexuales. La carne de oso hormiguero
petino, puede solo ser consumida por los hombres. En tanto que la carne de peccaris, y de
avestruz pemme es particularmente degustada por las mujeres. Los armadillos amyrmy (Cabassous
chacoensis), son el plato preferido en banquetes rituales de la representacion mitica de los origenes.
La carne de armadillo es asada en el espacio sagrado tobwich, la que es distribuida de acuerdo a

la edad de los hombres, iniciando el reparto por los mas ancianos.

En otros habitos de consumo, los tubérculos, entre ellos el ukurak, o papa del aire silvestre (
Dioscorea alata L.), planta trepadora; conforma el plato chamacoco. Los tubérculos ukurak son
comestibles, y los indigenas la consideran con propiedades cosméticas. Por ello; afirman los
indigenas, son las mujeres las que consumen con mayor frecuencia. Dicen que la ingestién
asidua de ukurak, vuelve a la piel muy tersa y fina. Los hombres prefieren mantener la piel dura,
resistente, para enfrentar mejor las condiciones de caza en montes espinosos. Otras de las delicias
chamacoco son las larvas dichaxoro, que la colectan en las bromelias, o en troncos de palmas.
Del mismo modo, no debemos desechar los conocimientos vinculados a técnicas de conservacion
y transporte de alimentos. Ciertos mitos refieren al origen de técnicas y conocimientos de entierro

de alimentos (Chihitsym dabyso).



El tgjido y laceramica

Las dos manifestaciones principales de la cultura chamacoco lo constituye el tejido y la ceramica;
sensiblemente aparejada como expresion formal y técnica a otras tribus chaquenas. El patrimonio
fitogenético del Chaco expuso y dotd a poblaciones nativas, de variedades y especies vegetales
con una calidad de fibras sorprendentes por su firmeza y adaptabilidad formal. Los grupos humanos
de la regién -entre ellos los chamacoco- supieron experimentar, a través de siglos, los diferentes
procesos de produccion de fibras vegetales, y un concluyente aporte creativo en la fabricacion de
esteras, hamacas, bolsos de diferentes tamafos, con tramados, tintes y disefios propios. Para
obtener la calidad de las fibras, las mujeres seleccionan y colectan filodios de nek(r bromeliaceas
para la produccion de fibras. Para la fabricacion de fibras; primero deben frotar con fuerza los
fidolios contra una madera, y asi expulsar el liquido del vegetal, y asi obtener de filamentos fibrosos.
Estos son puestos al sol por varias horas, para luego fabricar encordados con las fibras, cuyo
grosor dependera del objeto a tejer. El tejido es una actividad femenina por excelencia, salvo en
algunos casos en que los varones deben realizar la terminacion de bolsos, tejiendo el encordado
en forma de cintas o argollas fibrosas para sostenerlas. Las chamacoca tejen grandes bolsos y de
gran utilidad para el transporte de alimentos u objetos diversos tradicionales. La trama del hilado
de grandes bolsones osiik, permite una mayor flexibilidad de carga. Fabrican bolsitos pequefios
que sostienen pequefos reservorios de calabaza para el transporte y conservacion de condimentos
disecados; otros también pequenos son utilizados por los cazadores como amuleto para la captura

de animales.

Las fibras son echadas a un
bafo de barro acuoso para
la obtencién de cuerdas en
color gris plomo. Los colores
rojizos se obtienen con |
cortezas de quebracho
colorado tyhny (Schinopsis
quebracho-colorado). Los
frutos de (obixa orellana) '
son utilizados para el
empaste rojo de fibras, que |
luego son extendidas y *{
secadas al aire libre. Los

colores en los objetos .w""
L ol
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Nerke, chaman de gran prestigio instruye técnicas de tejido a su nieta. Foto G. Sequera, Peichiuta, 1988.
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(esteras, hamacas, bolsos), hacen referencia a mitos sobre la disposicion de cielos y mundos.
Ciertos bolsos oik cumplen la funciéon de mascaras a hombres que participan en la representacion
ritual de los origenes culturales. Las mujeres Tomiara (femenino de tomaraho), tejen redes de
diferentes tamafos destinados como esteras para el descanso, o utilizadas para la puesta en
cuerpo de la divinidad femenina Axnawyhyrta, en el ritual de los anabséro. Para la proteccion del
frio, fabrican una especie de poncho hopyk con tejido de mallas dobles reforzadas, que con
anterioridad era utilizado por los guerreros, como grandes camisas anti-flechas, para protegerse
del ataque enemigo. Los chamacoco tienen una pantalla pylybyk muy singular hecha a partir de
mallas fibrosas, de forma cuadrada, a cuyas extremidades estan encordadas a palo de madera 'y
que es utilizada para espantar mosquitos e insectos molestos. Los filamentos o cuerdas sirven a
otros usos y fabricacion: para el ensamblaje del arte de la pluma, redecillas para sostener la
cabellera, mufiequeras sobre la cual se engarzan plumones vistosos; cintos; bandoleras son

también trenzadas con estas fibras.

Léxico sobre el tejido

Nekur syrpyk: trama ajustada Hopyk: poncho

Nekur jepyk: trama espaciada Oik: bolso, mascara

Pylybyk: pantalla Oik ebix: bolso colorido

Dadkerk: hilo Oik jarix: bolso con figuras

Sou: bolsos grandes Oik itys :  bolso con cuerdas

Axtarn : cuerda Oik ityrax: bolso con estratificacion colorida del
mundo.

La produccién de la ceramica tradicional va en regresion, los utensilios autéctonos son remplazados
por los de metal, por ser de mayor durabilidad. De mas esta en recalcar que los chamacoco no
desarrollaron la ceramica; viendo a titulo comparativo en con otras etnias chaquefas. Los suelos
arcillosos katyte son aquellos que ofrece la materia prima a las mujeres, quienes se ocupan de
buscar la materia de mejor plasticidad para la produccion ceramica. A fin de obtener firmeza y
consistencia a la arcilla, la mezclan con carbonilla de maderas duras. La coccién de las obras
terminadas se dejan al sol, o son cocidas en hornos subterraneos. Los recipientes son de uso
diverso, de dimensiones aceptables para el transporte de practicas de nomadismo. Puede que
este hecho, haya condicionado en cierta manera la limitacion al desarrollo de industria ceramica

chamacoco.

Algunos recipientes que podemos nombrar son :

- Kolybyk hope : recipiente utilizado para la conservacioén de ciertos alimentos, de formas simples,

y sostenido por una cuerda en cada extremo.
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- llde : hecho en arcilla y madera de palo santo ( Bulnesi sarmientoi), para darle una mayor
consistencia y durabilidad.

- Oso ohope : recipiente para conservar agua.

Es importante resaltar que el chamanismo chamacoco esta vinculado a la ceramica, con la produccién
de esculturas o figurillas ichibio, de seres miticos originarios anabsoro. Estos sirven de amuleto

chamanico, y en caso de ataque guerrero al campamento eran enterradas y mantenidas en secreto.

La técnica decorativa en recipientes, amuletos o figurillas, es muy sencilla en su aplicacion. La
misma consiste en una linea de color negro jarix wyse que rodea el entorno del recipiente, u

objetos.

Léxico sobre la ceramica

llie : recipientes para coccion de alimentos.
Osywehy : recipiente para la miel.

Kobyk : arcilla

Kolyta : especie de marmita.

Dohobyk : recipiente chato para coccién.

Kolybyk hope : recipiente para alimentos.

Perarymyk : recipiente para la coccién de la conservacién de alimentos. Nerke, muesira entre manos una
pieza de cerdmica tradicional de

los Toméaraho. Foto G. Sequera,
Peichuta 1988.
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Vivienda

Tradicionalmente los chamacoco no disponian de arquitecturas fijas ni complicadas técnicas en
construccion de viviendas como se da en el caso de los Chiriguano. La complejidad en la
representacion del espacio esta basado en la apropiacién colectiva del espacio natural. Esto
mismo fue abordado en el capitulo referente al dyt campamento. Ahi, la disposicion jerarquica de
la sociedad llegd a su maxime estadio de conformacién; en la apropiacion de espacios naturales
y la construccion de delimitaciones colectivas del mismo. La division sexual en el uso del espacio
esta vinculada con la extension natural. En ese sentido, la vivienda nativa lakypuhu, es rustica y
simple. Ella es utilizada mas como resguardo a la lluvia o el viento, y cumple una funcion principal
de lo que nosotros llamamos dormitorio. Esas viviendas son construidas con ramas tihyrmy, y
pequenos troncos de madera como estructura de apoyo. En otros casos utilizan cesterillas de
bromeliceas, de manera a reforzar la cobertura de la vivienda contra los cambios climaticos. Cada
vivienda abriga 5 o 6 personas, es decir, un nucleo familiar. Las viviendas son dispuestas de
manera circular al entrono del harra. El fuego al interior, constituye un punto de encuentro nocturno
familiar. También al interior dedican un espacio para la conservacion de alimentos, arte plumario,
armas, sonajas, las que son suspendidas al entorno de la vivienda. La transformacién del espacio
habitado tradicional por el del espacio chaquefo de puestos de estancias (fines del s.XIX),
constituye un cambio del delineamiento, uso de materiales y disposicion cuadricular. Los Ybytéso
fueron los primeros en adoptar viviendas construidas con troncos de palma arwusé aharo
(Copernicia alba), especie vegetal a uso tradicional mdultiple : la madera es utilizada para postes y
estaqueos, o tejas para la construccion de viviendas. Técnica que fuera adoptada por las empresas
ganaderas y forestales que se instalaron en el Chaco, a fines del siglo pasado. Este arbol produce
un cogollo que también conforma la dieta chamacoco, sus frutos son utilizados en la preparacion
de jugo fermentado. Por tanto, podriamos presumir que los cambios chamacoco en la construccion
actual de la vivienda no es muy significativo, por el contrario, afirma la validez en la uso y la
relacion cultural con una especie arbérea nativa, que por demas ofrece cualidades en el “confort”
y resistencia a cambios climaticos. Quizas el cambio se dio en el préstamo cuadricular en la
distribucion espacial de la colectividad. No habria que olvidar que la adopcién por parte de los
Ybytoso del sistema cuadricular se debe al disefio obligado de misioneros (salesianos primero
desde 1920, New tribes mision desde 1947), ademas de la fuerte presencia de destacamentos
militares préximos a las comunidades. Los Tomaraho; sin embargo han mantenido hasta hoy dia

la produccion circular colectiva (Dyt-harra-tobwich).
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L arepresentacion
corporal

La periodica realizacion de
ceremonias tradicionales por los
Tomaraho, da motivo a una
representacion y cuidado del cuerpo
digno de ser analizado. El cuerpo
constituye un soporte importante de
simulacién e identificacién social. El
cuerpo es motivo de ejercicios
significantes de la naturaleza : sobre
el cuerpo se representan
simbdlicamente la identidad animal,
a través de zoomorfias; pinturas
corporales, escarificaciones. Al
comparar el guardarropa ceremonial
con el diario, vemos que este ultimo
es relativamente discreto. Los
varones se visten de un calzon
ukutus hechos en fibras de
caraguata, sobre el cual extienden un
cordel emplumado. Las mujeres

utilizan una falda recta, que la llaman

ykyrmyk. La falda esta finamente
tejida con fibras vegetales seleccionadas y de tonos naturales. A medio talle, la falda ykymyk es
ribeteada por cuerdas bafiadas en rojo frutal de uruku (Bixa orellana). El toque femenino del “aprés-
chasse”, se vé cefiido a la cintura morena tomiara, por un cinto ritual paamo, emperchado de cuentas
secas de frutos ahyrei (canna coccinea), y a veces adornado de colmillos de yrmy poro potern

(Tayassu pecari).

En tiempos mas frescos (mayo-septiembre), los tomaradho agregan a su coleccién una manta
ypyk, generalmente tefiida de retoques naturales y emplumados coloridos que apelan a la
membresia clanica. Debemos consignar de que existe una aversién por utilizar pieles de animales
en el guardarropas tradicional chamacoco. Sélo la piel de ylypio wyhyrt (Panthera onca) es utilizado
por guerreros o chamanes como ornamento de la cabeza, en forma de un cinto grueso de la

misma piel, ajustada atras por un juego de plumas que cae hasta el cuello. Para toda temporada,
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el calzado hecho en piel de petino (Mymercophaga tridactyla), es destinado principalmente para

la caza, o para protegerse de la vegetacion espinosa.

El toque particular en la oreja es caracteristico de la cultura chamacoco, como el de otras etnias
chaquefias. Hasta no hace mucho, los tomaradho colgaban de sus orejas delicados collares
encordados de fibras vegetales, y engarzados por blancas plumas de kéap (Egreta alba). Los
chamacoco proyectan la utilizaciéon de aros como estética y profilactica; una manera de prevenir
toda situacion de riesgo epidemioldgico Esta visto que la boca, la nariz y la oreja constituyen
parte vital del cuerpo, necesarias a ornamentar y protegerse de malos espiritus o de peligros
imperceptibles. En la tradicién chamacoco, el labrete ordho hecho con hueseciillos de pajaros
acuaticos era de uso obligatorio. La madre era la depositaria de perforar el labio al joven iniciado
wetérn. Esta costumbre a desaparecido, asi como las escarificaciones ukytys abox, cisuradas

con espinas de quebracho blanco (Aspidosperma quebracho blanco).

El aseo y cuidado del cabello tradicional
posee un fuerte sentido moral y estética,
en la figuracion social. Una mujer o varon
adulto que se recorta el cabello, supone
su estatus de viudo. En un mismo caso;
para los jovenes puberes llevar el pelo
corto significa la iniciacion del ritual
originario. Los jovenes wetérn son
rapados con ayuda de filosos mejillones
de rio. Los rapados de craneo apela a
las instrucciones miticas del sol Deich;
sol que quema, signo de autoridad y
masculinidad. El chaman de la categoria
solar, descrito en paginas siguientes,
utilizan este tipo de tonsura capilar. Fuera
de estos casos, la larga cabellera supone
poder y fuerza. El aseo capilar es
importante, asi como su presentacion a
través de diferentes soportes y utileria
capilar : peines hechos con crines de
petino orah debich (Mymecopharga
trydactila). La cabellera masculina

termina en un rodette agaryt, ajustado por
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Ahanak Deich, chaman estelar Tomaraha, luciendo su atuendo plumario: casquete de pato bragado y dardos emplumados. foto Hans Krieg
(1932-33).

un redecilla vegetal, y esta a su vez incrustada de dardos emplumados.

La depilacion tilihe, constituye una regla estricta, que debe ser seguida por los jévenes iniciados
en tiempos ceremoniales. El mito de Lapyxe, figurado como un hombre primigenio mitico, de
larga cabellera y asociado a las aguas atmosféricas, recuerda cémo el mismo vivia con los
chamacoco hace mucho tiempo. “ Lapyxe, nos ensefid como hacer llover, -nos relataba un
Tomaraho-, estirando las cejas ytyse, y repitiendo la frase Lapyxe !, Lapyxe ...!,...ukuturro owich..
De esa forma, el tiempo comenzaba a tronar, lloviendo a cantaros sobre el campamento lut . Pero,
tal fue la algarabia que causo en la gente como dominar la caida de lluvias, que enojado, Lapyxe,
viendo que los chamacoco jugaban con estirones de cejas y pestafias y haciendo llover
desordenadamente, decide dejar su vida en la tierra y va lejos, muy lejos a los cielos... Desde alli
hizo estallar truenos y rayos sobre el campamento, castigando asi con la muerte a muchos, nifos,
hombres y mujeres. Muchos fueron castigados por Lapyxe ! De alli que la depilacion la realizan

con cuidado, exclamando sucesivamente : Lapyxe...Lapyxe...ukuturro owich..!
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La cosmofonia.

El ordenamiento musical

Los chamacoco no poseen una definicién genérica de musica, sin embargo ella se manifiesta a
través de diferentes formas : vocal e instrumental. La musica vocal esta directamente relacionada
al chamanismo. Cada chaman debe construir su propio repertorio basado en el suefio chykéra 'y
vinculado al proceso gradual de aceptacion social. El suefio se constituye en el primer elemento
detonante y creativo que determinara el “leit-motiv”’ de la composicion. Los repertorios musicales
chamanicos se construyen sobre la base de suenos, que estimulan la creacion del texto poético,
la melodia y las pulsaciones ritmicas. Dominar al suefio significa para los chamanes Tomaraho
como para los Ybytéso, proyectarlo en un canto teichu. El sofiante chaman debe retener la idea
del suefo, y de inmediato expresarlo en su forma musical y poética. También las canciones pueden
ser transmitida de un sujeto a otro. Visto en figuracion diferente, el repertorio puede ser heredado,
sin condiciones de relacionamiento por parentesco. Todo esto asigna a la cultura musical
chamacoco, como a una cultura muy particular en sus expresiones vocales, como en sus
percepciones sonoras. La explicacion originaria de la percepcion auditiva, esta basada en un ave
aworohla (Chrysotilus melanomaimus), quien instruy6 a los gentiles como escuchar y descodificar

el mundo sonoro.

Basada en una practica polifénica, en el sentido literal del término, es decir, donde convergen
varios repertorios chamanicos al mismo momento, con sus propios, textos y estilos interpretativos
individualizados, la cultura de los chamacoco demuestra su capacidad inventiva. A pesar de ser
una practica exclusivamente individual, es decir, el chaman es creador e intérprete de sus propias
creaciones, la accién musical colectiva se estructura sobre la participacién de todos, en que cada
uno debe cantar su propio repertorio. Esto crea una atmésfera sonora muy atipica; de factura
polifénica y gran calidad vocal. Aunque se dé en algunos casos, cierta primacia masculina en
ceremonias, la participacion chamanica femenina en la interpretacion de cantos es muy importante.
La misma interpretacion vocal no esta ajena al acompafiamiento, 0 amueblamiento instrumental.

Veamos los instrumentos mas representativos de la cultura chamacoco.

Los instrumentos utilizados por los Chamacoco son flautas, silbatos y sonajas. La fabricacion y
ejecucidon de esos instrumentos son manipulados principalmente por los varones. Mas arriba
haciamos notar la participacion femenina en el chamanismo, lo cual indica la utilizacién de sonajas
por las mujeres. Entre las flautas; el pototak, llamado también Pohedjuvo pototak, por su nombre,
apela su significado, a la flauta del ser mitico Pohedjuvo. La misma es fabricada de materia

vegetal, de unos 50cms. aproximadamente, a cuya extremidad es obturada con cera vegetal



Osecha o Paikérata
(sonaja chamanica)

1. Cuerpo del instrumento hecho en calabaza (la genaria
vulgaris)

2. Mango en madera de Etibich (caesalpina melanocar)

3. Arte de lapluma de loros, cuyos colores representan la
estratificacion del cielo.

Léxico Porn hoteypyte (traduccion literal centro de la

cabeza del cielo)

Porrebija: estrellas

Orn turbo relatos visuales o imagenes
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kotyrmich. Los jovenes iniciados, dos de ellos elegidos, insuflan los pototak, acompanando a las
vocalizaciones de chamanes y gritos tiha de los seres miticos Tiribo webo representados en las
secuencias introductorias del ritual iniciatico. Los sonidos de pototak anuncian la llegada de
cazadores portadores de presas capturadas. Los cazadores de mayor prestigio cuelgan de sus
pototak, garras de felinos, signo de destreza y jerarquia cazadora. Por el otro, poseen silbatos
(por obyta) hechos con huesos de aves Etybyhnymich (Jabiru mycteria). Del mismo material, los
silbatos doixybyk son tocados exclusivamente por los chamanes, para llamar al viento norte tybii
mermete, o anunciar felicidad. En el ritual de representacion de los origenes, el ser mitico Nermurt,

sopla el doixybyk.

Las sonajas, son instrumentos de gran importancia en el chamanismo chamacoco. A la sonaja la
denominan osecha,o, paikara. Hecha a partir de calabazas (Lagenaria siceraria), o con caparazones
de tortuga enermitak (Geochelone carbonaria); utilizadas como cajas acusticas; en el cual
introducen piedrecillas o semillas disecadas. La sonaja paikara es para el chaman, en definitiva

como llevar el cosmos entre manos. En locuciones vernaculares, los chamanes hablan del centro

de la béveda celeste (Porn hotypyte), refiriéndose a la parte superior de la sonaja, generalmente
engarzada con 6 plumas coloridas de loros ermo to tasyky kurege, (psittacidae), cuyas plumas
representan la estratificacion del cielo. Asi mismo, el cuerpo del instrumento esta pintado con orn
turbo (relatos visuales), en forma de rombos encadenados, a cuyo interior resaltan las estrellas
porrebija. Es bien justificado, que nuestra intuicion sobre la cultura chamacoco se base en el
hecho de que la técnica instrumental y vocal no puede ser dislocada de la vision de ese mundo, o
en ese mundo. Todo el entorno, el mundo y la vivencia cultural se manifiesta al amparo de la
representacion sonora. Segun los indigenas, la representacion sonora de cantos o instrumentacion
es la resultante de la percepcion end, y la expresién atym. La percepcién del mundo acustico se
bifurca en ese gran arco desde el ermo tich (silencio o quietud del mundo), al ihypy namnamo
deich (gran trueno). En sus intersecciones del abanico perceptivo, se presenta el ih ornt (ruidos
diversos). Bellos ruidos ih6é ornt om, o ruidos feos ihé ornt mynykyxyp : el criterio cultural y estético
se sustenta en referencias miticas. Kyskahata, como término que explica la percepcion (escuchar),
es sindnimo de sentir; es decir, conectado al conocimiento del mundo sonoro que lo adornan, de

cosas, fendmenos (kyjybahata).

La expresion vocal es muy singular, con un parecido a las expresiones chamanicas vocales de los
Ayoreode-moro. Como lo sefialabamos mas arriba, son los chamanes denominados konsaha o
ahanak, quienes lo practican, bajo el aliento creativo del suefio tykyry purch : la potencia chamanica
radica en su capacidad de sofar. Los cantos pueden expresarse en cantos nocturnos o matinales
dyhla deich. El repertorio puede también ser expresado en : cantos lacrimosos dykyhnaark,
interpretados por mujeres o varones, denominados tanto de otra forma como : ouhla teichu. En el

caso de los Tomaraho, el chamanismo tradicional no ha perdido vigencia; por el contrario, los



Tomaraho han demostrado, -desde 1986 en que tomamos contacto con ellos-, una sorprendente
capacidad de revaloracion y fortalecimiento chamanico. Los Ybytdso, sin embargo, fueron quienes
sufrieron una sistematica y mayor persecucion de parte de los misioneros fanaticos de New Tribes. La
valoracion cultural chamanica por los Tomaraho, permitié que un grupo de Ybytoso disidente, -asentado
hoy en Karchaak bahlut- convoquen a aquellos antiguos chamanes iniciados de otros tiempos, para

revitalizar la memoria de técnicas vocales, y obrar por la reconstitucion de repertorios tradicionales.

La responsabilidad principal en la identidad chamanica radica en la capacidad de atraer el bien, o
expulsar el mal a través del poder de los cantos. Una indigena ybytota Zulma Franco, maestra en
una escuelita de Fuerte Olimpo nos relataba un hecho que le fuera contado por su abuela :
“_poco tiempo después de haber hecho mi primera comunion, mi abuela me conté lo siguiente :
que una vez, hace tiempo, un gran chaman konsaha dich se habia vengado de los misioneros. En
ese tiempo, los Ybytdso trabajaban para la empresa Casado en Puerto Mihanovich, donde vivia
una comunidad de indigenas. Un buen dia se aparecié un misionero, quien hizo llamar a todos los
konsaha, para conocerlos. Se acercaron todos los konsaha, y se preguntaban entre ellos, si el
que los llama sera algun extrafio konsaha ? Sera nuestro contrincante konsaha ?, se preguntaron...
Se acerco al misionero un konsaha con su atuendo de plumas y sonajas, y el misionero le ofrecio
un vaso de vino para tomar. Pero el konsaha rechazé su invitacién. Entonces fue que el Konsaha,
con la ayuda de alguien, intercambiaron algunas palabras fuertes...,y el konsaha dio media vuelta
y se dirigié a su gente y les dijo: _Yo recuerdo haberlo encontrado a este hombre, en uno de mis

vuelos visionarios, y les digo que es una persona peligrosa para nosotros. Nos traera

males y enfermedades, yo lo mataré ! Luego de lo sucedido, el misionero se retiré del lugar,
mientras que el konsaha dich, echo6 a revolotear su sonaja y a cantar. Cant6 dia y noche, y al
cantar decia haber matado al misionero. En verdad, la gente cuenta de que un misionero habia
muerto en ese tiempo. Un misionero que viajaba en una lancha por el rio... Todavia hoy se ve de
lejos una cruz hincada en la punta del cerro de Fuerte Olimpo. Ahi mismo fue enterrado el misionero,

muerto por el poderoso canto del Konsaha dich. Esto es lo que cuentan los chamacoco...”

El adiestramiento chamanico esta fuertemente vinculado al poder y al papel que cumplen los
chamanes en la cultura chamacoco : la de protector a todo acoso provocador. Toda manifestaciéon
de rehabilitacién cultural de los chamacoco, como factor sine-quanum, refiere inevitablemente al
chamanismo, como expresion focal de identidad. La globalizacion como fenédmeno abrazador,
dominador, no podra vencer al viejo fuego chamanico. La fuerza del chamanismo chamacoco se
cimenta en la conciencia milenaria de los indigenas, hacia aquellos que con la conjura de los
suefos, supieron cantar mundos. El chamanismo, aqui, se configura en la complejidad sobre la
delimitacion del espacio, relacionado éste, a su vez, a la jerarquia, o posicionamiento del chaman

ante la sociedad.
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L os chamanes chamacoco.

El cuerpo agredido

Ante el dolor loso, los indigenas recurren a un conjunto de conocimientos terapéuticos, que va
desde la manipulacion de vegetales o hierbas, a gestos curativos o conjuracién chamanica. Atribuir
el origen de las enfermedades, para los chamacoco es entender de que las mismas se originan
por accidentes o por fendmenos misteriosos o naturales. El diagnéstico varia segun dos elementos
: el dolor loso, o el cuerpo enfermo, pero sin sufrimientos. El mal de cabeza erheta poloso, por
ejemplo, se cura con sekypy, cabellos de viudas seleccionados y trenzados son colocados en la
cabeza del enfermo. La gran fatiga es curada con infusion de cortezas del arbol piji purhu (Bulnesia
sarmientoi). Recomienda la posologia tradicional beber cuatro veces al dia durante una semana.
La misma pocién, agregando extractos de poruse (bignoniacea), es indicada para la cura de
estados gripales. En cuanto a las afecciones hepaticas imixe loso, los chamanes la consideran
como enfermedades graves, que requieren otro tipo de intervencién : la succién chamanica del
mal con la ayuda de un tubo chupador de madera, para extraer el patégeno. Por el contrario, el
mal de oido lukoso, los chamanes curan insuflando humo de tabaco a la parte dolorida, con la
ayuda de un pequefo tubo hecho con hueso del ave kamytirn kete (Jabiru mycteria). Para
afecciones respiratorias, como la tuberculésis ou loso jehe son utilizadas la corteza del por haro
(Tabebuia caraiba). En otros casos y de acuerdo al diagnéstico ejercido por el chaman, sobre las
afecciones respiratorias; el mismo utiliza el canto para comunicarse con el arbol teréhet jutut
(Cassia chloroclada), y de esa manera poder apelar la cura. Podria hasta sorprender la sabiduria
en el uso de partes diferentes de vegetales, empleada por los chamanes chamacoco. Por €j., el
kututuo (Caesalpina paraguariensis), usan la corteza contra empachos alimenticios. De la fruta,

los indigenas elaboran un brebaje contra dolores de muelas o como cicatrizante de heridas.

En otros grados de enfermedades como la demencia, o locura no puede ser tratada por medios
convencionales, salvo diagnéstico hecho por un Konsaha de poderes superiores, este caso podria
entenderse en un mal a toda la comunidad. El mal introducido en el cuerpo humano, es una
generalidad causante de dolencias humanas, por causas externas o dirigidas. En ciertos casos,
el chamanismo podria estar en el origen de dolencias profundas. Un chaman o Konsaha podria
manipular dolencias o enfermedades y dirigirlas a su enemigo. A través del canto puede llamar a
seres maléficos onootutos, y dejarlo paralitico pilich wolbet, o demente tolil pos, provocando
hasta panico colectivo. En la tradicion chamacoco el chamanismo ocupa un rol preponderante en
sus diferentes manifestaciones sociales o culturales. Cada chaman, (denominado Konsaha o
Ahanak), esta dotado de poderes que le son propios, definidos por el papel acordado por la

sociedad, cefiidos estos a su vez por referentes miticos y valores. He aqui; la categoria de chamanes
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definidos por los Ybytdso o Tomaraho :

- Ahanak Berintixiro : el de mayor prestigio y el que tiene mayores poderes, a razén de su poder

visionario y magico. Es el chaman mas temido por sus pares, debido a sus cualidades de caer en
estado de transe, con la ingestién de mieles silvestres de meliponides berihlo (Nectarina
lechiguana), luego de un suefo visionario sobre animales. En tal situacion, el Konsaha zambulle
en transe, pudiendo asi desplazarse con rapidez hacia el mundo celeste, hasta el lugar de los
muertos osypyte, para comunicarse con el alma de los chamanes muertos. El Konsaha o Ahanak
berintixiro, se presenta con cierto atuendo propio, con un bastén hanark del arbol por haro (Tabebuia
caraiba), ornamentado de plumas de pajaros. Su mirada amenazante y luminosa, hecha con
caracoles puede provocar la muerte a cualquiera que sea presa de su acoso chamanico. Los
chamacoco hoy, cuentan que los ultimos berintixiro murieron hace una decena de afos, sin que
los mismos lleguen a ser reemplazados por la promocion de una nueva generacion de chamanes
con altos poderes visionarios; sin embargo, la tradicion oral, remite con insistencia, a través de

relatos fantasticos sobre la fuerte presencia de estos chamanes.

- Ahanak Dichiky amsor : De igual poder visionario, muy relacionado a los espiritus de las tormentas

osasero. Este chaman esta considerado con poderes benéficos, pues sus competencias lo ligan
muy directamente al repertorio musical con el empuje de hacer llover en abundancia, de preferencia
en tiempos de frutificacion de porotos silvestres (Ej: Phaseolus vulgaris). El elemento distintivo de
su vestuario lo consigna la utilizacién de sonajas tobilleras trenzadas en fibras de caraguata

(Bromeliacea), engarzadas con pezufas de peccaris.

- Ahanak Deich : Considerado como el chaman solar, el Ahanak Deich es denominado por ello;

ybyk deich, es decir protector del sol. Sus cantos tienen poderes de hacer aparecer el sol hasta
cuando llueve. Segun los Tomaraho, la identificacion simbdlica de los Ahanak Deich, seria el
fuego. En una jerarquia similar, pero con un nombre diferente, los Ybytoso lo llaman Konsaha
hnymich urr oso, que podria traducirse como el chaman del horizonte, el que perfora la tierra y
domina salidas y entradas con el sol. Lo rememoran a este chaman con actitud de dormir boca
abajo para seguir el curso del sol bajo la tierra. Los relatos miticos refieren a este chaman en una
situacion paradigmatica : es considerado, por un lado, como fecundador, pero por el otro, con
poderes definidos en quemar, o matar. De alli su vinculacion con el sol. El sol, segun los chamacoco
es un ser mitico fundador de la cultura, encarna la instruccion en la denominacién de las cosas
(orn warre). De género masculino, el sol para los chamacoco representa la conciencia y el
conocimiento, el sol es definido como autoridad. Por ello, los Ahanak Deich, poseen prerrogativas

en apoderarse de las mujeres de sus propios hermanos (dechybo).

- Ahanak Bahluht : en la categoria jerarquica definida por los indigenas, los Konsaha Bahluht,

tienen una participacion preponderante en rituales y ceremonias, de ahi la denominacion de bahluht.



Es este chaman el que coordina y anima la participacién de otros chamanes en el ritual de los
seres miticos originarios anabséro. Los ybytdso suelen llamar a este chaman; Konsaha hiiymich

uhart oso, chaman con poderes bajo tierra, de aguas subterraneas.

- Ahanak por os : Chaman con poderes propiciatorios, puede desplazarse en el dominio animal,
como vegetal. En tiempos de carestia alimentaria, el repertorio de cantos de los chamanes por
0s, se basan en sus aptitudes reconocidas de apelar a la fructificaciéon de frutos silvestres,
principalmente frutos de coloratura obscura. De alli la denominacion de por os (frutos). Las mujeres
chamanes participan activamente en esta jerarquia, donde el rol femenino a la reproduccion
alimentaria de frutos se caracteriza por ser muy activa. El papel terapéutico es principalmente de

orden masculino.

En la ultima categoria chamanica, los Ahanak pora, son aquellos chamanes iniciados, o en proceso
de acceder la apelacion de Konsaha o Ahanak. Los ybytoso lo llaman; Konsaha por ab, el que
aprende a dominar las aguas en su superficie. El mismo debe pasar por un largo proceso de
afirmacion de poderes, hasta la confirmacion de sus capacidades chamanicas y adoptados por la
sociedad. Cada chaman iniciado, debe respetar ciertas reglas de conducta y soportar pruebas
impuestas por la misma sociedad. Entre ellas, podemos recordar el dominio de los suefios, - en
su capacidad de transformar el suefio en canto-, el cumplimientos de dietas alimentarias estrictas,
su capacidad de metamorfosis visionaria, a través de un ser animal, vegetal o astral, define a los
diferentes procesos de eficacia de los Ahanak por os. Podemos relevar, de que los chamanes
iniciados segun su capacidad, pueden lograr distinguirse en dos vertientes. 1. los otiny habo (lit.
otiny : purificar. Habo : afrontar). 2. los tsaro (tocar), especializados en la practica de curas de
manos (palpar). La capacidad visionaria, terapéutica o propiciatoria de cada Konsaha o Ahanak,
en sus diferentes configuraciones jerarquicas en la cultura chamacoco, se estructura en la
interaccion del conflicto de dos mundos : el externo e interno. Su capacidad se afirma en la
medida en que demuestre capacidad de dominar dichos conflictos, y representarlos ante la sociedad
con la prestacion de servicios. En los relatos miticos de los chamacocos, -numerosisimos por
cierto-, hacen estos referencia obligada los chamanes. En los relatos emerge la figuracion
chamanica por el vigor y la luminosidad de su mirada, siempre aparejada a la de las estrellas
porrebija, como si esto evidencie una subyugacién del ser chamanico al mundo estelar, como
mundo exterior lejano (mitico), donde busca sustento en la conjuracion maléfica o magica para
dominar el entorno y para devolver a la sociedad real por reposicion justificada, dar respuesta a
los deseos de su propio bienestar. La potencia de los Konsaha chamacoco se mide por su capacidad
de atravesar los umbrales del transe, ahi, entonces, toda la energia del cuerpo dispara hacia una
puesta en escena del poder y sus consecuencias. El cuerpo del Konsaha, del Ahanak, sea cual
fuere su estatus y cualificacion, se transforma en un objeto exterior, de la misma manera que los

objetos exteriores son susceptibles, por asociacién chamanica, de transfigurar su propio cuerpo.
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Es importante sefialar de que, a grandes rasgos, el chamanismo chamacoco no difiere en gran
medida de las practicas chamanicas sudamericanas en general : el desdoblamiento de la
personalidad, el transe por el canto, las técnicas respiratorias, los suefios visionarios, confieren
particularidades chamanicas comunes. La diferencia cultural notable del chamanismo Ybytdso o
Tomaraho, consigna aquellas particularidades que hacen a la construccion del sistema en esa
relacion de cultura y naturaleza, marcada por una capacidad de conformar un catalogo mitico que
“explica” y representa la magnitud chamanica, en sus diferentes facetas. El chamanismo
chamacoco, establece con cierta claridad, primero; su capacidad de comprension del mundo,

segundo; su inventiva chamanica en su propia representacion.

La conciencia del cuerpo

La escenificacion corporal y sus diferentes posiciones trascienden de la explicacion mitica. La
division sexual en la disposicion corporal fue instruida a los chamacoco por el sol. Segun los
indigenas, el sol instruyé a los gentiles de como las mujeres o los hombres debian figurar el
cuerpo ante el mundo, ante la sociedad. En otra fase, la conciencia del cuerpo, fue dada por el

enano Nerpyrt.

Este relato nos aprende lo siguiente :

“Antes de que el enano Nerpyrt aparezca, la gente era ignorante de todo. Nadie sabia como
usar las partes del cuerpo. Todos movian el cuerpo de una manera muy extrafia. Los brazos
colgaban desordenadamente del resto del cuerpo. Las piernas se enredaban, y se cruzaban
unas a otras, sin que la gente pudiera caminar. Ellos en ese tiempo, orinaban de cualquier
forma, tampoco se limpiaban el traste luego de defecar. Pero un dia, aparecié el enano
Nerpyrt... La gente lo mird y mird...preguntandose : _ Como hara este enano con su cuerpo?
Cuando come, donde pondra los brazos o los pies, o la cabeza ?. Otros mirando a Nerpyrt
decian : _ Yo no sé como Nerpyrt hace para orinar, sera que tiene un pene ?, _No sé, le
respondian otros mirandolo con curiosidad a Nerpyrt a ver que haria... Sera que Nerpyrt
tiene un culo ?, pensaban algunos también. Fue entonces que toda la gente del campamento
se pusieron de acuerdo en espiar a Nerpyrt sin concesion, hasta ver en que posicién ponia el
cuerpo para defecar, y que hacia después... Y se pusieron todos a controlar a Nerpyrt, hasta
que un dia lo vieron agacharse al enano y con una sonrisa forzada lo vieron defecar, y luego
arrancar unas hojas de plantas a su alrededor para limpiarse con ellas el culo. Asi mismo,
todos repitieron lo que hizo Nerpyrt y se sintieron muy contentos. Eso fue lo mas importante

que aprendieron del enano Nerpyrt, en coémo utilizar el cuerpo.”

Un extracto de otro relato, cuenta que “un chaman fue el primero en demostrar como comer los

animales. Antes, cuando la gente mataba un animal se lo comia entero. La gente no separaban



las tripas, sino que se comian hasta la hiel del animal. Decian que el gusto era bastante
desagradable. Pero, un chaman como sofiaba cosas extrafas, soiid como comer los animales,
de que manera separar las tripas, la piel. Entonces el Konsaha les conté a su gente lo que acababa
de sofar, y les explico lo que el sueino le decia de qué manera comer cada animal. Asi fue que la

gente aprendié a comer animales.”

Es interesante notar de que en su primera version, el sol interviene en una division sexual en el
posicionamiento del cuerpo ante la sociedad, sobre las partes prohibidas y su representacion. Por
el otro, es un enano quien instruye la toma de conciencia del cuerpo, a pesar de ser una “anormal’,
enano. (El etnégrafo sueco Nordenskjiold, (1912); escribid con curiosidad de que, en sus incursiones
al Chaco, le comentaron los indigenas sobre la existencia de una tribu de enanos. Sera una
constante chaquefa la presencia mitica de enanos ?) Pero, retomemos el hilo en lo que hace a
nuestros relatos. Mediante su suefo revelador; el chaman desempena el papel de mediador
sobre instrucciones alimentarias, del consumo animal. Al respecto, podriamos sefialar de que las
actitudes culturales en las funciones del cuerpo, los chamacoco lo codifican de acuerdo a una
divisién sexual. La posicion de apoyar todo el cuerpo sobre las piernas, (sakag deteh), es una
posicion estrictamente masculina. La misma se manifiesta en el rito de iniciacion de jovenes
puberes weterak. Los jévenes iniciados, deben posicionar el cuerpo en disposicién de alerta tykybi
lekitio en todo tiempo que dure el ceremonial. Las aptitudes de cazador, de guerrero, en la cultura
chamacoco tradicional, confiere al individuo una obligacién en la toma de conciencia y preparacion
corporal particular. En el Iéxico sobre el lenguaje no verbal,- el dospa-, significa mantener el cefo
fruncido, como actitud propia de los chamanes. Cosa interesante de notar también es que las
mujeres que no participan directamente en la realizacién ceremonial, deben adoptar el duelo
facial ohula pohlu, que consiste en llorar, dejando que las lagrimas al recorrer la cara, dejen una
marca sinuosa. El duelo facial femenino, como puesta en cuerpo en la secuencia de la
representacion ritual, sera cambiado, por una nueva secuencia cuando la presencia del ser mitico
Hopupora lo indique. En ese momento los varones se precipitan sobre las mujeres en duelo, para
lavar sus caras y limpiar sus lagrimas. Ese gesto anuncia el gran ritual de los ahnapsiro, como
una codificaciéon precisa, en un ordenamiento colectivo de cuerpos y su representacion. Si la
codificacién del cuerpo individual como comportamiento y valores en la cultura chamacoco, tiene
su importancia; el cuerpo colectivo fundamenta su conduccién comunitaria en la regulacion estricta

de sus referencias clanicas.
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L os clanes

La organizacién social de los chamacoco es extremadamente compleja. Las relaciones entre los
individuos se ven regidas por un sistema de clanes, del cual Bernand-Mufoz afirma que solo
existe en el caso de los Zamucos (p.111), comparada a todas las poblaciones chaquefas. Estos
clanes en la sociedad chamacoco son patrilineales y exogamicos. El mito de origenes de los
chamacoco expone que la divinidad femenina Axnawyhyrta, luego de haber dado 6rden a los
Yxyro (primigenios) de asesinar los seres miticos ahnaps(ro, les instruyo, -a partir de ese momento-
como la sociedad deberia organizarse en clanes. Antes de su inmolacién, Axnawyhyrta entrego el
soplo-poder tytyréha a los clanes. Los Tomaraho denominan a la estructura clanica Yxyro amynser,
los Ybytdso por el otro lo llaman; nohniere. La diferencia denominativa entre ambos no difiere en

absoluto la armazon clanica de la sociedad chamacoco.

De acuerdo a la encuesta que realizamos, hemos establecido en 8 los clanes patrilineales que
reagrupa la sociedad chamacoco : Kytymaradha, Tahorn, Dykychymynser, Poxarn, Namoho,
Tymaraha, Losypyk y Datsymaraha. El origen de los clanes resultan de la relacion con la naturaleza,
la cual, a su vez, rememora a sus origenes miticos. No esta demas sefialar que la conformacion
clanica en la sociedad chamacoco marca el comportamiento social de sus miembros, sean estos
varones 0 mujeres. La ascendencia clanica determina la relacion matrimonial, y la oposicion ymaha,
la cual se traduce en insultos enechiho que intercambian los clanes opuestos. Estos clanes son
transmitidos por via directa de filiacion. Se explica que en las dos tablas siguientes se establecen,
segun miembro del clan masculino o femenino, su pertenencia al ancestro del clan y el sexo de
este ultimo, el que podria diferir del miembro del clan : Kureko (loro), ancestro del clan masculino
de los Tahorn, pertenece al sexo masculino. El orden indicado en la tabla corresponde a

informaciones dadas por informantes indigenas.

Echando una mirada comparativa a las dos tablas, incita las observaciones siguientes :

- Cuatro clanes solamente cambian de denominacion masculina o femenina; el clan
Dykychymynser se transforma en la denominacién femenina Dykychymyta, el de los Tymaraha
cambian por Temirbho en femenino; asi mismo los clanes de Losypyk y Datsymaraha se

trastrocan en Lospe y Datsymihord.

- La segunda observacion, trata sobre el numero de ancestros, mas importante en clanes
masculinos que femeninos. El clan Kytymaraha posee dos pajaros como ancestros animales
(Anatidae y Columbidae). Por el otro, el clan Dykychymynser posee tres (Falconidae-
Cathartidae-Falconidae), el clan Losypyk (Anatidae-Rheidae), y dos igualmente para el clan
Datsymaraha (Anatidaes-Anatidae). Por el contrario, todos los clanes de origen patrilineal

del sexo femenino (Tabla 2.), posee un solo yxyro amynser (clan).
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Mas arriba, hemos sefialado que ciertos clanes se ven opuestos (ymaha), donde se da una cierta

incompatibilidad. Esta incompatibilidad se articula en particular con las relaciones matrimoniales:

1. El clan de los Kytymaraha puede contraer matrimonio con todos los demas clanes, no soporta
ninguna prohibicion.
2. El clan Tahorn puede contraer matrimonio con todos los otros clanes, salvo su homénimo

femenino Tahorn, considerado como su clan “hermano”.

3. El clan Dykychymynser no deberia, -al contrario del precedente-, unirse a los de Dykychymyta,

por matar a los otros miembros del clan.

4. El clan Poxarn, como los miembros del clan Tahorn, pueden contraer matrimonio con el

resto de los clanes, salvo con su homénimo Namoho.

5. De la misma manera para los miembros del clan Namoho, pueden contraer matrimonio con

todos los clanes, salvo con su homénimo Namoho.
6. Para los Tymaraha sin embargo, pueden contraer matrimonio sélo con su homoénimo Temirého.

7. El clan Losypyk puede contraer relacién marital con casi todos los otros miembros de otros

clanes, exceptuando con su homdénimo y con Dykychymyta.

8. El clan Datsymaraha puede contraer matrimonio con su homénimo Datsymihéro y los otros

miembros de los clanes, pero no asi con Dykychymyta y Dykychymynser.

Podemos apreciar, en un primer intento de comprensién que las prohibiciones matrimoniales en
relaciones interclanicas son explicitas pero de una gran complejidad, sobre la base de principios
socio-religiosos y mecanismos de regulacion vinculados a los ancestros naturales. Sobre el
particular, en lo que hace a estudios anteriores, aunque escasos en informacién; Belaieff (1936,
p.192), describe muy escuetamente los clanes en la sociedad de los Tomaraho, donde nombra
solo a seis clanes, y sus respectivos tabues alimentarios, para algunos de ellos. El mismo autor,
en otro articulo (1941, p.12), describe una version mitica de los Tomaraho sobre el origen de los
clanes : “los Esnanios (primeros seres) se dispersaron para ir en busca de agua Lamuxo (clan
Namoho), el tigre fue hacia las praderas y pantanos dando nacimiento a los tigres y al clan de los
tigres; el olobu-tortuga se metié bajo tierra, dando nacimiento a las tortugas y al clan de las
tortugas; Ketymraga (clan Kytymaraha) volé hacia las barrancas dando origen a los patos y a las
palomas y al clan del mismo nombre; Losepuk (clan Losypyk) partié a través de los campos
dando nacimiento a los avestruces, Tomraga (clan Tymaraha) hizo nacer el mono, Pusharga (clan
Poxarn) el oso hormiguero y el curucau, al fin Dechugmasra (clan Datsymaraha) originé el carancho

y también el clan kaboto”.

El clan, en la sociedad Tomaraho o Ybytéso, a pesar de diferencias susceptibles en la denominacion,
no difiere; aunque es importante relevar de que el clan constituye un signo de identificacion social

y cultural fundamental en la representacion colectiva de la naturaleza. La explicacion de la jerarquia



clanica esta dada en los mitos de origen. Debemos notar también de que el escalafén clanico
chamacoco no corresponde a unidades territoriales sino a unidades de ancestros animales loxyo,
acorde con las clasificaciones vernaculares y su desdoblamiento en la conduccion social propia,

sobre el cual trataremos de explicar :

- Clan Kytymaraha : Los miembros de este clan son considerados como agresivos, hurafios,
fuertes y corajudos ukurbo leio. Los Kytymaraha poseen el poder destructivo de seres maléficos
ahnaps(ro. En la celebracion de banquetes clanicos, los miembros de este clan deben
consumir el cuello del oso hormiguero. La ornamentacién distintiva de los kytymaraha es el
gorro con piel de felino Ylypio wogoro (Oncifelis geoffroyi); su color es el blanco-negro poro-
WYys.

- Clan Tahorn : Su ancestro clanico es el loro kureko (Pionus maximiliani). Los Tahorn
considerados como reservados en su caracter, se ven siempre estimados por todos los
miembros de la comunidad. En el banquete clanico deben consumir el higado del oso

hormiguero.

- Clan Dykychymynser : Cuya denominacién rememora a su ancestro clanico el pajaro aguilucho
dychykyr, (Milvago chimango); dichos miembros del clan son considerados afables pero de
comportamiento extrafo. Apreciacion que arguye el comportamiento de la especie avifauna.
El prestigio social que gozan los dykychymynser se debe principalmente a su papel de
mediador y pacificador en caso de conflictos internos. Por ello, los miembros de este clan no
consumen carne de oso hormiguero en el banquete clanico. Sin embargo debemos sefialar
de que los mismos son los animadores de la secuencia ritual en la simulacion del lanzamiento

del mazo plumario kajuwyste hacia la boveda celeste.

- Clan Poxarn : Los miembros Poxarn son considerados sabios, por la apropiacién de
conocimientos sobre las cosas, y por detener las pruebas de juicios criteriosos. Los Poxarn
son llamados muchas veces a apadrinar la instruccion de jovenes iniciados. En la consagracion
del ritual ahnapsdro les incumbe la responsabilidad de aportar al lugar sagrado tobich el

vestuario y objetos en arte de plumas.

- Clan Namoho : Presenta las mismas caracteristicas del clan Poxarn, aunque los mismos
siempre estén de muy buen humor y sean caracterizados de parranderos por su trato. Los
Namoho son respetados por ser comedidos y moderados ante los demas. En el banquete
clanico los Namoho consumen la cabeza del oso hormiguero y utilizan la piel de lobo de rio
huruxyrd (Pteronura brasiliensis) para la confeccion de gorros en la representacion ritual de

los seres miticos Ahnapsdro.

- Clan Tymaraha : Considerados como el clan de los corajudos, los Tymaraha son vistos como
obcecados, de espiritu y actitudes a contrariar. Tienen la fama de carcajear o mofarse cuando los

demas callan. La ornamentacién que les caracteriza es el gorro hecho en piel de gato silvestre
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tatir wogoro (Leopardus wiedii). En la puesta en escena del ritual Ahnapsiro, los Tymaraha deben

llevar una larga cola que rememora al del ser mitico Honta abich kyrbich.

- El Clan Losypyk : Apreciado por sus actitudes de moderacion ante la sociedad. Su distincion
ornamental es el casquete en piel de kutuguto (Nasua nasua Linnaeus 1766). Los miembros del
clan Losypyk desaparecieron para siempre de la poblacién de los Tomaraho. Segun los mismos,

el ultimo Losypyk fue el cacique Koachina, fallecido en el afio 1965.

- El Clan Datsymaraha : De similar comportamiento al de los Kytymaraha; los Datsymaraha se
irritan con facilidad, son agresivos, pero mirados por la sociedad como un clan de prestigio sobre

el patrimonio cultural. Este clan desaparecio de la estructura social tomaraho.

La trama clanica de los chamacoco, basada en lo que se denomina clan, bajo su nominacion
nohniére de los Ybytdso, o el de or amynser para los Tomaraho, se expone como la representaciéon
de la vision del mundo, vinculados a los seres miticos de origen ahnapsdro. La personificacion de
los ahnapsiro en su puesta en escena ritual constituye el cimiento de los clanes. La ausencia del
ejercicio ritual atenta con la desagregacion clanica, perdiendo la estructura, el mecanismo que
regula las relaciones sociales y el posicionamiento de la persona ante la teatralizacién de los

origenes del cosmos.

Palacio Vera, miembro del clan Kytymérahay
promotor comprometido con la proteccion de
la cultura de los Toméraho. Peichuta. Foto G.
Sequera 1990.




Cuarta Parte

Lafiguracion del mundo
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El acuarium chamacoco.

Una cierta vision del mundo

La cosmogonia de los Ybytoso y Tomarého aparenta a un gran disco terrenal hiiymich, sobre el
cual reposa los cielos porrioho. el disco terrenal hiitymich y los porrioho flotan sobre un mundo
acuatico niogorot urr. Segun esta visiéon del mundo, las referencias laterales, izquierda ikard y
derecha ita explican una significacién simbdlica : a la izquierda se situa el sol naciente como
direccion de kululte; morada de los muertos, llamado también osypyte (lit : ore oso pyte lugar
donde iremos todos), o porrt atixoro (sitio donde se ensanchan los cielos). Osypyte genera la
oscuridad del universo, donde las almas de los muertos pyllio se alumbran hura. El lado derecho
del mundo, el poniente, corresponde al lugar denominado moiehne, paraje del origen étnico; es
ahi donde tuvieron lugar el combate entre los primeros gentiles yxyro con los seres miticos

ahnaps(ro.

Ese mundo chamacoco, plano y circular se denomina ermo, que podriamos traducir por; “totalidad
del contorno visible”. La palabra ermo, integra en su totalidad el mundo estelar y el mundo acuatico.
Bajo el mundo terrenal visible, se encuentra el ermo ehrro (lit : el mundo de los cadaveres), de
aspecto sombrio y primitivo, en comparacion a los cielos porrioho o firmamentos donde moran los
seres sagrados. El concepto estelar de origen ietyt os, constituye para los chamacoco el tiempo
mitico. El tiempo estelar es uno de los capitulos importantes que refieren al catalogo de relatos de
origen. La divinidad femenina Axnawyhyrta de los chamacoco vela desde el firmamento. En ese
gran espacio celeste, residen diversos personajes astrales divinos : Deich, el sol. Pentokoly o
Xekulku denominada a la luna. (La lunay el sol son masculinos). El sol deich, se situa al origen de
sabidurias del mundo. El instruyd conocimientos a los gentiles yxyro. Deich es creador de casi
todo aquello que existe en el mundo. La mujer fue creada por Deich, a partir de una rana tare
(Phyllomedusa sauvagei). Deich creé y nomind a todos lo arboles. El sol deich trajo comida en
abundancia, en tiempos miticos (en el jardin del mundo originario), cuando los alimentos colgaban
y caian del cielo. Cuenta un relato chamacoco que un buen dia la luna Xekulku, pidié alimento a
Deich, éste le dijo a la luna que gritara y pida al cielo. Tanto alimento cay6 sobre Xekulku que lo
mato. El sol esta visto por los chamacoco como un ser que enardece la cabeza humana, su calor
térrido puede matar a la persona. Simboliza lo fogoso, la febrilidad, el ardor y la invulnerabilidad.
Deich es un ser inextinguible y su actitud insaciable genera grandes sequias en el mundo,
consumiendo agua ahi donde haya. En otros tiempos, la luna y el sol vivian juntos en la tierra,
pero el sol llegd a ridiculizar la luna, al punto de ser aniquilada por los patos y los mosquitos. En
oposicion al sol, la luna pentokoly (o xekulku) es de caracter noble y afable. Alumbra el camino en
noches en que las personas migran hacia otros campamentos. La relacién con la luna debe ser

tomada con cierta precaucion, pues de lo contrario, la luna puede refractar pandemias y
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enfermedades sobre las poblaciones. El eclipse de luna xekulku toi, consideran como la muerte
de la luna. El astro venus fue marido de la luna xekulku erdhata. Es interesante notar que los
chamacoco ven a los mares de la luna como la luna manchada xekulku turu. Estas manchas de la
luna representa nubes ukyrhy; segun ellos es el humo de la caza con quema de las cobaya werbe
(Cavia aperea). En la apropiacion y posicionamiento de las viviendas de los chamacoco en el
campamento dyt, estan dispuestas a los costados de la direccion donde cae la luna xekulku téuta.
La luna representa el frio (tsahnuur wyky kys: busca frio). La explicacion originaria de muchos
animales se situa en el firmamento como ; los peces loxi, cocodrilos cheher (Paleosuchus
palpebrosus), peitak (Caiman latirostris, Caiman jacare), anguilladae warak (Synbrachidae
anguilidae), yly chyte (Synbranchus marmoratus), el pez ebuhuk (Hoplias malabaricus). En ese

mismo sentido, otros cuerpos celestes participan a la configuracién y evolucién mitica chamacoco:

- lohdle, o la estrella venus, llamada también madre de las estrellas porrebe bahlohta. Al
asomar venus en el firmamento chaquefio, en invierno, los indigenas preparan los silbatos
de pohedjuvo. Venus iohdle, es considerada como la mujer-estrella. lohdle, vivié en otros
tiempos una relacién matrimonial con un joven gentil Tomaraho Por los malos tratos que le
infligieron los primos clanicos del indio, debid, un dia, retornar para nunca mas al firmamento.

He aqui el bello relato de lohdle:

“Hace tiempo, un indio pasaba todo su tiempo a mirar el firmamento. El indio se veia mas interesado
en observar cada una de las estrellas que ir a la caza de animales. Un buen dia, consiguio convencer

a lohdle de venir a tierra y vivir con él.

lohdle aceptd, -con una condicion-, le dijo; - tendras que esconderme en tu sonaja durante el dia.
El indio prometié hacer exactamente lo que lohdle se lo pedia. Asi fue que lohdle se vino a tierra
a vivir con el joven. Vivieron juntos, pero un buen dia, unos jovenes y parientes, intrigados de los
movimientos del indio, decidieron espiarlo... Descubrieron entonces que todas las madrugadas,
antes de la salida de los rayos del sol, el indio, barajaba entre manos un maravilloso objeto
resplandeciente que lo introducia en su sonaja. Pero, poco tiempo después, en el momento en
que el indio depositaba lohdle al interior de su sonaja, los jovenes que lo espiaban se echaron
sobre él y destaparon la sonaja. Al instante, fueron todos sacudidos por una luminosidad muy
pura, los jovenes murieron en ese preciso momento. En el campamento se escuché un gran

estampido; y lohdle, volvié para siempre a ocupar su mismo lugar en el firmamento.”

- La via lactea lomyny, o Nomyhna ocupa un papel simbdlico muy importante. Cuentan los
chamacoco, que la via lactea aparecio, cuando un indigena se proyectd con un mazo plumario
kajywysta (gran nube de Magallanes) hacia el firmamento. (La pequefia nube de Magallanes
es Kajywyhyrta). El relato mitico expresa que desde aquel tiempo, se convirtié en una mancha

blanquecina a lo largo del cielo. Por ello, en una de las secuencias finales del ritual de
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ahnapsuro, los hombres maduros de la tribu se disponen a realizar una coreografia imitando

lanzar el mazo plumario hacia los cielos.

- Las estrellas porrebija, para los chamacoco encarnan los primeros hombres. De hecho, sila
cosmogonia de los Ybytoso, o el de los Tomaraho, se presenta en dos circulos de dos mundos:
el mundo de abajo, el mundo de arriba, que conformaban uno sélo, hasta que la vieja Dagylta
(coledptero) aparecio, quebrando la unién entre la tierra y el cielo, -el mismo relato es descrito
al abordar la estratificacion del cielo-. Se refiere en el mito Dagylta que los primeros hombres,
hijos del sol o de la luna, quedaron prendidos como estrellas luminosas, donde sus diademas

hechos en plumas blancas de aves acuaticas se pusieron a centellear.

- Los pyllio, son las nebulosas, descrita como la morada post-mortem de los chamanes de

gran jerarquia. Los pyllio tienen un rol determinante en la religion.

Considerados los pyllio, como mediadores entre la sociedad y el mundo astral, y vinculados a los
suefios, tienen poder en comunicar con las almas. Los pyllio albergan fuerzas ocultas, muchas
veces dominadas por los chamanes dihipyk ahanak. La relacion con el mundo interestelar es
intensivo, pues -como nos habia hecho notar un chaman Tomaraho- que en su suefo visionario

con la mujer-lohdle, vié que su alma wora llegaba a lohdle, a su muerte.

Preparacion en Tobwych (espacio
ritual masculino), de la secuencia de
totilha techyn (salto delirante de los
chamanes. Foto G. Sequera, Enixte
(Pto. Esperanza ) 1986
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Osypyte, e mundo indolente

La muerte de un ser implica la separacién inmedita de objetos, en que la persona y parientes se
servian. Principalmente objetos a uso doméstico; como la ceramica, la cual la quiebran en pedazos,
dispersandola al entorno del campamento. Las armas del difunto; arcos, flechas, y lanzas, son
objetos que personalizan su posicion social; la de cazador o guerrero. Sus utileria le acompanan
hasta el mundo de los muertos. Si un padre pierde al hijo, debe, a partir de luna llena, y hasta el
ciclo lunar completo (un mes), manifestar su dolor por el owylt, en llantos y penosos lamentos.
Sin embargo, la muerte de una persona anciana, es percibida como una muerte natural, pues su

fluido sanguineo se deseca.

El principio espiritual chamacoco del alma se considera como un principio vital en la sociedad
chamacoco. El chaman es el conciliador entre el alma-espiritu ichybyt de un muerto y la
denominacion social del recién nacido yix. EI chaman comunica con el mundo de los muertos
retomando el nombre del que va al mas alla, y se lo entrega como signo de buena salud al recién
nacido. Si asi no lo hiciere, los espiritus maléficos wohoro podrian capturar el alma del recién

nacido, o de otro ser viviente, y castigarlo con la muerte.

La muerte de un chaman es tomada con mucha precaucion, generalmente es motivo de temor, a
veces de cierto panico para aquellos que quedan, pues su alma, podria merodear sin rumbo, y
acechar como un hechizo sobre los vivientes. Apenas fallecido el chaman, los familiares se ocupan
de quemar su ornamentacion plumaria, para que su alma no sea capturada y recuperada por los
espiritus maléficos. Sin embargo, otros objetos personales del chaman pueden ser tomados por
otro chaman. Su repertorio y la sonaja chamanica, puede heredar la persona a quién el difunto lo
haya encomendado, antes de su muerte. En otros tiempos, la gente moria sélo por un tiempo
determinado. Asi expone un relato mitico chamacoco sobre el origen de la muerte : “ Antes, la
gente moria por un tiempo nada mas... Entonces dejaban al cuerpo del muerto abandonado en un
lugar del monte; pero rapidamente el muerto resucitaba y volvia al campamento. En esos tiempos,
el pajaro carancho Dichikiorn (Polyborus plancus) recorria continuamente a lo largo de los
campamentos abandonados, clavando su lanza en cada lugar, como diciendo por aqui pasé....
Un dia, en lugar de enterrar su lanza, pegdé un vuelo raudo y acelerado para clavar su cuerpo en
medio de un campamento harra... De ahi la tierra se abrié en un agujero profundo que iba del
campamento al lugar de los muertos. Desde ese momento, Dichikiorn ordend al poblado de enterrar
a sus muertos, para acabar con la putrefaccion de los cadaveres y terminar con el tiempo de la
muerte. Pero el tucan grande Lochymir dich (Ramphastos toco), como siempre bullanguero, se
erigi6 como un gran cacique pylotak y quiso imponer de nuevo la vuelta de los muertos y la
multiplicacién de gentiles vivientes. El carancho Dichikiorn se enfrento al tucan, expulsandolo del

lugar e imponiendo la muerte definitiva para todos... De ahi también, que el enorme jote real



Neento, o llamado Kabyto bahlota (Sarcoramphus papa) aparecié demostrando su poder, sobre

el dominio de los cadaveres. La muerte, entonces, aparecié como algo inevitable para todos...”

El mundo de los muertos osypyte, viene de la palabra osypytiara, que designa a los pajaros de

alto vuelo. Senala la localizacién de aquella morada que se presenta como un espacio, a la vez

acuoso, profundo, y donde reina una luminosidad eterna. Los chamanes del prestigio de Ahanak

Berintixiro y Dykychymynser, pueden, a través de sus desplazamientos visionarios en el osypyte,

recobrar las almas de los muertos; de alli la utilizacién de plumas de aves de alto vuelo para la

confeccion de mazos plumarios que metaféricamente con la practica de rituales lanzan a los

cielos. Los Ybytoso y Tomaraho temen a aquellos pajaros que se vinculan con el poder chamanico.

De las plumas de aves tehnia (Elanoides forticatus), los chamanes utilizan para la fabricacion de

cinturones, collares y percheras. Del pajaro milano migrador, llamado indistintamente kotak, kotyrn

o kuxukuxu (Ictinia misisippiensis), de sus alas hacen collares y percheras. De las golondrinas

botsyrbo o botsyrp (Tachycineta leucorrhoa), no utilizan sus plumas, sino utilizan los colores y

manchas contrastadas que llevan al
cuerpo estos pajaros, y que como
referencia, los chamanes imitan,
empastandose el cuerpo de colores de los
botsyrbo. De las especies de la avifauna
chamacoco, llamadas echyrbo abo, o
Kyjypys (Tringa flavipes); Echyrbo o Tetys
(Tringa melanoleuca), y Echyrbo erbox
(Actitis macularia), arrancan plumas de la
cola atsyke, y alas ihio, plumas blancas
para fabricar percheras cruzadas eché, y

collares emplumados uhndno.

A los residentes del mundo de los muertos
osypyte, los denominan topytsd. Nada
saben los chamacoco de los topytso, salvo
cuando se manifiestan por sus gritos
desgarradores de los muertos toi wora, a
traveés del pilastro vegetal kululte, o charo
(Chorisia insignis), arbol-sostén del
mundo, donde convergen todas las

sepulturas.
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La expansion del Universo chamacoco

La concepcién del universo chamacoco se presenta con la superposicion de cielos porrio. En
oposicién al osypyte, morada de los muertos, acuoso y luminoso; los porrio comporta la
sedimentacién de cielos secos y obscuros. El mito de origen relata en que, antes, el cielo y la
tierra se comunicaban a través del arbol cosmico chard; la capa terrestre fusionaba con el cielo.
Los primeros habitantes yxyro poruwuhle podian , sin mayor dificultad capturar animales, y frutos
con las manos. Las mieles silvestres chorreaban sobre el mundo terrenal. La era chamacoco del
jardin de la abundancia. Pero, un dia, una viuda y sus hijos sintieron hambre. Fue entonces, que
el egoismo y la pereza en algunos comenzé a manifestarse. La viuda, llamada Dagalta, se convirtio
en escarabajo, y lentamente empezd a roer la madera del arbol charé. El pajaro dichikior (Polyborus
plancus), hizo lo posible por impedir, pero Dagalta carcomié el arbol hasta su desplome... Algunos
gentiles viendo la caida inevitable del arbol, descendieron, pero, otros, los mas perezosos y
rezagados quedaron prendidos en el firmamento, convirtiéndose en estrellas porrebija. Fue
entonces, que al desplomarse el arbol cosmico charé, se ensancho el universo, desprendiéndose

para siempre, el cielo de la tierra.

Antes de la era del desplome, el universo se presentaba bajo forma de una capa dura y gris. El
cielo se ubicaba a nada mas que metros del follaje arboreo, reflejando sobre el mismo su color.
Cuando el arbol cay6, el firmamento se cerrd, dando origen a la estratificacion celestial. El
pensamiento chamacoco desarticula, desde ese momento, en dos mundos que se oponen; el

mundo de arriba -como un cielo redondo-, el mundo de abajo, como un mundo naufrago.

a) El mundo de arriba

1. Pérr iut : Es una capa solida y seca, la capa terrestre, que despega desde la tierra a las

alturas de las palmas. Es la zona de habitat de especies animales y vegetales.

2. Poérr pehét : Llamado también porr erich; es decir a mitad de los cielos. Esta capa se situa
por encima de la capa terrestre y se caracteriza por su humedad. Es la zona de las nubes, de
las tormentas Osasero, y de las lluvias . Es la morada de los pajaros chipérme, de vuelo bajo
y de los chamanes guias. Los tomaraho afirman que esta zona esta poblada de seres malignos,
extrafos espiritus osioro kynaha, que transmiten enfermedades endémicas: doholalymbyte,
dortula, tatuet, yhypyt de origen microbianos e infecciosa. Es el lugar donde habita el temido

ser mitico Nemurt.

3. Porr pixt : Se presenta bajo la forma de una capa espesa hecha de neblina; es el dominio de
lapyxe, hacedor de lluvias y tormentas. Lapyxe es el guardian de las aguas. En esta capa el
contorno de la luna, situada mas alta que el sol, delimita la parte superior de porr pixt; es

decir el pértico del cielo, donde los espiritus extrafios osioro kynaha, montan guardia. Es a
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Osypyte wecha. Relato mitico sobre e Mundo de los Muertos. Colecta G. Sequera, Pto. Diana 1989. Coleccién de dibujos : Cosmografia
Chamacoco. Dibujo Ogwa (Ybytoso)




causa de ellos que los chamanes ahanak, se ven dificultados por incursionar en esos cielos,

en sus vuelos chamanicos.

4. Porr yhyr : Es el cielo limpido, aquel de las estrellas porrebija y de venus iohdle, donde se ve
tamizado por toda especies de objetos celestes: nohnyeme, kylywasoha. Ademas de algunos
grandes chamanes visionarios, nadie mas puede penetrar en ese cielo lejano profundo y
limpido.

5. Porr uhur : Constituye la capa donde se origina lo incognito. Porr uhur, constituye el umbral

del fin del firmamento.

6. Porr nahnyk : Del cielo profundo y lejos. Es el espacio donde se ensancha el universo, y lo

desconocido. En este cielo profundo no existe el aire- ié iher tykyix.
b- El mundo naufrago.

Es el mundo oculto, profundo, viscoso y destructor. Los tomaraho lo dividen en tres zonas

diferenciadas:

1. Niogoro urr : Zona de humedales y de cursos de aguas superficiales. Es alli donde reside la
anguila mitica dykyldygyta, y uriche (Lontra longicaudis); personificacion de mustelides; asi
como otros espiritus que toman la forma de pescados. Estos ultimos seres depositan poderes

a los chamanes.

2. Hnymich yhyrt : (lit. tierra de monte alto), es la zona del lodo espeso y viscoso, morada de
monstruos parecidos a anguilas de entre los cuales la mas fabulosa, por su dimension y su
enorme cabeza rojiza es peata. Esta anguila- monstruo concede a ciertos chamanes el poder
de desplazarse en esta zona de nehmich yhyrt, y de emerger a gran velocidad en cualquier

parte de su superficie.

3. Hnymich urruo: (lit. bajo tierra), es la zona subterranea y profunda donde se asienta el
mundo putrefacto de cadaveres - ermo éhrro y aquel de los seres chtonianos, en particular -
amyrmy lata, ser zoomoérfico parecido a un armadillo gigante (Priodontes maximus), quién

se lo vincula con los chamanes iniciados.

Lo paraddjico de este mundo subterraneo es que todo presenta un aspecto de putrefaccion de
muerte y de destruccion, pudieno liberar fuerzas de ascencioén, como aquellos ahnaps(ro, seres

miticos originarios del mundo chamacoco.



L a Representacion del Espacio-Mundo de los Chamacoco

NAHNYK = CIELO PROFUNDO

OSYPYTE = MUNDO DE LOS MUERTOS
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OSYPYTE: Mundo de los muertos, que se situa en el Pornt uhurt, y al oeste Teich warich.

NAHNYRT: Cielo profundo, donde no hay aire. ie iher tykyix (Soplo: Tybichu / soplo

chamanico:Tytyraha / viento: |hla).

Porr, Pornt, letyt: diferentes términos para identificar «cielo».
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Los Ahnapsliro o seres originarios

La primera vez que en la literatura etnologica son nombrados los Ahnapsiro fué en textos de
Boggiani (1900, pp. 115-116) quién habla de Anablsen terrorizan las mujeres chamacoco. Mas
tarde, Fric en 1906, y el padre salesiano Pittini (1924, pp.23-24) evocan las ceremonias con
mascaras. Pero, sobretodo Baldus (1931a, pp. 76-87, 1931b, p.599, y 1932a), quien luego de
haber colectado la versién en boca de Matossi 1923-28; paraguayo quien vivid mucho tiempo
con los indios Tomaraho, dara version de los ahnapsiro “anapso fest” como “seres directamente
relacionados al pensamiento religioso del grupo”. Alfred Metraux, basado en los relatos de Fric y
de Baldus, ira mas alla en sus propias conclusiones. En afios sucesivos, B. Susnik
(1957,1969,1970,1973); estudiaria con mayor amplitud, los mitos fundadores y sus rituales, que
de acuerdo a la autora, representan el cambio del mundo. Esta concepcion mitica y su
representacion dramatica, observa Bernand-Muinoz (1977, pp. 94-103), no se presenta solo en el

caso de los chamacoco; y la autora agrega:

“su interpretacion mereceria de hecho un estudio especial, pues pertenecen a la misma categoria
de relatos ampliamente difundidos en el area de la cuenca del Amazonas y en la Tierra del Fuego,
que relatan como los hombres instauran su sociedad secreta masculina, luego de haber destruido
definitivamente la supremacia femenina. La presencia de estos motivos en areas tan alejadas
como lo son los bosques tropicales y el extremo sur del continente plantea problemas de etnologia

historica sobre las cuales no estamos en situacion de responder.”

Por el otro, debemos recordar que la practica ritual de representacion mitica, desaparecié
practicamente entre los Ybytoso (Orrio) desde 1955. Sélo los Tomaraho la llevan a cabo hasta el
presente. Desde 1986, hemos observado una cierta vitalidad de los Tomaraho en mantener el
ritual de ahnapsiro (Sequera 1988). Nuestro conocimiento sobre el ritual de origen se basa en el

hecho de haber sido observador participante del mismo, en repetidas ocasiones (Sequera 1996).

Los ahnapsdro al cual nos referimos en varios pasajes anteriores, constituyen seres miticos
originarios del mundo cultural chamacoco. Estos seres miticos, de improviso pueden irrumpir
ante la escena dyt (campamento), creando cierto pavor, estremecimiento y bravura entre los
Tomaraho. En los origenes, los primeros gentiles yxyro, y los ahnaps(ro vivian en convivialidad.

Cada vez que un nuevo

campamento era elegido, los ahnapsiro aparecian para ayudar a los yxyro a la busqueda de
alimentos y difundir sus conocimientos ahnapsiro xiogoréha. Aunque se rememora el conflicto
creado entre los ahnaps(ro y los gentiles, a raiz de una desobediencia de jévenes iniciados

weterak. Los Ybytoso y los Tomaraho explican que los ahnapsiro son seres acuaticos extrafos,
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quienes viven en un inmenso rio subterraneo profundo, estos seres surgen de abajo para arriba
en cantidades insospechables, presentandose bajo formas diferentes. Monstruos mitad-humano,
mitad-animal; el aspecto de un anabser recubre todo aquello que refiera a miesterioso, violento e
infalible a su vez. El cuerpo de un anabser se vé recubierto de escamas y plumas, sus vias
respiratorias exteriores son como oidos, asi como sus colmillos filosos como el de peces carnivoros.
Los ahnaps(ro pueden desplazarse a gran velocidad, arrancar de riaz los arboles sin llegar a
expresar gran fatiga. Para cazar animales, con solo apuntar con el dedo sobre la victima y pegar
un grito tiha, cuyo sonido surge bajo el tobillo diora, el anima cae muerto de inmediato. La
alimentacién privilegiada de los ahnapsaro constituyen los moluscos tapyne, y pajaros chiperme.
Los ahnapsuro, para los chamacoco, poseen una dimensién simbdlica y semantica muy amplia,
de una gran riqueza
social y cultural dada la
complejidad de
vinculaciones. Estos
seres, son los fundadores
de la cultura, pero asi
también; garantes del
pensamiento religioso. La
aparicion de los
ahnaps(ro en la historia
de los chamacoco, origind
un cambio social y cultural
profundo, lo cual provocé
las diferenciaciones

étnicas.

. s

i el o F

&

Representacion del ser mitico
originario Hopupora Westa.
Secuencia inicial Debylybyte icha.
Peichota. Foto G. Sequera. 1990
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La madre encendida, Axnawyhyrta.

El ritual de los ahnaps(iro es la puesta en escena del mito de origen denominado orn bahlota yr
houlo, (Sequera 1988, p.195) que reconstituye las sabidurias transmitidas por Axnawyhyrta. Su
etimologia se desprende por : Axna (resplandecer), wyhyrta (rojiza-verdadera); la divinidad
reluciente de rojo; es el ser mitico fundador para los chamacoco. El autor Baldus, en uno de sus
articulos (1932a, pp. 471-9), la define como la “Alimutter”, la madre primera, o la madre comun,
segun la traduccion de Métreaux. Para Baldus : “Esetevuarha (Axnawyhyrtd), ella triunfa sobre su
gran enemigo, el sol, quien con sus rayos, quema todo, toma todo el agua y envia todas las
enfermedades. Esetevuarha se presenta buena ante los hombres, y no podria ser considerada
como maldad de su parte, el hecho de que ella castigue a muerte a un individuo desobediente,
quien a pesar de sus 6rdenes no quiso cantar. Ella, sin embargo, es peligrosa e imperdonable
para con las mujeres. Ello se debe a que la religion es un asunto de hombres y empleada contra

las mujeres, creando pavor, como una forma de protesta masculina.”

Opyrse, uno de nuestros informantes Tomaraho, nos decia al respecto : “Axnawyhyrta nos dijo : -
Ustedes deben practicar los ahnaps(ro, y deben prepararlo bien, con todo el cuidado que se
merecen, pues si no lo hacen, ustedes moriran. Se debe asegurar la tradicién de los ahnaps(ro e
instruir a los jovenes. Asi, respetando la tradicion, los arboles daran muchos frutos kapyla, nyme...
Y luego; Opyrse confirmaba de que, no sélo Axnawyhyrta habia transmitido sus sabidurias a los
yXxyro, sino su mensaje estaba dirije a todos, y en varias lenguas...- Axnawyhyrta instruyé a todos
para que en el momento de la realizacién de la ceremonia, habia que formar un grupo de mujeres
que tomen las plantas que llevan los ahnaps(ro Woho, para que los frutos nunca falten. Estas
primeras mujeres que participaron de la ceremonia, fueron lejos a llevar la palabra de Axnawyhyrta.

Antes de eso, no existian otras tribus, a partir de alli se formaron otras tribus...”

Omeikarbo brazal ete plumario utilizado en
la puesta en cuerpo dela divinidad
Axnawyhyrta. Foto G. Sequera, 1989.



Asignacion y vigilanciadel mundo cultural.

En el pensamiento mitico chamacoco, la figura de Axnawyhyrta, vinculada a la figura matrimonial
del hombre primigenio Tsyr, lo sitian a ambos como protectores de lo que nosotros denominamos
ecosistema; es decir, a la actitud cultural de preservacion de todos los sistemas naturales a su
entorno. Es interesante destacar, una vez mas, la sabiduria autdctona y la relevancia religiosa y
su ubicacién ante la naturaleza. El rol de los seres miticos ahnapsdro, se ve vinculado a
combinaciones complejas acorde a sus manifestaciones y representacion simbdlica con otros
espiritus. En ese aspecto, los ahnapsiro Nehmurt, Popyta y Pfaujata se articulan con el espiritu
Nypy en su asignacion de protectores de los bosques. La figura de Nehmurt, también denominado
Kunich, por la tradicién oral, lo adjudican un papel preponderante en la defensa por los mamiferos
y la diversidad bioldgica. Rememoremos que Nehmurt es el Unico anabser que escapa a la masacre
organizada por los hombres primigenios, consignado este hecho en los mitos de origen *. Nehmurt
simboliza la garantia por la observancia a los principios, y la amenaza al castigo definitivo para la
humanidad, en caso de vulnerabilidad... En una de las ultimas secuencias del ritual de origen,
Nehmurt se presenta en su personificacion de coloso altivo y seguro, engalanado con una gran
corona de plumas de un sinnumero de especies de aves, que asemejan a un gran estallido de
artificios coloridos sobre su cabeza, llevando con fimeza, entre brazos alzados el bastén del
equilibrio ootyx, sobre el cual se sostiene la suerte humana. Si el ootyx se desgarra, el axis del

mundo se disloca: el odio y el desastre caera como un manto negro sobre toda la humanidad.

Sobre el cuerpo de Nehmurt, empastado de negro Wys como base, resaltan impresiones de
manos blancas abiertas (ohme pitsa pora), esta a la vez, recubierta por una larga manta osiik en

fibras de caraguata.
(relatos de Wylky sobre el ser mitico Nehmurt)

Nehmurt lleva a la boca un pito ritual hecho en hueso de ave acuatico etybyhnymich (Jabiru
mycteria), que lo deja sonar como un hilo sonoro sigiloso y agudo. Un gran silencio se apodera en
el campamento, donde nifios y mujeres aguardan espectantes la finalizacién de la secuencia,
donde Nehmurt se desplaza sobre el harra, con paso lento y decidido, marcado por la emision de
pitadas, y acompafiado en la misma secuencia por Pfaujata - divinidad forestal por excelencia-,
(Sequera, 1988, pp. 213-18).

La aproximacioén detallada y rigurosa; en el analisis de la figuracion del ritual de origen de los
Tomaraho o el de los Ybytoso, suscita un sorprendente soporte documental por su accionar

simbdlico y a cuyas ideas de multiples figuraciones, formas y operaciones propias, se constituyen

* colecta Petintoute 1987-1988

97



98

en elementos esenciales, que enuncian con claridad el pensamiento chamacoco - ligado a la
representacion de la naturaleza. En una de las primeras secuencias del ceremonial, en gran niumero
los ahnapsiro Ho-Hot, considerados como protectores de la humanidad, se presentan en cinco
diferentes figuras y con su ornamentacion particular. Los Hot-Hot, son considerados ahnapsaro
cazadores. Por el otro, laidea chamacoco de la vigilancia, se proyecta en Ahnyrt Pabok, como guardian
del patrimonio cultural de la humanidad. No esta demas subrayar el hecho de que la definicion misma
de patrimonio cultural se desprende de: Osyihdko syrra, como aquellos que hacen para todos. El ser
mitico H6 Hoi es el celoso guardian de especies arbéreas utilizadas por los indigenas para la fabricacion
de armas y utileria de caza. La responsabilidad de la proteccion de aguas subterraneas y suelos
profundos son compartidas entre los chamanes Konsaho hfiymich Ghurt oso (chamanes de suelos

profundos), con los seres Ylychyte, y las anguilas miticas Posérnt, o Péeta.

Alos chamanes le son presentados sus compromisos de vigilar por la abundancia de arboles frutales
y medicinales. La vieja mujer mitica Dikytylta vigila porque maderas de arboles utilizadas para hacer
fuego nunca falten. ( Por paha Tabebuia nodosa Gris., arbol sagrado que no solo provee fuego, sino
alimento por sus frutos; aunque la inflorescencia anuncia abundantes lluvias de estacién). El relato
mitico “Konsaha chyraha yrruta jakacha”, reucuerda a un chaman primigenio que valoraba las

kjproiedades del fuego, dialogando con el rescoldo de las llamas y descodificando su sabiduria.

Si Niogogo; la rana, se ocupa de proteger a todos los insectos, tampoco falta la asignacion al ser
Nuhnyrt de proteger a los mosquitos kutyby, y polvorines kytybyhla. Los insectos diminutos fueron

alguna VeZ personas.

También, lo que para los Tomaraho significa Wohoéra; para los Ybytoso; Péeta yrahata son
responsables de custodiar la avifauna. En otro ambito, el astro hijo de Venus lohdle abich; es el
custodio de las estrellas, sin embargo, el cuidado al sol Deich, es adjudicado por los chamacoco

al avestruz Pemme-Kamytérehe (Rhea americana).

Quizas por milenios, estos indigenas han acumulado una gran sabiduria en el reconocimiento del
valor cultural a la naturaleza, también -como hemos visto en capitulos anteriores- han utilizado y
modificado recursos bioldgicos para cubrir incontables necesidades. La leccion de los chamacoco a
serimpartida para beneficio de toda la socieda paraguaya sigue pendiente. Los programas educativos
(Sequera, 1991, pp.16-18) deberian llevar muy en cuenta las finalidades y funciones que son
asignadas por estos indigenas en su labor conciente de instruir la preservacion como una incesante
puesta en practica de los conocimientos abiertos pero relacionados estrechamente con la vida
social y cultural. Esa capacidad chamacoco de erigir un conocimiento que a la vez comprenda su
propia axiologia con el medio y el ambiente, y sus mecanismos de seguridad como son los protectores
(seres, animales miticos); exhibe una alta competencia cultural en el ordenamiento del mundo yrmo

a partir de su propio disefio y exploracion de puntos, lineas, basados en el suefo.
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Secuencia del ritual de origen del mundo ( Ahnapsuro) Detalle de manos sujetando un pufiado de pasto. Peichota 1989 . Foto G. Sequera. 1990



100

La microgeografia.

Figuracion de la microgeografia.

En ese gran arco de posibilidades nominativas y expresivas, desde lo ilimitado a lo pequefio; la
cultura chamacoco se atribuy6 una serie de técnicas y enunciaciones formales, que le permitio
establecer dispositivos gestuales significativos, con posibilidades de conciliar la realidad del mundo
natural, con la construccién de un mundo cultural. EI ceremonial de origen, en sus diversas
secuencias de espectacularidad, donde el relato mitico constituye el soporte ideoldgico para la
figuracion metaférica del nacimiento, estalla en un desdoblamiento meticulosamente estructurado
en su puesta en escena. La eleccion actoral de los personajes esta supeditada a la lectura del
libreto oral mitico sobre la autoridad clanica. En definitiva; no cualquiera puede adjudicarse el
papel de teatralizacion de los seres miticos que deberan alistarse en exposicién. Todo el vestuario
(arte plumario, pinturas, sonajas, tobilleras, esteras, mantas, vestidos, armas, etc.) deben estar
prestos en el espacio secreto tobwich de los hombres, donde sdlo ellos pueden acceder,
acompanados de asistentes jovenes iniciados o en proceso de emprender sus diferentes ciclos

de vida masculina.

Los comentarios sobre la capacidad actoral y la evacuacion de la figuracion, preceden a cada
realizacién. Los chamanes vigilan en el entorno del semicirculo del tobwich con sus cantos y al
trepidar de sonajas. (Remueven al mundo entre manos). El entorno natural se cubre poco a poco
con una serie de fendmenos vocales, coreograficos, gestuales, vinculado a la lectura mitica
germinal. El ritual de los ahnapsaro se constituye en la extension de redes de signos de nacimiento
en su representacion simbodlica. El corpus oral cimenta su justificacion. Los principales animadores
de rememorar y exponer el contenido de los relatos son los miembros del clan kytymaraha y
poxarn. Constituyéndose en instructores de los jovenes iniciados weterak, para la promocion de
valores, explicacion de la historia, y emprendimiento de efectos estéticos que hacen al ceremonial.
El ritual de los ahnaps(ro se conforma en sus secuencias por el aporte del colectivo, y por el

ensamblaje metddico de las partes.

Las pinturas corporales otar woso, expresan - en sus diversas modalidades pictéricas al cuerpo-
la sintesis de gestos diminutos que deberan conjurar la sabiduria sobre las formas en el orden

animal y vegetal.

La utilizacion de colores ytyrbo, se basa en una variedad que expone la naturaleza a los chamacoco;
hemos detectado una refraccién compleja en su denominacion. Por ejemplo; toda la gama
perceptiva es definida en ambas lenguas, que van de colores mate yly pata, colores unidos

takyxnonta, a brillantes hira. Ademas de disponer los chamacoco una relacién de manipulacion



natural de los colores, el arte de la pluma es la paleta colorida por preferencia, los orfebres de la
pluma conocen como extraer y combinar, a través de engarces de pequefios plumones o partes
de plumas pectorales, sobre redecillas en fibra de caraguata, para la creacion de tobilleras dikarbo,
o muiequeras oikakarn. En oposicion entre el colores reales que ofrece la naturaleza y colores
preparados por la accién del nativo, es grande la diferencia. La gran mayoria de los fendmenos de
color estan ahi disponibles, -por ello la utilizacion de partes de animales-. Son pocos los colores
que son preparados por los chamacoco, donde los soportes principales son el cuerpo, tejidos, y
muy poco sobre ceramica. Sobre ellos; tres colores priman: el negro wys, el rojo wyhyrt, y el
blanco pora; de origen vegetal. El punto chak, se articula con la linea erab kyr. A partir de esos
dos elementos, una gama variada de combinaciones seran llevadas a cabo sobre cuerpos segun
la figuracion simbdlica. La aplicacion se realiza con la ayuda de dedos, manos, tubitos vegetales
de bromeliaceas, o con la ayuda de delicadas plumas blancas de aves (téhe: Ardea cocoi). Técnicas
tradicionales de empastes hablan de la aplicacién del dedo de hopupora (Hopupora ma), o la
definicion de apyky mé&; denominan al pintado hecho con ayuda de tallos de caraguata. Disahe, o
lerre, es el junco (Cyperus rotundus L.); pero la misma palabra significa por extension linea de
puntos. Su analogia nominativa con lo vegetal, no es un hecho fortuito... Formas y elementos

vegetales son aprovechados para concertar el reparo estético autdctono.

La impresion de manos ohma pitsa pora son dispuestas sobre fondo negro o rojo, y en diferentes

posiciones. Tampoco faltan las manchas faciales konaha.

Cada wetern iniciado, se engalana con lineas de puntos rojos chakycha wyhyrt en todo el cuerpo,
y sobre la cara. El grupo de los ahnapsiro Okalo representados, (Sequera 1988, p. 160), engalanan
sus pechos con varias listas de lineas erbox pora, o llamadas réhora erbox. En otros, las lineas
cortas erbo tyrkabo seran dispuestas a lo largo del cuerpo. Lineas largas pintadas sobre el
cuerpo nominan: erbo berro. El cuerpo, es la superficie preferencial sobre el cual se domestican
colores, se ordenan puntos y lineas, se desdoblan con la grafia, el efecto de la comunicacion
animal, (zoomorfia), y la atraccién de signos vegetales (fitomorfia). Todos estos elementos en su
puesta en forma ceremonial contribuyen a una rica explicaciéon taxonémica del entorno. La cultura
de los Tomaraho, la cultura de los ybytoso despliega una sabiduria a develar el mundo pequefio,
como un mundo cautivante para la elaboracién de imagenes y la construccion de historias
expresivas. La imagen jara o, ichibich es el resultado de un acto creativo concluyente, con el
proposito de emitir un mensaje. Pintar, disefar o graficar eixurn, sobre la tierra hiiymich, el cuerpo
humano aat, o sobre la corteza de los arboles eixuurn pohorra, responden a una necesidad e
inventiva y comprensiéon espontanea de formas en la naturaleza. Toda subordinacién chamacoco
al mito originario, para entender las figuras del mundo y sus comienzos, anuncia, por sobre todo,

una actitud de inalterable humildad.
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Suefo sobre el ventarrén.

(Chykera ihla)

Cuando la cabellera de ihla (viento) azota, aparecen las enfermedades que solo puede combatir
el chaman.

El chaman sofnd que cierto dia ihla se presenté ante él y le dijo:

_Te entregaré mis poderes, cantaras como yo lo hago y podras curar a la gente que enferme

a mi paso. Si aprendes no moriras.

_Entrégame el poder. —Asintioé el chaman, quien volvié a su casa con el canto de ihla.

Fue asi que el chaman comenzé a curar a a todo aquel que presentaba quejas. Le ponia su
mano derecha en el lugar de la dolencia, chupaba el loso (mal), que escupia en el pemmuhne

(embudo plumario) y luego vertia en un pozo que él mismo cavaba con su alybyk.

La voz corrié de boca en boca. Cada vez venia gente de mas lejos a curarse con el nico chaman

que habia tenido un encuentro con ihla y poseia sus poderes.

Todos acudian a él, incluso quienes le temian. Comprendian que solo acercandosele podian

salvarse de las enfermedades del viento, pues no habia otro chaman con esos poderes.
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De donde surgen |os seres miticos.

(Nypuu ahnaps(ro iherra)

Los ohlarro (ancianos) instruyen a los wetérak (jovenes iniciados) en preparar el nypuu o pozo de
donde surgen los seres miticos (ahnaps(ro). Estos seres comienzan a brotar de la superficie del pozo
y cada uno se presenta con diversas y variadas pinturas en el cuerpo. Durante el ritual, los ancianos

insisten en hacer notar a los wetérak que cada ahnapsdro se presenta de una manera diferente.

_Tengan en cuenta —dijo uno de ellos— que los ahnapsaro iniciaran una gran fiesta después
que Hopupora tsoradhaka, el primero en salir, grite: Ne ne ne ne ne... Ne ne ne ne ne...
_No olviden el momento de la preparacion del nypuu. Hay que hacerlo como en los origenes,

respetando cada paso.

Primeramente, los wetérak deben pintar sus cuerpos de negro, para estar sanos; deben cantar,
sacar toda la ponzofia de la boca y escupir en el nypuu para alimentar a los ahnapsaro y calmar
su hambruna. No pueden comentar nada a las mujeres. Si éstas se enterasen, Axnawyhyrta (
divinidad femenina ) impondra su castigo haciendo surgir agua del nypuu, al que todos caeran y
moriran ahogados.

Segun la tradicion, Axnawyhyrta habia dado las instrucciones a los ohlarro en los origenes y

habia apelado a respetar rigurosamente sus ensefnanzas:

_Si no cumplen, ustedes van a ir muriendo. Cuando queden algunos pocos, seran

exterminados por otras naciones y asi acabara el mundo de los autdctonos.

La palabra de Axnawyhyrta se cumplié. En una ocasién, un hombre se enfrenté a Nehmurt (ser
mitico gigante), a quien dijo que quedaria solo para siempre. Nehmurt, enojado, tiré una concha

que se convirtié en una gran laguna, donde empezaron a surgir peces y otros animales, y sentencié:

_Yo tengo poderes de zambullirme en las aguas profundas y encontrar muchos ahnapsdaro,
con quienes haré alianza. Incluso, las hojas como lanzas de plantas guaho pe se convertiran
en ahnapsdro. Ustedes, los hombres, no tendran otra alternativa, moriran uno a uno hasta el
exterminio de todos. Yo no, y tampoco quedaré solo, pues tengo a los demas ahnapsiro que

me esperan bajo el agua.

Asi cuentan los ohlarro a los wetérak. Los viejos dicen lo que sucedi6... De esto, las mujeres nada
saben. De cualquier manera, habra ponzofia si alguien no recuerda como debe ser e incumple los

requisitos del ritual.

_Ustedes los jovenes deben respetar el nypuu, no jugar con él, pues cada vez que su mujer
tenga un hijo, éste morira.
_Si ustedes dejan suciedad o basura en el nypuu, también recibiran un gran castigo. La

tierra dara un vuelco y la palabra de Axnawyhyrta se cumplira, nadie se salvara.
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Laleyendade Xihnimich.

(Xihnimich hute owich)

La primera vez que un hombre primigenio encontré a un ahnapsdro, se asusto, saco su alybyk, lo
clavé en el cuello de aquello que habia hallado y lo degollé. Luego tiré la cabeza hacia una
pendiente y fue a buscar a su gente para mostrarles el animal que habia matado. En realidad, se

trataba del anabser Xihnimich.

Al llegar su gente, el yxyr sefialé hacia donde habia tirado la cabeza como botin de caza, pero el
lugar se habia convertido en una gran laguna. Todos se pusieron contentos de encontrar agua

abundante y propusieron llamar a la laguna Xihnimich hute owich.

Poco a poco aumenté el numero de curiosos que se acercaba a la laguna y preguntaba qué habia
pasado y el por qué del nombre. Al obtener respuesta, les parecia muy bien que el yxyr hubiera
descabezado a Xihnimich, y que era una gran suerte contar con una laguna de tanta agua. Por

esa razoén, no dejarian el lugar.

La aprobacion se generalizé. A la pregunta de quién le habia dado la idea al yxyro de degollar a
Xihnimich, alguien respondié: _Fue Axnawyhyrta, ya que si no es idea suya, no hubiera surgido

la laguna, que se multiplicara en otras miles y miles en el monte.

Asi ocurrid y la gente estaba feliz. Sacaban agua de la laguna, se bafiaban en ella, colectaban
anguilas para comer, otros iban en busca de miel en los alrededores, hasta que acabaron con

todos los animales y alimentos que les proporcionaba el lugar. Nada quedé.

Ante el hambre, los viejos prepararon harina de algarrobo para hacer tortas, pero por ultimo se

vieron obligados a emigrar. No obstante, de vez en vez alguien volvia a la laguna para llevar agua.

Cuando aparecieron los blancos, se apoderaron de la laguna y crearon una estancia con vacas y
caballos. Entonces los yxyro carecieron de agua, se quedaron sin laguna..., ante lo cual no tuvieron

otra salida que utilizar la raiz de ichahato (caricacea), que una vez cortada brota mucha agua.
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LavidaenYmykyta

(Ymykyta)

Segun la gente comenta, Ymykyta es una enorme laguna, tan grande que no se distingue su fin.

Su nombre lo debe a la abundancia de alimentos que ofrece el lugar.

Por este motivo, los yxyro os porobo construyeron sus chozas en los alrededores de la laguna,

donde podian proveerse de carpincho, peces, anguilas, mieles, jakaré, aves y plantas.

La vida transcurria en comunidad. Todas las actividades las realizaban en colectivo. Cazaban
pajaros kiike (Bubo virginianus) y kias (Buteo magnirostris) y luego utilizaban sus patas-garfios
como anzuelos para la pesca de pirafias kumana y otros peces. Después se vieron obligados a

pescar con sus propias manos. También entre varios capturaban los jakaré.

En los alrededores de Ymykyta colectaban palmito. Todo lo hacian en conjunto, de acuerdo con
las orientaciones de los caciques, quienes insistian en que no debian pelear entre ellos y reiteraban
la necesidad de estar unidos para poder defenderse en caso de ataques de otras tribus. La
organizacion era sencilla: un grupo cazaba o colectaba, mientras otro grupo, encabezado por el
cacique, vigilaba y se mantenia listo para defenderse de cualquier ataque; los alimentos se repartian
después de manera equitativa, lo que era celosamente controlado por el cacique. Las mujeres
también participaban, por ejemplo, en la colecta de batata silvestre de agua, y preparaban

suculentos platos en ollas de arcilla.

Cada tarde, los jefes reunian a sus bandas luego de la caza, la colecta y la distribucion, y les

instruian sobre la importancia de la concordia, la comprensién y la unidad del grupo.

Un dia llegaron los indios moros y entablaron guerras con los habitantes de Ymykyta, que en
defensa propia mataron a todos los intrusos y poblaron Kyrkyrbi. Fue entonces que aparecieron

los blancos, con quienes también pelearon en defensa de la laguna.

Pero los blancos venian con escopetas y armas muy poderosas, y por temor a morir dejaron

Ymykyta con tristeza y llanto.

Fueron a otros lugares. Por ultimo, regresaron a Xihnimich hute owich, pero ya no habia alimentos
abundantes. Por fin hallaron otra zona donde asentarse y se prepararon de inmediato para enfrentar
cualquier ataque. Restos de armas encontradas les sirvieron de modelo para fabricar muchas
lanzas, fijas y hachas. Era gente unida, que sabia buscarse el sustento. Infelizmente, aparecieron

los blancos y, desesperados, fueron en busca de otro lugar. Lejos fueron...Muy lejos fueron.
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El hechizo de ostyrbe.

(Ostyrbe)

Ostyrbe es una roca-animal, pero no es cualquier roca, tampoco cualquier animal. Ostyrbe vive
en el monte, bajo el agua, y en los esteros. Tiene ojos, boca y nariz, por lo que es capaz de
determinar cualquier cosa. No tiene patas, pero camina. Se parece a un rayo, que sabe andar en
todas partes. Es un ser mitico cuyo contacto provoca mucho dano y trae enfermedades graves,

tanto corporales como psiquicas.

Todas las mujeres le temen, porque puede matar provocandoles derrames o hemorragias. También

los hombres, si no respetan a ostyrbe, pueden enloquecer y enfermar.

Sélo los yxyro (hombres primigenios) y los chamanes saben manejar el ostyrbe. Los primeros en
utilizarlo fueron los ahnaps(ro, que aprendieron su uso para expulsar todos los venenos. Estos,
a su vez, ensefaron a los yxyro y la experiencia fue entregada a los chamanes y aprendices de

chamanes.

El ostyrbe tiene mucho veneno, no existe médico que lo pueda curar, sélo puede hacerlo el chaman

que canta para él, llamado konsaha teu ostyrbyte.

Y segun cuenta la gente, los yxyro utilizaban pedazos de ostyrbe para pintar sus cuerpos en el
tobich (lugar secreto de los hombres). Al encontrarlo, llamaban a los nakyrbo (hombres guerreros),
quienes a su vez llamaban a los dykychymsor. Para intervenir, cinco dykychymsér preparan sus
abalorios e indumentarias: pintan de ostyrbe rojo los brazos y el cuerpo desde la cintura hasta los
muslos, e igualmente dejan la impresién de sus manos sobre el pecho y la espalda y adornan las

orejas con dardos emplumados.

El jefe guerrero (nakyrab) les muestra donde se encuentra ostyrbe. Entonces cada uno toma un
pedazo, lo guarda en su gran bolso y, a través del monte, se dirige al tobich. Alli cada cual hace

entrega de su carga a los ahnaps(ro y vuelven al lugar.

Segun se cuenta, el ostyrbe esta dentro del konsaha, vive dentro de él. Por eso, cuando el
chaman se comunica con el animal, al cantar el chaman arroja sangre y le fluye la sangre del
pecho (chiuhu narmysta poiaha dehet). Al encontrarlo, el konsaha le habla y le pide ponzofia

woso. En caso de que el konsaha no se comunique con él, Ostyrbe lo mata.

En una ocasion, un konsaha iniciado se comunicd con ostyrbe. Llegd a su casa medio loco,
brotandole sangre por la boca. Sorprendidos, los pobladores le miraban pensando que habia

sido herido. Fue entonces que un konsaha que conocia de ostyrbe se acercé y toco con sus
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manos al chaman iniciado.

_jAh! Esta siendo castigado por ostyrbe, sufrira un poco y solo se salvara si canta.
Y canto, pero su cuerpo seguia inconciente.

_No esta muerto, —agrego el konsaha— él esta con ostyrbe.

_A donde lo llevo ostyrbe? —Preguntaron.

_Esta bajo tierra (nemich), y también puede llevarlo bajo las aguas (niogot uut).

El konsaha anciano tranquiliz6 a la abuela y a la madre del iniciado, asegurandoles que le curaria.

_Entrégame un alybyk, haré un pozo, chuparé y sacaré la sangre de Ostyrbe para que se

alivie.

Y asi hizo. Chupd la sangre y echo en el pozo, luego volvié a chupar y sacé urrubio. Entonces el
konsaha iniciado despertd sin reconocer a su gente hasta que el anciano siguié cantando y logré
atraer su alma, la puso en el pemmuhne y le tocé varias veces en el pecho. De esa forma lo curo,

y ambos cantaron.

El joven siguio cantando y decia: _Yo le pedi el poder a ostyrbe para ser konsaha, porque quiero
ser konsaha.

Fue asi como obtuvo los poderes. La gente reconocia en él a un gran konsaha, pues curaba los

males de ostyrbe.

Escuchandole cantar, el anciano también reconocié en el joven a un verdadero konsaha, pero
faltaba darle la ultima instruccién: _Si encuentras a ortyrbe, te llevara bajo las aguas jugando
contigo. Si no cantas, moriras. No debes temer a nada, solo cantando ayudaras a la gente a

curarse.

Todos quedaron desde entonces halagados por tener a un konsaha que podia curarles.



De cuando | os seres miticos devoraron al joven iniciado.

(Ahnapsaro teu wetéed)

Los ahnapsaro no son seres buenos, son espiritus (ichibich) malos que no perdonan a nadie. Los
ahnapsaro entran y salen a través del utix (nypuuta, agujero), llegan hasta el gran rio (onoota),

pegando un giro rapido y vuelven.

Cuentan que hace mucho, primeramente aparecieron los ahnapsiro y luego el indio Tsyr se
relacion6 con Axnawyhyrta, la divinidad femenina. Tsyr, era el unico que se entendia a con los
ahnapsdro. Axnawyhyrta ensefié a Tsyr cdmo convivir con los ahnapsdro, a comer con ellos,

porque el alimento de los ahnapsdro era diferente. Asi fue.

Un dia Axnawyhyrta le dijo aTsyr: _Por qué no traes a todos los jévenes (wetérak) hasta el lugar donde

realizamos nuestras ceremonias? Vamos a instruir a todos los jévenes a través de los orn akylio.

_Bueno, esta bien, —asintié Tsyr— vamos a traer a todos los jévenes para iniciarles.

Fue Tsyr, acompanado de los yxyro a traer a todos los jovenes.

Muchos trajeron, y aquellos que ya eran casados, pronto los instruian, y a los mas jovenes los

dejaban en el tobich.

Entre las muchas cosas que ensefido Axnawyhyrta, por ejemplo, explicé de que al comer tortugas
(enérmitak), armadillos (amyrmo), y lagartos (pohio), deben imitar a los ahnaps(ro. Sino imitan a
los ahnapsi(ro, ellos se tragaran a los desobedientes. También Axnawyhyrta ensefé a los jovenes
cémo producir pinturas a partir de plantas y piedras. Les mostré como pintarse el cuerpo con los
colores de plantas. Les ensefio asimismo como gritar. Los ahnaps(ro tenian una manera singular

de gritar.

Ademas, les ensefié cdmo preparar las plumas de los pajaros, como preparar las indumentarias
rituales de los ahnaps(ro: wolo, meikerbo, xakytérn. Todo eso ensefid Axnawyhyrta...sobre los

verdaderos ahnapsdaro.

Los ahnapsiro poseen dos bocas, una en la cabeza (huté), y otra en el tobillo (diorra). Ellos se
ataban plumas de avestruz (pemmuhne) y plumas de cualquier pajaro (manuneha) para proteger

la boca (ahwo).

Cuando hay pajaros que revolotean, el grito de los ahnapsidro surge de la boca que tienen en el
tobillo. Piu...piu...piu..! caen los pajaros muertos, y los ahnaps(ro toman las aves y las comen

crudas.
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Asi, los wetérak miraban como gritaban, caian los pajaros (hopora, etyby-hnymich), y se los comian

enteritos.

Los ahnapsuro también cazaban grandes animales y convidaban a los wetérak. Los ahnaps(ro miraban
a los jovenes como comian... Uno de los wetérak se acerco a los ahnapsuro llevandoles vituallas y los

ahnaps(ro lo rodearon, mirando que la comida estaba cruda, y que el wetéed dejaba el bocado.
Otro wetéed, rodeado también de los ahnaps(ro, dejé la comida y salié corriendo.
El que quedo con el grupo, comio toda su comida y quizo salir, pero los ahnaps(ro no le dejaron.

Entonces aparecieron en un abrir y cerrar de ojos los wakaka wyhyrtso, que devoraron al wetéed

que huia como si fuera un pescadito. Enterito se lo comieron...

Tsyr, al ver eso, se enojoé con los ahnapsdro, se acerco a Axnawyhyrta y le comento lo sucedido,

preguntandole por qué eran tan malos.

En ese momento, los ahnaps(ro trajeron a sus amigos wioho, quienes miraron los huesos del
wetéed deglutido un momento antes por los Wakaka...Y viendo los restos del cuerpo del wetéed

los wioho dijeron a Tsyr. _No te preocupes, haremos resucitar al jéven.

Los wioho juntaron la hojarasca, los huesos y el resto de la sangre y vieron todos con sorpresa cémo

el wetéed de nuevo resucitaba. Le tomaron de la mano y lo hicieron parar y lo ensefiaron a caminar.

Tsyr se puso muy contento, y se lo contdé a Axnawyhyrta, diciéndole que no pensaba que podia

haber alguién que hiciese resucitar a los wetérak.

_Si ustedes se enferman —dijo Axnawyhyrta— pueden llamar a los wioho para que los curen,
y si es una mujer, lo mismo pueden hacer, pero deben traerla con la cabeza cubierta. Los
wioho curan refregando sus brazos y piernas pintadas de (uturbo=negro/blanco), sobre las
partes enfermas de las personas y cantan para sacar los males. Su madre (lata) es quién

inicia el grtio, y los wioho empiezan sus sesiones de cura.

Entonces que paso con el wetéed resucitado? Los wakaka wyhyrtso volvieron a devorar al wetéed
salvado. Y los wioho lo hicieron de nuevo resucitar, hasta una tercera vez en que ya no pudieron

salvarlo de la muerte.

Tsyr se enojé con los ahnaps(ro, por ser muy malos. El quiso matar a los ahnapsdro, y consultd

a Axnawyhyrta qué medidas tomar.

Los wioho, sin embargo, trataron por todos los medios de levantar al wetéed, pero caia de nuevo

sin vida.



Asi fue como Tsyr perdié toda la paciencia y dijo que mataria a todos los ahnaps(ro. Entonces

llamo a los akale (comparieros) para matar a los ahnapsaro.

_Mataremos a todos los ahnaps(iro, —dijo— vamos a llevarlos al monte.

Pero Tsyr no sabia cémo matar a los ahnapsiro. Axnamyhyrta le autorizé y Tsyr pidié ayuda a los
yxyro, sin saber como hacerlo. Se los llevaron a todos a un lugar descampado y empezaron a
golpear con sus garrotes a unos, y a otros les cortaban la cabeza. Pero seguian viviendo los

ahnaps(ro. No habia caso, asi no podian matar a los ahnapsdro.

Los yxyro arremetian a los ahnaps(ro malos, no asi a los wioho por ser mas buenos. Los yxyro
mataron a los anbsoro, y al volver, nuevamente aparecian los mismos ahnapstro. Muchos

aparecian desde el monte.

El wetéed devorado por los wakaka era el hijo de Tsyr, quien al no poder matar a los ahnapsQro
hablé seriamente con Axnawyhyrta de lo sucedido, y ella le contesté que habia hecho lo posible

por salvar a su hijo.

Al final, los wakaka enterraron los huesos del wetéed , pues su carne era muy débil y no tomaba
cuerpo envida. Varios chamanes hicieron lo posible en chuparle parte del cuerpo para salvarle, pero

eraimposible. Los konsaho y los yxyro no tenian deseos de que un wetéed muriera, pero asi acontecio.

Su padre Tsyr lloraba en el tobich y no aparecia en el campamento, pues si lo hacia, su mujer,
quien no se habia enterado de lo sucedido, le veria con lagrimas en su rostro. Por eso Tsyr iba

sélo a la medianoche, muy tarde, para que no vieran su rostro de dolor.

También Tsyr, al dormir al lado de su mujer, se posicionaba de manera inversa para que el fuego
no resplandeciera sobre su rostro y le vieran sus lagrimas, que, ademas, expedian un olor fuerte.

Tsyr no queria que su mujer se enterara, por eso se comportaba de esa manera.

Tsyr se veia muy sentido y llorando (owuhulta). Aquel que lleva el luto (lote) en el rostro debe ser

respetado. Si alguien no respeta a los que llevan el luto, puede caer enfermo y morir.

Asi sucedid, todas las mediasnoches Tsyr iba a lo de su mujer, y ella preguntaba por su hijo:

“Cémo esta?”, y Tsyr le respondia: “Bién , él va bién”.

Asi ocurrié por mucho tiempo. Su mujer preparaba comida para su hijo, y Tsyr se la llevaba, pero
al encontrarse en el Tobich, mucho lloraba y sacudia (eché) los alimentos para su hijo muerto ahi
mismo donde habia muerto. Al ver su compadre (pasort) que Tsyr tiraba la comida de su hijo, vino
y lo alejo del lugar para calmar su dolor. Tsyr decia con sentimiento: _Vamos a matar a todos los

ahnaps(ro, no deberia quedar ninguno, porque sino nos devoraran a todos nosotros.

111



112

Entonces volvieron a llevar a los ahnaps(ro al monte para matarlos. Los ahnapsdro y los yxyro se
intercambiaron alimentos. Unos mataban ciertos animales y los otros hacian lo mismo con otras
especies. Fue entonces que los yxyro atacaron a los ahnapsdro con los alybyk (palo), pero de

nuevo se levantaban y seguian viviendo.

Decepcionados, los yxyro se dieron cuenta que no podian matarlos. Tsyr fué ante Axnawyhyrta 'y

le prengunté cémo hacerlo, a lo cual ella respondio:

_Ven, te mostraré como hacerlo....VVen, te mostraré donde golpear a los ahnapsdaro.

Axnawyhyrta llevé a Tsyr hacia en direccion a una aguada, postrandole las piernas, Tsyr golpéo
levemente el tobillo (iherra) de Axnawyhyrta, y cayo al suelo. Asi Tsyr comprendié el punto fragil
de los ahnaps(ro. Pero con el golpe, Axnawyhyrta habia caido muerta y su cuerpo se desarticul6
en pedacitos. Tsyr, rejuntd los pedazos del cuerpo de Axnawyhyrta, empezoé a chupary asi la hizo

revivir de nuevo.

Entonces los yxyro decidieron llevar de nuevo al monte a todos los ahnapsiro. Esa vez fue que
mataron a todos los ahnapsiro, aunque surgian desde los agujeros como hormigas, a medida
que los iban matando. Pero los mataron a todos, y al terminar, los yxyro, al dirigirse al poblado,

miraban hacia atras, pero ya no veian venir a los ahnapsaro.

Al atardecer, sin embargo, al llegar al tobich, se vieron sorprendidos porque surgian a borbotones

y en enorme cantidad los ahnapsaro.
Y asi, los que surgieron en el Tobwich, los llevaron al monte y también los mataron.

Los yxyro habian decidido matar a los ahnapsiro, pues sin6 devorarian a todas las personas.
Axnawyhyrta, inquieta, pregunté a Tsyr:

_Todavia no han matado a todos los ahnapsiaro?

_Si, —respondié Tsyr— ya casi terminamos. —Y Axnawyhyrta expreso:

_Por qué no dejan libres al resto de los ahnaps(ro, pues son muy bravos y les pueden

devorar? —A lo que Tsyr respondio:

_Yo no dejaré a ninguno, los mataré a todos.

Los ahnapsdro restantes se escaparon y se dirigieron al harra donde habia un propulsor (wyrbe),
sobre el cual saltaban y se propulsaban en el aire, lejos hacia karchaa bahluht, la gran barranca
del rio; y se zambullian en la profundidad. Lo mismo hacian los yxyro, se proyectaban, pero sin

lograr alcanzar a los ahnaps(ro, pués llegaban sélo hasta la ribera del rio (onota).

Tsyr se veia dispuesto a matar a todos, y Axnawyhyrta trataba de llamar su atencion sobre el



peligro que corrian al acercarse mucho a los wakaka wyhyrtso que devoran como las pirafas.

Entonces Tsyr, decidido, volviéndose hacia Moiehne, dié 6rdenes de matar a Axnawyhyrta, quien
al escuchar eso, se dejo morir desarticulando su cuerpo, que cay6 en pedacitos... Pero viendo en
ese momento pasar a los yxyro, Axnawyhyrta recompuso su cuerpo, revivio, y se dirigié a toda
velocidad hacia el firmamento. Por su parte, Nehmurt tomo rumbo al monte. Los otros ahnapsiro

se dirijieron a karchaa bahlut y se sumergieron en el mismo agujero de donde habian salido...

Axnawyhyrta habia expresado que karcha bahluht era su lugar de origen, donde viven los

ahnapsdaro.

Por mas gran inundacion que venga, nunca inundara al nypuuta de karchaa bahluht. Por eso,

cuando hay inundacion, los ahnapsiro mas contentos se ponen.

Asi fue que los ahnapsdro terminaron, y los yxyro se prepararon a presentarse como los
ahnapsaro, y fueron a la busqueda de Nehmurt. Y lo encontraron en el monte, junto a Pfaujata.
Mataron a Pfaujata, pero no a Nehmurt, que como era un gigante, con pasos largos se distanciaba

de los yxyro, quienes lo perseguian.

Uno de los yxyro que trataba de alcanzarlo le dijo:
_Estoy cansado de perseguirte, quédate.....

_Yo soy anabser —respondié Nehmurt—, los ahnaps(ro nunca se cansan. —Y

distanciandose del yxyr, Nehmurt sacé de su cuerpo una concha (karchaa), y la tird frente al yxyr,

surgiendo de inmediato un gran rio.
El yxyr gritd: _Vete solo para siempre!!!

Nehmurt contestdé: _ Yo nunca estaré solo, pues al encontrar una laguna, me zambullo y encontro

muchos ahnapsdaro.

Mientras se alejaba, Nehmurt gritaba: _Ustedes si andaran solos, hasta morir todos, y los pocos
que queden seran devorados por otras naciones de extranos. Las palabras de Axnawyhyrta se

cumplen... Hoy ése es el destino que nos espera.

Nehmurt vive aun, siempre aparece en todo lugar, anda con Axnawyhyrta. Axnawyhyrta se dirigié

al firmamento y Nehmurt se dirigié al monte.
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La multiplicacion de los frutos.

(Chix konsaha chykera por osuo)

Los suefios del konsaha son considerados premoniciones, siempre se realizan, son verdaderos.
Al mismo tiempo, el konsaha tiene la obligacién de hacer realidad sus suefios con el canto, porque

sino morira (ixo xuu).
En una ocasion, el chaman sofid que el por osuo le hablaba.
_Mirame bien, yo te hablo, te daré el poder que tengo.

Al despertar, el konsaha comenzé a cantar el relato del suefio. Amaneciendo, pinté su cuerpo de

por osuo (fondo rojo y punticos negros). Canto y cant6 hasta sacar de su boca el por osuo.

Asi lo mostré a toda su gente, a la que repartia la fruta, lo que simbolizaba que ya no habria mas
hambre, pues ellos contaban con un gran chaman (konsaha dich nemich urros) que cumpliria su

funcién de multiplicar alimentos para su pueblo.

Cuentan que desde entonces, cada vez que necesitaban frutos de por osuo, el chaman pintaba
su cuerpo y apelaba al por osuo. Si alguien se indigestaba por haber comido como un gloton,
solamente ese mismo konsaha le podia curar golpeandole en la espalda con el embudo plumario,

haciéndole vomitar.

Pichente fue un chaman que cantaba con el poder de los frutos de por osuo. La gente iba a
buscar la fruta en cantidades y le tenia a Pichente un gran respeto. Toda la gente respetaba a
Pichente como konsaha. Comentaban que nunca debian maltratar o hablar mal de los konsaho,
quienes merecen tener compafia en todo momento. Ademas, si alguien fallecia, acudian a ellos

para que condujeran el espiritu al lugar de los muertos mediante el pemmuhne.

Aunque el chaman sea malo o feroz, se debe tener paciencia, pues él cuida de la comunidad y
ésta debe retribuirle con respeto, cuidado, alimentos y objetos. Siempre debemos cuidar a los

konsaho que velan por su comunidad.
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L os espiritus de las tormentas.

(Osésero emixt dich)

Los primigenios temian mucho a osasero emixt dich (una gran tormenta o aguacero torrencial),
porque lo asociaban al castigo de un que apelaba a osasero. Por eso, los yxyro nunca hablaban

mal de sus chamanes, ya que éstos tenian el poder de escuchar lo que de ellos se hablase.

Los os porobo nunca dejaban solos a sus chamanes, les visitaban, conversaban con ellos, y de
esa forma, los chamanes estaban dispuestos a atender a la gente en cualquier momento y donde

fuera necesario.

También existian konsaho que instruian a la gente en el buen comportamiento. Solo ellos presagiaban
la llegada de enfermedades. Por ejemplo, cuando habia peleas en la comunidad, significaba que
aparecerian enfermedades. Ademas, aconsejaban castigar a los jovenes que se quejaban o lloraban
sin sentido, pues eso ocasionaba la muerte de su madre o su padre. Gracias a la sabiduria del

konsaha, hoy dia todavia se castiga a los wetéed o apubita que se quejan sin motivos.

Asimismo, perdura la creencia de que los konsaho viven con los osasero, y como tienen el don de
saber cuando se habla mal de ellos, castigan a los parlanchines haciendo caer una gran tormenta

sobre su casa y los persiguen, ya que manejan a los osasero y les muestran donde deben hacer dafo.

Segun cuenta la gente, al caer una tormenta, se debe estar prestos al canto del konsaha y repetirlo,
pues solo asi pasara. Los familiares de él también deben ayudarlo a cantar, y todos deben echar

agua en su camino para refrescar sus pasos.

Osaséro hory
komsaha.komsaha
Wecha. Relato sobre la
convivencia de un
chaman con los espiritus
delas tormentas. Dibujo
Ogwa. Puerto Diana,
colecta e investigacion
G. Sequera, 1989.
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La mujer-jaguar.

(Ylypio tsahet tymichéare)

La mujer se sentia muy bien paseando sola, incluso de noche, a pesar de que tenia marido. Este,

en realidad, no podia tocarla en la intimidad, porque la otra parte de su ser no lo permitia.

Resulta que era un ylypio (mujer-jaguar). Por eso, cada vez que salia, decia a sumarido: _Quédate,

saldré sola. —Y ante una pregunta de aquel, respondia: _No, no tengo miedo, voy sola.
No sabia él que al entrar en el monte, ella se convertia en jaguar.

Cierto dia, salieron de caza. Al rato, ella pidio buscar algun animal, pues tenia hambre. Comia la
carne cruda, como los felinos. Por eso, cuando su marido le asaba la carne, no comia, ella la
preferia cruda, y no le contaba nada de eso a él.

En otra ocasion en que fueron al monte, la mujer divisé desde muy lejos, sobre la copa de un arbol,
un nido de loros. El marido se subio al arbol y desde arriba tiraba los loritos a su mujer, quien no
tenia intencién alguna de criarlos, sino que los comia, y pedia mas y mas loritos para comérselos
crudos. Desde lo alto, el hombre se preguntaba para qué queria tantos loritos su mujer. Al prestar

atencién, vio con sorpresa cémo ella se convertia en jaguar, ante lo cual, se atemorizo.

_No sé cémo bajar del arbol, me puede comer. —pensaba.

Se le ocurrié gritar y pedir auxilio a su gente, pero se encontraban muy lejos y el jaguar podria

atacarlo. Entonces agarré un loroy se lo lanzé. Este comenzé a revolotear y mientras el ylypio lo
perseguia, el hombre baj6 raudo a tierra y corrié.

Al percatarse, la mujer-jaguar siguio los pasos de su marido, quien al mirar atras se dio cuenta de
que el jaguar le seguia los pasos. Muy cerca del poblado, cay6 al suelo exhausto.

Su gente se acerco y preguntd qué pasaba, y él contesté: _Me sigue un jaguar.

De inmediato, la gente se prepard y mato al animal, que ataron a un palo y trajeron al poblado. Al
colocarlo en el suelo, el asombro se apoderdé de todos, pues la cabeza del animal se transformaba

en la de la esposa del hombre.

Sintieron lastima de haber matado al jaguar-mujer. Todos se amontonaban a su alrededor y se
preguntaban cémo habia sido posible que una mujer a la que conocian tan bien se hubiera

convertido en jaguar.

_De haberlo sabido, no la hubiéramos matado. —Dijeron. EIl marido respondié que habia
llegado extenuado y no le habian dado tiempo de aclarar la situacion, pero que aprobaba lo
hecho, debido a que su esposa ya era mas jaguar que mujer.

Todos acordaron entonces enterrar para siempre al ylypio.



El chaman agresor.

(Dihipyk ahanak)

Los konsaho son muy temidos porque hay cosas que solo ellos ven o sienten. Por eso la gente

cuida y alimenta a los chamanes, ya que ellos, a su vez, ayudan mucho a la comunidad.

El dihipyk ahanak es un espiritu de un chaman extrafio. Nadie lo ve, solo otro chaman es capaz
de percibirlo y a veces se pelean hasta la muerte del mas débil. En esa lucha llegan a sobrepasar
las nubes y toman distintas formas, que pueden ser etybyhnymich (Jabiru mycteria) o tehnia

(Elanoides forficatus).

Se cuenta que cierta vez el chaman Chuebich se convirtié en pajaros etybyhnymich para combatir
a un dihipyk ahanak que se sentia mas poderoso. Pelearon muy alto. Nadie los vio, pero en el
poblado se sentian los cantos. Realmente era fuerte el chaman extrafio y Chuebich tuvo que
utilizar toda su astucia, transformarse varias veces (hasta en jakaré) y cambiar de escenarios. Al
amanecer, la comunidad vio a Chuebich pintar su cuerpo, al tiempo que decia: _El dihipyk ahanak

casi me mata, pero ahora seré yo quien lo remate a él.

Para tomar el ichibich (espiritu) del chaman extrafio, Chuebich prepard su cuerpo ornamentandolo
con plumas de muchas aves y en muy diferentes formas del arte plumario (omeikerbo, dylykerbo,
pammuhne, batete, xekytern, potetak, noxyko, piitse). Sin dejar de cantar, sacé el pito chamanico
(plitsa) y atrajo hacia si todas las fuerzas. Al llegar la noche, se tendié en la cama y proyecté su

espiritu hacia su oponente como solo saben hacer los chamanes.

Finalmente, Chuebich maté al dihipyk ahanak y llamé a los demas konsaho para mostrarles.

Mucho woso (veneno) tenia el cuerpo del difunto.

Al oscurecer, Chuebich se bafo, se quité toda la pintura del cuerpo y se despojo de la indumentaria.
Solo dejo los dardos emplumados entre sus orejas como medio de controlar el espiritu del intruso

hasta que fuera enterrado.

Una vez sepultado, se escuchd la alegria en el poblado. Chuebich lanzé el espiritu del muerto en

su embudo plumario y de éste lo propulsé hacia el cuerpo bajo tierra.

Al entrar el espiritu, el dihipyk ahanak resucitdé como persona y quiso dirigirse al lado de su mujer.
Chuebich dijo: _Quiero que su mujer no lo reconozca. —Y asi sucedid. La mujer tuvo miedo del
espiritu y entonces éste se proyecto al cielo, confundiéndose con los osasero (espiritus de las

tormentas).
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Exhortacion alas lluvias.

(Oséasero nomyhna)

El chaman sofid que vivia con los osasero (espiritus de las tormentas), y como sus suefios son
realidad, entonces canta y sube junto a las nubes aladas. Su desplazamiento es muy veloz
segun se dice, y si la comunidad no lo desea, entonces atropella al poblado con tormentas y

rayos.

Por eso se teme a los chamanes y no se habla mal de ellos. Asimismo, el konsaha que suena
con los osasero se convierte en osasero y éstos le instruyen como cantar y utilizar los rayos

contra alguien.

Al soiar durante la noche, a los konsaho le vienen a la mente los cantos, por eso se levantan a
la manana cantando. Después lo hacen todo el dia, anunciando a la poblacion que llegara su jefe
chamanico. Entonces invoca a los osasero y obtiene truenos por respuesta. Ala media tarde, ya

el chaman dice que llovera; para entonces, se siente el viento que precede a la lluvia.

Existe una especie de interrelacion, pues los osasero se alegran de sentir el canto del chaman,
al tiempo que éste se alegra cantando bajo la lluvia. Y llueve mucho y truena, hasta que la gente
pide al konsaha que apacigue su canto, pues el agua es suficiente. Entonces el chaman se

tranquiliza y cesa la lluvia. La gente, feliz, sale a cazar y a buscar miel.
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“ Wer be oxte os wecha” Relato mitico sobre la lluvia de apere’ a sobre el mundo. Representacion realizada por Ogwa, Puerto Diana 1990.
Colecta e investigacion G. Sequera. Coleccion “ Cosmografia Chamacoco” .
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El hechizo de la mujer-pez.

(Chykera tymichare doxio)
También existen mujeres chamanes.

Cuentan que Tymicharra fue raptada por los peces en un suefio. Eso ocurrié hace mucho tiempo.
Resulta que los peces la llevaron bajo las aguas para comprobar si resistia. Sino llegaba a cantar
como ellos, entonces moriria. Pero un pez la instruy6. Mientras, ella escuchaba atentamente,
hasta que logré entonar el canto de los peces.

Tise oik owo xyrowé

derahak iok.... owo xyrowé.

Yo me converti en pez

y entre los peces

los peces me sienten advenediza.

“ Konsaha uryk tymichéare” Relato-suefio sobre la chaméan que se convierte en pez. Dibujo Ogwa, Pto. Diana 1990. Colecta e investigacion G.
Sequera. Coleccion “ Cosmografia Chamacoco” .




Decia que ella no comia peces por considerarlos amigos y porque se compenetré tanto con ellos

que perdid conciencia de si era ella misma o un pez que canta.

La prueba fue dificil Los peces la llevaron hacia lawoirra data para ver si aguantaba. En ese caso
seria pez. Después la trasladaron hasta el owy xéréwa. Y cantd. Entonces la presentaron ante
el doxi bahlohta (pez-mujer), quien le dijo: _Como cantaste ya eres konsaha, ya eres chaman,
podras apelar a los peces para alimentar a tus hijos. —Y mientras cantaba, salian pececillos de

su boca.

Al despertarse, la mujer sintié que cantaba la melodia del suefio, que decia: “Yo soy doxi bahlohta.

Si la gente tiene hambre, cantaré y los peces vendran en cantidades”.

La comunidad se alegraba de tener una mujer chaman. Cuando alguien moria, la mujer chaman

lloraba y cantaba de luto con su marido chaman. Toda la familia le acompafiaba en el dolor.

Se dice que la correspondencia entre chamanes se da por referencias de origen, por eso, otro
chaman que cant6 representandose como pez, recibio la respuesta cantada de la mujer-chaman,

que entonaba: “Yo también soy pez...”
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L os seres miticos preparan laescenadd ritua y desculboren alos hombres
(Ahnapsaro chukus porhe chiokor harra)

Al principio, solo las mujeres conocian la existencia de los ahnapsiro. Estos, a su vez, pensaban

que los humanos eran unicamente mujeres y las invitaban a la preparacion del harra (ritual).

El tobich es el lugar de la preparacion de la ceremonia. Le daban forma circular y lo conformaban
pateando los arboles, limpiaban todo y hacian caminitos hasta el pozo. No poseian utensilios,

todo lo hacian con los pies.

Solo las mujeres primigenias estaban con los ahnaps(iro, no habia ningin hombre. Ellas se
complacian tanto con esos enigmas que ni se acordaban de amamantar a sus hijos. Precisamente

a causa de que un bebé orind a los ahnaps(ro, se descubrié la presencia de los hombres.

Las mujeres quedaban extasiadas al ver los cuerpos pintados de los ahnaps(ro con los mismos

colores de las plumas que ellas usaban en sus propios cuerpos.

Los ahnaps(ro tienen las rodillas detras, como el avestruz, y la boca debajo del tobillo, cubierta

de plumas. Con sus gritos, ellos cazan los pajaros, que devoran crudos.

Son variados los tipos de ahnapsdaro: los wioho (resucitadores), ohle (los que toman agua), los
keimo (como serpientes venenosas). Cada grupo prepara su propia coreografia, danza y las
mujeres quedan extasiadas. También escuchan embelezadas como gritan y ven con asombro
cémo se adentran en el pozo y salen en el karchaak bahluht (la barranca del rio). Ese es su lugar,
donde nacieron y crecieron, donde viven los ahnapsiro. Axnawyhyrta, en su fuga, penetré en ese
lugar y quedo bajo el agua. Por eso, bajo el agua también gritan. Ademas, tienen gritos de noche

y gritos a la luz del dia.

Las mujeres acompafaban a los ahnaps(ro y estaban muy atentas a sus gritos. Al hacerse de

noche, las mujeres continuaban en el tobich.

Entonces los hombres se escondieron en el monte acurrucando a sus hijos por temor. Pero los
ahnaps(ro no sabian de la existencia de los hombres. Tampoco las mujeres les contaban, hasta

que anunciaron a una madre que su chico lloraba, pues queria ser amamantado.

Ella pidi6 que lo trajeran y le dio de mamar al fin, pero el chico estaba tan inquieto que se descubrié
el pypyk y orind, mojando a los ahnapsiro que alli se encontraban. Eso desperté su curiosidad y

descubrieron la existencia de los hombres.

Fue asi como los ahnaps(ro mandaron a buscar a los hombres, quienes desde entonces, por



orden de Axnawyhyrta, eran los Unicos seres que podian entrar en el tobich. Las mujeres se
retiraron llorando. Axnawyhyrta explico que esa seria una ensefianza para ellas por haber negado
la existencia de los hombres. En ese momento también relaté lo sucedido: de como las siete
mujeres solteras, jugando con la tuberosa (ichahato) habian descubierto a los ahnaps(ro, y orienté

alos hombres a prestar mucha atencién a todos sus movimientos, gritos y formas de presentarse.

De esa manera, los hombres primigenios fueron conociendo de los ahnapsdro, pero éstos no
dejaban de ser un enigma y les temian. No obstante, aprendieron a convivir con ellos, y cuando
los yxyro tenian hambre, apelaban a los ahnapsdro para que con sus gritos matasen en las
aguadas a las garzas (Mycteria americana), que los hombres asaban y comian y cuyas plumas

blancas usaban para fabricar pantallas.

Eso es lo que cuentan. Los ahnapsiro supieron que los hombres existian porque un nifio orino

sobre uno de ellos.
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Mas alla de la muerte del chaman.

(Konsaha tseh nemich porhy)

Cuando un konsaha muere y es enterrado, sus fuerzas misteriosas penetran en el cuerpo inerte y

lo hacen levantarse, resucitar.

El chaman resucité. Los arboles se desraizaron y quedd un gran agujero que se convirtié en

riachuelo. Su espiritu se proyectoé hacia las nubes.

Aquel konsaha no habia muerto de enfermedad, sino vencido por un dihipyk ahanak que le
sobrepaso en poder. La viuda lloraba su muerte y los chamanes del poblado trataban de levantarlo
en vano. Antes de morir, él habia expresado como ultima voluntad que lo enterrasen con la
cabeza en direccion al monte, al Oeste, y no hacia el rio, porque surgiria una gran corriente que

acabaria con el poblado.

Las comadres del mismo clan que la viuda se encargaron del cuerpo del chaman hasta darle
sepultura segun su deseo, con la cabeza hacia donde el sol se pone; también con todas sus

pertenencias: paikarata, potetak y ahnyrak (sonaja, flauta y armas de madera).

Esa misma noche un ruido inmenso llamo la atencion de toda la comunidad, que salié a ver qué
acontecia. Una gran nube de fuego se elevaba hacia el cielo desde el lugar de la sepultura. Ese

era el motivo.

En la mafiana fueron al sitio y comprobaron que el chaman habia resucitado. Solo hallaron un
gran pozo que contenia arboles arrancados de raiz. La gente recordé las palabras del chaman:
_Todos mis poderes se iran conmigo. Cuando yo muera, canten mi canto cuando se aproxime

una tormenta, yo estaré con los osasero y al escucharles, calmaré la tormenta.

Cuando los konsaha mueren, viven entre las nubes, por eso, si hay mal tiempo, se debe cantar a
su forma, pues cada uno tiene su manera de cantar, que es lo que les permite identificar a su

nohniere (clan).



El chaman se transforma en murciélago.

(Konsaha ohna chiisaha yre tsabytyta)

Cuentan que los primigenios tuvieron un chaman maléfico al que todos temian. Era tal el temor
que provocaba, que habian ideado quemarlo a su muerte, junto con toda su parafernalia chamanica,

para terminar con el dafio que hacia.

Cada vez que el chaman cantaba, aparecian las enfermedades. Todos se escondian al escucharlo
cantar. Nadie lo queria. Hasta decidieron marcharse a otro sitio, pero siempre el chaman les

seguia y encontraba.

Finalmente, un dihipyk ahanak le vencid. Su cuerpo quedé alli, cantando desesperadamente:

_Voy a morir en cualquier momento. Me superé otro chaman.

El dihipyk ahanak tenia dentro de su embudo plumario el espiritu del chaman y solamente esperaba

su entierro para soltarlo.
La gente del pueblo vio llegar, por fin, la hora de la muerte del konsaha.

De acuerdo con las reglas, todos los konsaho poseen su obyte (pito chamanico), silbato potetak,
cinturon emplumado pemmuhne y deby (objeto para conservar plumas). Precisamente su poder
de curar radicaba en que extraian el espiritu de cada persona y lo metian en el obyte, potetak,

deby o en el pemmuhne.

La mujer del konsaha llamé a otro chaman para que le devolviera la vida, pero ya no habia nada
que hacer. Todos los chamanes del lugar trataron de curarlo; sin embargo, ninguno alcanzaba el

poder maléfico del dihipyk ahanak.

Con la muerte del konsaha la gente se alegré. Unos recordaban que él les habia matado al hijo,
otros al nieto, y entre todos decidieron hacer una gran fogata para quemar al chaman muerto con
toda su indumentaria a fin de exterminar su maldad. Lograron convencer a la viuda de que eso

seria lo mejor.

Prepararon un gran fuego con madera de palo santo ixukuhla, (Bulnesia sarmientoi), quebracho
colorado tuhnu,(Schinopsis balansae) de rapida combustion, y quebracho blanco

ebe,(Aspidosperma quebracho-blanco).

Con todas esas maderas encendidas y puestas unas encima de otras echaron al konsaha sobre

el fuego. De pronto, el cuerpo en llamas reventd y se convirtiéd en un gran muerciélago (tsabytyt
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lata) que salié volando de inmediato, a pesar de los esfuerzos por matarlo.

Entonces surgié el miedo al muerciélago, porque devoraba a la gente. Todos los yxyro os porobo
temian al tsabytyt lata, que reprodujo a otros murciélagos y devoraban a la gente. Nadie podia
matarlo, pues era konsaha. Tenia el poder de adivinar lo que se tramaba en su contra. Los

primigenios optaron por realizar todas las actividades en conjunto, siempre unidos, para defenderse.

En realidad, los konsaha no mueren, contindan viviendo en animales y otras formas. También los

hay que resucitan y traen enfermedades. De ahi el temor de la gente a los konsaho.




El canto de ranas.

(Niogogo)

Los yxyro os porobo entendian muy bien el canto de los niogogo (o Niogogota: Bufo granulosus).
Se dice que cuando Niogogota canta, anuncia mucha agua, y si deja de cantar, significa que
viene la creciente. Entonces la gente se preparaba y podia represar el agua con monticulos de

tierra.

O sea, cuando el agua avanza, los niogogo dejan de cantar, pero al bajar el nivel, vuelven a
hacerlo, pero esa vez anuncian que habra sequia, y al agudizarse el periodo sin lluvias, también

los niogogo cantan mucho.
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El chaman hu kepyr.

(Hu kepyr hnoi konsaha)

Cuentan que el chaman es como el pez hu kepyr (Hypoptopoma inexspectatum). El konsaha
sofd que hu kepyr lo llevd con él hacia el pantano y le ensefié a cantar, le entregd el poder, le
entrego su fuerza, su resistencia, asi como también le ensefié a manejar el hu kepyr. El chaman

no tendra sed, porque hu kepyr le dio el poder.

El hu kepyr nunca muere, ni siquiera fuera del agua, a pesar de ser un pez. Cuando hay sequia,
anda por los caminos en busca de agua. Aunque el sol sea muy fuerte, no lo mata. El hu kepyr
no tiene patas, pero con su cola y aletas domina el recorrido. Si se cansa, queda quietito; al

amanecer, prosigue el recorrido hasta encontrar agua. No son muchos los hu kepyr.

Por todas partes anda el konsaha con este pez. La gente toma esto con agrado, porque sabe que
al pasar el hu kepyr por el cuerpo de un nifio se reforzara y le protegera de enfermedades. Por

eso, no se deben matar.

El muchacho que es puesto en contacto con él, crece fuerte y vigoroso. Hasta hoy se conserva

esa tradicion.

Al chico enfermo lo curan acercando un hu kepyr a su cuerpo, y si no lo encuentran, la criatura

puede morir.

Ademas, cuando la gente tiene sed y el agua escasea, se debe cantar el canto del konsaha que

fue llevado por hu kepyr, para que la lluvia caiga grande sobre los montes.
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El chaman iniciado se transforma en pajarito.

(Konsaha por ab chiisaha yre petiis chyperme ihaab)

Cuando los hombres primigenios mataron a las mujeres fue que aparecio el konsaho kars pykaap.
El motivo de la matanza fue la burla de las mujeres, que no respetaban a los hombres y se reian
de su participacion en el ritual de los ahnaps(ro, a quienes no temian, pues en un principio habian

estado aliadas a esos seres.

Por ultimo, los hombres decidieron matarlas a todas, junto a los hijos. Como habia quien no se
atrevia a asesinar a su familia, resolvieron que cada cual mataria a la mujer de otro y no a la suya.
Para lograr ese objetivo y a fin de que ninguna escapara, prepararon un cercado. Las mujeres se

alarmaron y ellos explicaron que creaban una defensa contra los indios moros.

Reunidos en secreto en el tobich con los ahnapsiro, los hombres acordaron realizar la matanza
en la madrugada. Asesinaron a mujeres y nifos. Entonces notaron que en el fondo del howra

quedaba una mujer que tejia sentada en cuclillas sobre sus tobillos, de una manera poco comun.

Para asombro de todos, al tratar de agarrarla, la mujer dio un salto y se convirtié en venado
(erpylta). Ellos insistieron en matarle, pero no le alcanzaron. La mujer-erpylta se perdi6é en el
follaje del bosque. Después la vieron en la copa de un arbol, desde donde ella invité a su marido

a subir y en lo alto hicieron el amor.

Como todos extrafiaban ya a sus familias, la mujer-venado dio instrucciones de que cada hombre
debia descarnar a su mujer luego de hacer el amor. Eso mismo dijo a su esposo. Despues,
debian preparar un claro en el bosque y colgar en las ramas un poquito de carne. Acto seguido
partirian en busca de anguilas y a su regreso, en la tarde, encontrarian de nuevo a su gente,
resucitada. Asilo hicieron. Los hombres partieron en busca de anguilas en las lagunas y riachuelos

de los alrededores.

Al mediodia, ansiosos, enviaron a un chaman al sitio donde habian dejado colgadas las carnes.

El konsaha no fue. No obstante, les mintié. Dijo que nada habia.

Fue entonces que los hombres pidieron auxilio a otro chaman, al konsaha por ab, para que fuera

a verificar lo sucedido.

El konsaha por ab (chaman iniciado) se convirtié en un pajarito junquero petiis, (Phleocryptes

melanops) para cumplir su mision. Inquieto pero confiado, como son

los pajaritos junqueros, volando fue de prisa, retornd y se presenté como konsaha por ab ante su
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padre, a quien confeso:

_Papa, hay muchas mujeres y nifios en el lugar, pero diremos que nada ocurre y podremos

apropiarnos de las anguilas ante el desconcierto que crearemos.

Y eso hizo el konsaha por ab. Despues, junto con su padre, tomo las anguilas para llevarlas a sus
amigos resucitados. Entonces el padre del chaman dijo la verdad al resto de los hombres, quienes
retornaron contentos a buscar a sus mujeres y nifos. Al llegar, unos a otros comentaban felices:

LTS

“Alla esta tu mujer”, “alla estan tus hijos”....

Asi fue como encontraron a sus mujeres e hijos renacidos.

Yoo
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Chyperme hnéi Konsehet (El Chaman secuestrado por los péjaros). Representacion de un Konsaha uryk (Relato-Suefio chaménico). Coleccidn
de dibujos: Cosmografia Chamacoco. Colecta G. Sequera 1990. Dibujo Ogwa (Ybytos).
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El chaman arrebatado por |os espiritus de las tormentas.

(Osésero hory konsaha)
El konsaha es compariero de los osasero (espiritus de las tormentas).

Cuando los konsaho suefian con los espiritus de las tormentas, predicen las lluvias. Al dia siguiente,

bailan y cantan: _Yo soy el gran konsaha de los espiritus de las tormentas (osasero bahluht).

Por eso la gente les teme. Cuando relampaguea, también se enciende y se apaga todo el cuerpo
del konsaha y la gente se aleja. Lo que ocurre es como un combate en el cielo: los osasero tiran
sus rayos Y los konsaho les tiran la energia sobre los arboles, que después se secan. Este gran

combate deja exhaustos a los konsaho.

Al sofar con los espiritus de las tormentas, ellos cantan dormidos. Sus mujeres no deben
molestarlos hasta que despierten. Ellos son adoptados por los osésero y ya no desean vivir con

la gente.

En una oportunidad, el konsaha tiré un rayo hacia un arbol y errd, entonces los osasero dijeron
que se debia a que estaba enfermo y necesitaban curarlo. Lo llevaron a la profundidad del
firmamento sobre una nube y chuparon su cuerpo. Abajo, en la tierra, la gente temblaba de

miedo al escuchar los truenos que producian.

Dicen que los konsaho no estan donde se hallan sus cuerpos, sino en la profundidad de los rios,
bajo la tierra, en el firmamento o en el horizonte, a donde viajan en busca de energia y poder.

Nadie debe tocar el cuerpo presente de los konsaho.

Los truenos anuncian lluvia y la llegada del konsaha, que la trae. La gente debe entonces tomar
medidas para asegurar sus casas. El chaman llega con la tormenta y la apacigua al acercarse a
los alrededores de su casa y su familia, pero no puede resguardarse de los ataques de otros

chamanes.
Se deben cumplir las 6rdenes del konsaha.

En la actualidad quedan pocos chamanes y debemos cuidarlos.
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L os seres miticos instruyen alos gentiles como cazar aves.

(Ahnapsdaro taak teu chiperme -hne- teu osyptiara)

Aquel lugar donde las siete mujeres solteras encontraron raices de la planta ichahato (Jacaratia
corumbensis), se convirtié en una laguna, bajo la cual vivian los ahnapsaro. En esos tiempos, los
0s porobo convivian con los ahnapsiro y miraban con curiosidad cdmo esos seres misteriosos
mataban a toda clase de pajaros mediante gritos que emitian desde sus tobillos. Después los

devoraban crudos. Entonces la gente comentaba que también serian capaces de comer hombres.

En esa época, los os porobo presentian lo que pensaban hacer los ahnaps(ro y preparaban

cordeles de caraguata que anudaban en la espalda con el pelo hasta la cintura.

La laguna donde vivian los ahnaps(ro nunca se secaba. Se llamaba Kamexuu onoota y en ella
los os porobo se proveian de muchos alimentos. Cuando los yxyro sentian hambre, pedian a los

ahnapsiro armadillos amyrmo, lagartos pohio, tortugas enermitak.

Los ahnaps(ro les proveian carne y otros alimentos. Entonces los os porobo hacian fuego y
asaban las carnes para comer. En sus bolsas de caraguata poseian todo lo necesario con ese fin.
El fuego lo producian por friccion con varillas de maderas porhe karhe, (Tabebuia nodosa) y hojas
secas de caraguata. Por el tiempo y el esfuerzo que se necesitaba para lograr el fuego, esa

actividad la realizaban entre dos, que se turnaban en la accién.

Asi convivian los ahnaps(ro y los yxyro os porobo. Sidecidian emigrar a otro lugar, lo informaban
a Nehmurt y Axnawyhyrta. Cierta vez, salieron muy lejos, hasta llegar a un gran monte, limpiaron

la zona para instalar el poblado y levantaron un cercado a cuya entrada quedo el cacique (pylotak).

La guardia la realizaban hasta el amanecer. Entonces la gente recordaba a los ahnaps(ro, quienes

no necesitaban dormir y siempre andaban en intensa actividad.

Esa convivencia aporté muchos conocimientos a los hombres, que aprendieron a cazar animales
y pajaros con los porhypyk, una clase de arma con la que podian tirar balines (heire). Los os
porobo siempre estuvieron atentos a las ensefianzas de los ahnapsiro y cuidaban mucho esa

arma.



Dyhylygytay € embrujo chamanico.

(Dyhylygyta ory konsehet)

Dyhylygyta es algo que trae enfermedades. Al encontrar a Dyhylygyta, no debe llegarse hasta el
poblado, se debe permanecer en el monte, porque de lo contrario aparecen males como dolores
en los huesos (debio loso), dolores de cabeza (huta loso), y hasta tremendos dolores de oidos
(are loso). No solo quien encuentra a Dyhylygyta contrae estas enfermedades, sino también

quienes le rodean.

El Dyhylygyta se presenta con un fuerte ronquido o grufiido bajo tierra. Si alguien lo escucha,
debe salir del lugar y quedar un dia en el monte, hasta que sus influencias malignas desaparezcan.
Entonces debe eludir ese lugar en su vuelta al poblado. Si no se hace asi, el woso vuelve a
tomarlo, le mata a él y a toda su gente. Esa fue una ensefianza de los os porobo que debemos

tener muy en cuenta.

A veces, Dyhylygyta se presenta con el canto de un chaman. En ese caso, hay que responder

con el mismo canto, porque cualquiera puede ser castigado por la muerte.

También existié un gran konsaha que curaba los males de Dyhylygyta. Le llamaban Duku tei.

Cantando sacaba los woso de Dyhylygyta a quien los tuviera y se los tragaba.

Por eso, cuando alguien sufre las enfermedades que trae Dyhylygyta, debe hacerse curar por el
chaman que tiene su poder. Al cantar, ese chaman apela a Dyhylygyta, debido a lo cual la gente

le teme y respeta.
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Laleyendadelos cerdos salvajes.

(Intipore bahluht momehnak)

Les contaré la leyenda de los intipore (cerdos salvajes) y un hombre que vivié con esos animales

hasta convertirse en uno de ellos.

Resulta que los os porobo caminaban mucho para cazar. Siempre estaban de caza. Uno de ellos
poseia cuatro perros entrenados en esa actividad. De tanto cazar, sus perros fueron heridos y
muertos por un intipore y por serpientes venenosas. Pero el hombre siguié cazando solo. Tenia
tal agilidad, que no encontraba compafiero, pues quienes aceptaban acompanarlo, siempre se

cansaban.

Un buen dia hallé una manada de intipore y comenzé a perseguirla como hacian sus perros. No
se cansaba, siempre iba tras la manada. Se le gastaron las sandalias de tanto correr y seguia

cazando descalzo, nada lo detenia, ni siquiera la lluvia.

Este hombre vivia en casa de su suegra y comentaba su gran placer en dias de lluvia, cuando
percibia mejor el grufiido de los animales desde lejos. Cada vez que salia de caza, traia muchas

presas, pero nunca decia donde las habia hallado, para no llamar a la mala suerte.

Los cazadores primigenios iban desnudos a la caza, solo usaban algunas plumas de avestruz
como taparrabos, y pintaban sus cuerpos de negro con hojas chamuscadas de carandilla. También

llevaban grandes bolsones para cargar los animales.

Aquel cazador cada vez iba mas lejos en su actividad. Un dia, estando muy lejos de casa, se
encontré con una manada de intipore. Eran muchos animales, y al ver al hombre, se aprestaron

a atacarlo, pero éste subié raudo a un arbol.

Alli quedo hasta el amanecer, pues los intipore no se fueron en toda la noche. En la manana,
empezd a pedir socorro, lloraba, sentia hambre. Finalmente, para su sorpresa, los intipore le
conminaron a bajar, le prometieron no hacerle dafio y le invitaron a vivir con ellos, a que los

guiara.

El cazador bajo del arbol con temor, y apenas puso un pie en tierra, los animales lamieron sus
piernas en simbolo de amistad. Al principio, no se adaptaba, seguia temeroso y le molestaba el
hedor que despedian los animales. Por fin, el hombre fue adaptandose a la vida de los intipore.
Y le ocurri6 mas. Le salieron pelos en el cuerpo, también iba tomando el mismo olor y hasta

comia raices al igual que ellos. Se convirtié en intipore bahluht. Guiaba a la manada.



135

Su mujery su familia pidieron ayuda a la gente del poblado para encontrar al cazador desaparecido.
Todos fueron en su busqueda y lo hallaron, lo amarraron con una cuerda y lo trajeron al poblado.
Pero intipore bahluht se sentia mas animal que persona. No le bastaron nilos recuerdos y lamentos
de su mujer y su suegra, se sentia animal y no queria saber nada de su gente. Tampoco hizo

caso al resto de la comunidad, que le pedia volver a ser como antes.
Durante la noche, intipore bahluht logré desatarse la cuerda y volvié al encuentro de la manada.

Esa vez se fueron muy lejos, hasta hacer perder el rastro a los hombres. Desesperadamente, su
gente continud buscandolo por montes, lagunas y sabanas hasta que volvieron a encontrarlo.

Entonces, a distancia, les grito:

_Déjenme en paz, yo nunca mas seré persona ni volveré a vivir con ustedes. Diganles a

quienes me recuerden que me converti en intipore bahluht.
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L os espiritus de las tormentas embrujados por las golondrinas.

(Osésero tserrym eichyrbo)

Los konsaho conviven con los espiritus de las tormentas y las golondrinas. Entre ellos se enfrentan

y gana aquel que posea mayor cantidad de woso.

Cuando los espiritus de las tormentas se presentan con sus estampidas y truenos, la gente en la
tierra debe cantar los cantos de los konsaho port os para detener el peligro y hacer que las
tormentas se trasladen a otros lugares. Con ese objetivo, los konsaho siempre instruyeron a la

gente a cantar.

Mientras cantan, los konsaho parecen mas espiritus malignos que personas. Ellos pelean cuando
encuentran a un dihipyk ahanak en sus suefios; entonces se levantan de madrugada y cantan sin
parar hasta entrada la noche del siguiente dia. En esos momentos, solo ingieren agua, porque si

comen alimentos se debilita su woso (veneno). Al cantar, saltan, muestran el woso y reflexionan:

__Hay un contrario que me quiere matar, veremos quién mata a quién.

La gente comun no puede percibir a un dihipyk ahanak, eso solo pueden hacerlo los konsaho.

Ocurre que los dihipyk ahanak y los konsaho, durante el combate a muerte que entablan, se
convirten indistintamente en golondrinas o espiritus de las tormentas. Cuentan que en una ocasion,
los eichyrbo (golondrinas) se ubicaron en tierra con el dihipyk ahanak, mientras que arriba se
posicionaron los osasero (espiritus de las tormentas) con el konsaha. Estos ultimos vencieron,
pero a pesar de haber matado al dihipyk ahanak, el konsaha no soltaba su abalorio plumario

hasta que fuera enterrado su contrario, porque sino podria resucitar.
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Osasero eichyrbo porobo wecha (Relato mitico sobre la muerte de las golondrinas por |os pajaros de la tormenta). Colecta G. Sequera, Pto.
Diana, 1990. Dibujo Ogwa (Ybytos)




138




139

Trabajo de inventario etno - herpetol 6gico (clasificacion de batracios, serpientes, yacarés) Lucy Aquino, Ramona Sandiga, Nerke, Martha
Motte. Foto Daniel Boluhet Aquino, Peichota, Junio1988.

Trabajo de inventario etno - herpetol 6gico. Kral Shuster, Lucy Aquino, acompafiaos de indigenas que observan la medicién de Tupinanbis
tegixin (Nerhak wys). Foto G. Sequera, Peichota, Junio1988.
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