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Abstract: The purpose of this article is to outline intercultural styles of thinking about the

conceptions and symbolisms of the vital-existing, in oral and written cultural traditions,

that have fostered cosmological schemes of experience and ontologies around the person

and temporality in terms of symbolic action.
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Resumen: El proposito de este trabajo es delinear estilos interculturales de pensar las

concepciones y los simbolismos de lo vital-existente, en tradiciones culturales orales y

escritas que han propiciado esquemas cosmologicos de experiencia y ontologias en torno

de la persona y la temporalidad en términos de accion simbolica.
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Introduccion

El tépico de las ontologias regionales
y las concepciones culturales relativas a la
persona, lo existente y el tiempo constituyen
umbrales de experiencia producidos por la
cultura como esquemas de representacion y
de accion. Uno de los propositos de la antro-

pologia simbodlica y de la religion consiste en

In Memoriam Angel pitaGat

interpretar dichas producciones simbolicas en
el contexto de su creacion y formulacion cul-
tural. Las concepciones y los simbolismos de
lo vital-existente conforman hechos culturales
de experiencia cuyas plasmaciones forman un
horizonte diverso y heterogéneo de esquemas
conjeturales. El proposito de este trabajo es
delinear estilos de experiencia y ontologias re-

lativas a la persona y la temporalidad desde una
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perspectiva intercultural. La correlacion entre
“esquema onirico” y “esquema cultural” con-
forma un horizonte de sentido presente tanto en
culturas de tradicion escrita como de tradicion
oral y puede rastrearse en las metaforas y las
experiencias suscitadas por la oniromancia asi
como en las modalidades de ontologia onirica

de las culturas nativas.

Horizontes culturales de la experiencia y la

oniromancia

Segun Dodds, el hombre “goza, en
alternancia cotidiana, de dos clases distintas de
experiencia: upap y onap; cada una de las cua-
les tiene su propia logica y sus propios limites”
(1994:103), aunque, en virtud de su inexorable
correlacion, conforman el espectro ineluctable
de lo que es: to ov. Basandose, a su vez, en
los estudios de H. J. Rose y Jane Harrison,
Primitive Culture in Greece y Epilegomena to
the Study of Greek Religion, respectivamente,
el mencionado autor considera el suefio o arte
de la oneirokritike distinguiendo tres aspectos:
1) tomar la vision del suefio como realidad
objetiva, 2) suponer que es algo visto por el
alma ... que es un acontecimiento que ha teni-
do lugar en el mundo de los espiritus y 3) que
para su interpretacion es necesario abocarse al
analisis de su simbolismo. Para ilustrar el pri-
mer aspecto, Dodds menciona que en la mayor
parte de las descripciones de suefios brindadas
por los poetas homéricos, éste suele adoptar
la forma de una visita hecha a un hombre o
mujer dormidos, por una sola figura onirica
oneiroc. Esta figura onirica puede ser un dios

0 un espiritu o una imagen eidolov, cuya exis-

tencia “es independiente del que suena”, es
decir, tiene existencia mas alla de la experiencia
particular de aquél que suena. Tal es el caso de
las visitas del “suefio maligno™ al hijo de Atreo,
el “espiritu” de Patroclo a Aquiles y la “imagen
vaga” a Penélope; de tal modo que el sonador
es “el receptor pasivo de una visidon objetiva”
(1994:106). De alli que, para el pensamiento
griego, el suefio implica, primariamente, una
dimension hylética de la percepcion intencio-
nal suscitada a través de la vision. Por ello, se
habla de “ver” un suefio onap ideiv / enupniov
ideiv, asumiendo la figuracion de la “visita”
episcopeiv y la reminiscencia anotada ya por
Herodoto, del sueio posandose sobre la cabeza
del sonador episthnat / st dap upep cejalnhC.
Siguiendo estas distinciones, podriamos hablar,
entonces de diferentes tipos de experiencias
oniricas asociadas a la practica de interpretar
simbolicamente los suefios, descriptos, ya
posteriormente por Artemidoro y Macrobio,
a saber: a) el suefio simbdlico revestido de
metéaforas y de acertijos cuyos significados
no pueden comprenderse sin una interpreta-
cion, b) la “vision” horama o representacion
previa de un acontecimiento futuro y, c) el
oraculo khrematismoc en el cual se revela lo
que debe o no debe hacerse. Es interesante, al
respecto la apreciacion vertida por Herdfilo (s.
IIT a.C.) quien distingue los suefios “enviados
por los dioses” de los que deben su origen a la
“clarividencia natural” de la mente misma, o a
la casualidad, o al cumplimiento de un deseo;
a los que habria que agregar aquellos suefios
que prueban su existencia dejando tras si una
prenda material tal como el suscitado en el sue-
fio de incubacion de Belerofonte, en Pindaro,

en el cual la prueba es la cesion de una rienda
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de oro. Lo cierto, es que dichas concepcio-
nes y practicas seculares y sagradas respecto
de la experiencia onirica de lo existente, asi
como del porvenir, se inscriben en “esquemas
culturales” cuya funcion radica en contener y
propiciar sentidos posibles y admisibles (aun
siendo “intolerables” para la razon) del ser-en-
el-mundo. En lo que se refiere a las técnicas de
la incubacion, Dodds sefiala, que las mismas ya
se habrian practicado en Egipto desde el siglo
XV a.C. siendo, asimismo conocidas por los
Minoicos. De tal forma que, cuando se la en-
cuentra en Grecia ya esta asociada al esquema
cultural de los cultos de la Tierra y de los muer-
tos, que, segun este autor, remite a su vez a un
esquema pre-helénico. De alli, la suposicion de
que el oraculo de la Tierra en Delfos haya sido
un oraculo de suefios que implicaba la practica
de la incubacion en los “santuarios de héroes,
fueran éstos hombres fallecidos o demonios
ctonicos”, emplazado, generalmente, en “grie-
tas o desfiladeros tenidos por entradas al mundo
de los muertos nekyomanteio” (1994:111).
Segiin Dodds, la practica de la incubacion es
empleada, primariamente, para “obtener de
los muertos suefios manticos. Y cita, el caso
suministrado por Herddoto, de la consulta de
Periandro a su mujer muerta, Melisa, sobre
un asunto de negocios en un nekyomanteiov:
“la muerta se apareci6 al agente de Periandro,
establecid su identidad, prescribid que se le
diera culto e insistié en que su demanda fuera
satisfecha antes de responder a la consulta de
aquél” (1994:111).

La alusion griega vinculada a los lugares o
topoc , o santuarios de héroes-demonios cto-
nicos emplazados en sitios cercanos o co-lin-

dantes con grietas o “entradas al mundo de los

muertos” esta presente en los fragmentos y
testimonios de los oraculos caldeos procedentes
de Siria y, recopilados desde el s. IV a.C. en
adelante por Proclo, Pselo y Numenio de Apa-
mea (Garcia Bazan, 2001); lo cual evidencia
que, a instancias de la influencia de la Escuela
de Jamblico en la Academia Ateniense , el
elemento teurgico (de origen orfico y caldaico)
impregna las cosmovisiones neo-platonicas
“convirtiendo” a sus exponentes (Nestorio el
Mayor, Jamblico II, Asclepigenia y Siriano) en
portadores y trasmisores de la tradicion de los
ritos secretos de la tetrgia. En este sentido, es
interesante resaltar la apreciacion caldaica res-
pecto de la “pureza” de los démones, tal como
aparece en el Fragmento 88: “[La naturaleza]
invita a creer que los démones son puros, y
que los vastagos de la materia mala son utiles
y nobles” o en el Comentario de Pselo “Hay
vision con los propios ojos cuando el iniciado
ve las luces divinas”, o el Fragmento 60 (5) —
dudoso- comentado por Numenio de Apamea:
“5. Los antiguos dedicaban grutas y cavernas
al mundo ... 6. De este modo los persas ini-
cian en los misterios adoctrinando al iniciado
-mystagogountec teloust tov mystev- sobre el
descenso de las almas y su subida y llamando
[a este] lugar caverna. Segin dice Eobolo,
fue Zoroastro el primero que consagro en las
montafas cercanas a Persia una caverna natural,
florida y regada por fuentes, en honor a Mitra,
creador y padre de todas las cosas, ya que la
caverna le procuraba una imagen del mundo,
el que Mitra fabricd, en tanto que los objetos
en su interior dispuestos a distancias simétricas
serian simbolos de los elementos -stoicheia— y
zonas del cosmos. Después del aludido Zoroas-

tro la costumbre de celebrar sus iniciaciones
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en grutas y cavernas domind también entre
otros”. Asimismo, en los textos de magia en pa-
piros griegos pertenecientes al Corpus Leipzig
(Calvo Martinez & Sanchez Romero, 1987), se
evidencia ya el recurso a la invocacion de los
démones como una praxis orientada a la otredad
con el fin de ejercer una accioén determinada en
el orbe de lo viviente. Tal como es expresado
en el Papiro 9418 P LI: “Te invoco, demon de
muerto, a ti y a la necesidad de muerte que se
ha cumplido contigo, imagen de dioses, para
que escuches mi stplica y me vengues a mi,
Nilamon, hijo de Tereus, porque Etes elevéd un
escrito contra mi, o contra mi hija Aunquis o
contra sus hijos o contra los que estén conmigo,
y que no escuches a los que han testimoniado
contra nosotros, ya sea por parte de Hermes,
hijo de ... alias Apeles, ya de Napocrato, hijo
de Terets, que es un hombre malo y sin piedad
para conmigo, su padre. Yo te pido, demon
de muerto, que no lo escuches, sino s6lo me
oigas a mi, Nilamon, que soy piadoso con los
dioses, y los debilites para el resto de su vida”.
En concordancia con G. Luck (1995), diremos
que la creencia en los démones se relacionaba
estrechamente con su actitud hacia los muertos,
de tal forma que éstos pueden interceder o hacer
favores a los mortales. Este esquema cultural
esta bien difundido en el mundo helenistico, tal
como se evidencia en palabras del poeta Led-
nidas de Tarento quien en un epitafio bucoélico
perteneciente a la Antologia Palatina V11 657,
11-12, inscribe la frase: “Hay maneras, si, hay
maneras, mediante las que los muertos, aunque
ya no estén, pueden devolver tus favores”.
Seglin Luck, Virgilio transforma el tema del
conjuro a los muertos, (presente en el Libro XI

de la Odisea cuando Ulises instruido por Circe

desempena el papel de nigromante con gran
dignidad y sentimiento), cuando Eneas descien-
de al infierno para visitar a los muertos guiado
por la Sibila de Cumas a través de los horrores
del infierno, hecho que revela el caracter ini-
ciatico del descenso s6lo comparable, desde la
perspectiva de este autor, a la iniciacion en los
misterios eleusinos. El mismo Plutarco alude a
un frecuentado oraculo de muertos psychoman-
teiov cercano a Cumas, en el sur de Italia, que
recuerda los ritos de incubacion del templo de
Asclepio en Epidauro: “la persona que deseaba
entrar en contacto con los muertos dormia en el
santuario y tenia un suefio o vision provocando
una situacion de nigromancia” (1995:209). El
mismo Pausanias, a propdsito de su contem-
placion de la pintura de Polignoto sobre la
caida de Troyay la salida de los griegos, ilustra
en su Descripcion de Grecia X 28, 1-29, 1 el
descenso de Ulises al Hades para consultar el
alma de Tiresias en pos de un seguro regreso al
hogar: “Pero entonces no pudieron encontrar el
barco en el que los muertos embarcan, el que
Caronte, el viejo barquero, conduce dentro de
su fondeadero ... Los pasajeros del bote no
son claramente visibles. Telis aparece como
un joven adolescente, Cleobea todavia como
una joven mujer; ella sostiene en sus rodillas
un cesto del tipo que comunmente se hacen
para Deméter...Proximo al hombre que habia
maltratado a su padre y que por ello sufre su
castigo en el Hades, hay un hombre que paga
el castigo por un sacrilegio. Mas arriba de las
figuras que he mencionado se encuentra Euri-
nomo. Los guias de Delfos dicen que es uno de
los démones del Hades y que se come la carne
de los cadaveres, dejando solo sus huesos”.

En un sentido anélogo, pero acentuando una
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cierta empatia entre la vida y la muerte, Estobeo
menciona en su Florilegium, la apreciacion
supuestamente vertida por Demdcrito segiin
la cual “Los hombres que huyen de la muerte,
la persiguen” (1044 68 B 203) Estob., Flor. 111
4,77; o bien la sentencia que reza: “Algunos
hombres, que desconocen la corruptibilidad de
la naturaleza mortal, pero que son conscientes
de que han actuado mal en su vida, sufren
durante toda su vida por su confusion y su te-
mor, porque han fabulado mentiras acerca del
tiempo que se extiende mas alla de la muerte”
(1134 68 B 297) Estob., Flor. IV 52, 40. Que-
dando, de este modo plasmada la vinculacion
entre la vida practica, el conocimiento siempre
incompleto respecto del “mas alla” y la tempo-
ralidad, en tanto, organizador de la experiencia
vital del hombre en el cosmos. En este
sentido, es precisamente Cicerdén quien en su
obra De natura deorum 1 63-64 propicia una
marcada vinculacion entre el suefio, la muerte
y el tiempo: “Cuando, en el sueio, el espiritu
se separa del cuerpo y no estd en contacto con
¢l, recuerda el pasado, mira el presente, prevé el
futuro. El cuerpo, durante el suefio, queda como
si estuviera muerto, pero su espiritu esta alerta y
vivo. Esto es cierto en un mayor grado después
de la muerte, cuando el espiritu ha abandonado
el cuerpo enteramente; por lo tanto, cuando
la muerte se aproxima, el espiritu es mucho
mas divino. Los que estan afectados por una
enfermedad grave o mortal prevén su ultimo
instante; por tanto tienen visiones de muertos
... Posidonio piensa que hay tres maneras por
las que los dioses inducen a los hombres a tener
suefos: la primera, porque el espiritu preve el
futuro por si mismo en virtud de su afinidad con

los dioses; la segunda, porque el aire esta lleno

de espiritus inmortales que sobre si llevan el
sello de la verdad; la tercera, porque los dioses
mismos hablan con los que estan dormidos™.
Esto demuestra, por un lado como opera el
esquema onirico en el esquema cultural y;
tal como lo han sugerido Lloyd (1987) y L¢é-
vi-Strauss (1962), que el pensamiento organiza
cognitivamente en términos de “polaridad y
analogia” estados, hechos, situaciones, inten-
ciones y sensaciones. De tal modo que dicha
“diversidad de experiencias” adquiera el rango
de, al menos, una cierta homogeneidad tolera-
ble para el espiritu. De tal modo que, respecto
de luz y oscuridad (presentados como términos
polares) pueda seguirse toda una trama de
analogias tales como la suscitada entre luz,
vida, arriba, dia, estar-en, ver la luz, seguridad,
liberacion, buenas noticias, alegria, salud, ma-
trimonio y virtud. Mientras que su contrario,
oscuridad, se asocia a muerte, noche, fatalidad,
sufrimiento, abajo, enfermedad letal, engafio,
vejez, impiedad.

El tema de la oniromancia y, sobre todo, el
hecho de los estados extaticos o de ensofiacion
propiciados para recibir un mensaje divino o,
para recibir signos imbuidos de connotaciones
sagradas o profanas asi como los dialogos entre
la potencia y el sonador, se vincularon directa
o indirectamente con el tema de la muerte y
sus diversas figuraciones (Eggers Lan & Julia,
1986). El mismo Pindaro (Lesky, 1989) lo
manifiesta al expresar: “El cuerpo de todos los
hombres sigue la llamada de la muerte domina-
dora, pero queda sin embargo viva una imagen
de la vida - aiwnoC eidwlov — porque ésta
sola procede de los dioses. Duerme mientras
los miembros estan en actividad, pero cuan-

do duerme el hombre, muestra a menudo en
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suefios una decision de dicha o de adversidad
venideras” Pin., fr.116 B. (131 S.). Mientras
que Jenofonte (Dodds, 1994) se ocupa, por su
parte, de manifestar que después de la muerte
la psykhe es alin mas libre que durante el suefio
aunque “el suefio es lo que en la experiencia
de la vida mas se aproxima a la muerte” Jen.,
Cirop. 8.7.21. Por lo tanto, la experiencia de lo
vital y lo para-vital, lejos de presentarse como
antagonicos y mutuamente excluyentes se
vive en términos de consustancialidad. Como
bien sefiala Dodds, “en Grecia, como en casi
todas las partes del mundo, dicha idea [de
supervivencia —implicita en los antiguos usos
consuetudinarios-] era antiquisima. A juzgar
por los objetos hallados en sus tumbas, los ha-
bitantes de la region del Egeo sintieron, desde
los tiempos neoliticos, que la necesidad que el
hombre tiene de alimento, de vida y vestido, y
su deseo de servicio y distraccion no cesaban
con la muerte. Digo deliberadamente sintieron
mas bien que “creyeron” porque actos tales
como el de alimentar a los muertos, parecen
una respuesta directa a impulsos emocionales,
sin que medie necesariamente ninguna teoria
(1994:134). Rememorando un epitafio de
Eretria del siglo VI donde se lee un lamento
que indica que la profesion del marino da pocas
satisfacciones a la psykhé , Dodds, sefiala que
la expresion psykhé alude al yo viviente here-
dero del thymds homérico, siendo que entre la
psykhéy el cuerpo —soma- no hay antagonismo
alguno fundamental; “la psykhé es meramen-
te el correlato mental del soma ... ya que en
griego atico ambas palabras pueden significar
“vida” ...y en contextos adecuados los dos tér-
minos pueden significar “persona” (1994:136).

Paralelamente, S. Bennett refiere, para el topico

de la muerte heroica en la /liada, el motivo de
la marcha de la psykhé de los hierot al Hades
mientras que su cuerpo-cadaver-prision somao
“permanece en la tierra y, si no es quemado,
es devorado por los animales del campo y las
aves del cielo” (1984:62). Seglin este autor, la
caracterizacion mas completa de la psykhé y su
existencia en el Hades se revela en el dialogo
entre Odiseo y la psykhé de Aquiles (Odisea,
Libro XI), hecho que confirma la impresion de
que la existencia después de la muerte es “triste
y lagubre”; solo la psykhé de Tiresias posee
el poder y el don del habla, por designio de la
diosa Perséfone, siendo que las demds vagan
como espectros y su “sustancia es la misma que
la de las figuras de los suefios, ya que el Hades
es un lugar lejano y de dificil acceso y situa-
do cerca del lugar de los suenios” (1984:62).
Otro pasaje ilustra la consustancialidad entre
la psykhé y el sueno, cual es el encuentro de
Odisea con el espectro de su madre Anticlea:
“Odiseo. - Tres veces me acerqué a ella, pues
el animo incitabame a abrazarla; tres veces
se me fue volando de entre las manos como
sombra o sueiio ... Anticlea.- jAy de mi hijo,
el mas desgraciado de todos los hombres!. No
te engana Perséfone, hija de Zeus, sino que
esta es la condicion de los mortales cuando
fallecen: los tendones no consiguen mantener
unidos los huesos y los musculos, pues todas
las partes son desmembradas por la accion
del fuego de la pira funeraria, y cuando el
espiritu-la vida thumoc abandona la blanca
osamenta, psykhé vuela como un suerio y se
aleja” (Odisea, 11.219-22).

Las situaciones de contacto de las que fueron
objeto Escitia y Tracia hacia fines de la Epoca

Arcaica por accion de las culturas del Norte,
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asi como la apertura en el siglo VII, del Mar
Negro al comercio y a la colonizacion griega
propiciaron la aparicion de la “cultura shama-
nistica” (Dodds, 1994); es decir, la presencia
de iatromanteiC, videntes, curanderos magicos
y maestros religiosos. De alli, la importancia
concedida por los griegos a Apolo Hiperboreo,
figuracion sincrética de la divinidad nérdica
Abaris, quien, en virtud de una emulacion
simpatica, habia aprendido a prescindir por
completo de alimento humano, desterraba las
pestes, predecia terremotos y componia poemas
religiosos. Del mismo modo, las experiencias
extaticas, de conocimiento por ensofnacion, el
trance y la bilocacidn, parecen conformar el
espectro de facultades y dones poseidos por
los shamanes griegos arcaicos. Tal es el caso
de Aristeas, un griego del Mar de Marmara
“quien volvio para relatar sus extrafias expe-
riencias en un poema que puede haber tenido
por modelo las excursiones psiquicas de los
chamanes nordicos” (1994:138), o Hermoti-
mo de Clazomene, “cuya alma viajo por todas
partes, observando sucesos en lugares remotos,
mientras su cuerpo yacia inanimado en casa”
(1994:139), 0 Epiménides de Cnossos, llamado
por Plutarco neol Kourh( -Plut. Sol. 12, Diog.
L. 1.115- el vidente cretense ... el gran ayuna-
dor ... que crecid a la sombra del Palacio de
Minos y pernocté durante cincuenta y siete afios
en la cueva del dios mistérico ... y “purificd
a Atenas de la peligrosa contaminacion con-
traida por una violacion del derecho de asilo”
(1994:139). Otro dato vertido por Dodds, quien
a su vez se basa en la obra de H. Diels, Ueber
Epimenides von Kreta, Berl. Sitzb. (1891) es
que después de su muerte se observd que su

cuerpo estaba cubierto de tatuajes, practica que

los griegos ejercian sobre los esclavos; aunque
en Tracia (la patria de Orfeo), donde se tatuaba
habitualmente a las personas mas distinguidas,
dicha practica se viera como “una sefial de su
consagracion como servus dei”’ (1994:139).
Sin duda, el iniciado més importante en las
concepciones y practicas de la reencarnacion y
la “muerte inmortal” periphysic fue Pitagoras,
(a quien los hombres de Crotona identificaron
con el Apolo Hiperboreo), quien fundd una
orden religiosa ‘“una comunidad de hombres y
mujeres cuya regla de vida estaba determinada
por la esperanza de vidas venideras” (Guthrie,
1991; Dodds, 1994) basada en la creencia,
sintetizada por su discipulo Filolao de que el
alma no es solo una harmonia (como todo lo
demas de verdadero valor en el mundo), sino

que, también, es inmortal.

Estilos culturales y ontologias regionales

Desde una perspectiva intercultural, los
esquemas culturales modelados en el devenir
de la experiencia histérica adquieren otros
sentidos posibles en virtud de la configuracion
de la mito-praxis (Sahlins, 1985), es decir, el
desenvolvimiento de los sistemas cosmologicos
en esquemas de accion simbolica.

Los dogon del Sudan valorizan la palabra en re-
lacion al concepto de persona (Calame-Griaule,
1982). Asi, entonces, en el contexto de la ini-
ciacion ritual de los varones, cobra sentido el
concepto dogon de memoria, que ellos mismos
definen como “accion de recordar las palabras
de los muertos”, resaltando la nocién de in-
vencion de la palabra o de la memoria como

recurso organizativo de la instancia ritual. Los
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dogon “inventan la palabra y la memoria”
cada vez que “instalan” un nuevo miembro
adulto del grupo. Cada miembro adulto posee
sus palabras; aquellas que fueran dadas (por
su padre o por la sociedad de hombres, o por
la evocacion de sus antepasados ya desapare-
cidos) en el instante preciso de su ingreso al
mundo de los hombres adultos cazadores, lo
cual es una forma simbolica pero efectiva de
“nacer”. De esta manera, los adultos rememo-
ran las palabras recurriendo a un dispositivo
mnemonico preciso, a saber: rememorar las
palabras recordando el ritmo de la declamacion,
la melodia de los cantos y el valor irrepetible
de las oraciones de ensefianza en el momento
preciso de su transito a la vida adulta. Asimis-
mo, los dogdn consideran que al igual que el
hombre, la palabra posee ocho kikinu, nocion
que refiere al tono en el que se expresa una
palabra, y que justamente se relaciona direc-
tamente con el psiquismo (consta tanto de
los tonos lingliisticos como de la entonacion
afectiva, que regula las variaciones y modali-
dades locucionales). Dentro del kikinu de los
varones se encuentra la voz /mi’/ que se asocia
al caracter de la emision asi como al estatuto
de la experiencia que comprende, segin sus
contextos de realizacion, la polaridad: palabra
de cordura, buena palabra amable y alegre,
palabras de vivos / colera, mala palabra, pala-
bra prohibida, palabra de muertos. Y entre las
mujeres: palabra de nacimiento, palabras de
noche-palabras de amor, palabras de mujeres
con reglas, palabras de querella-discusion.
Las formas de transmision de las palabras, sus
posibilidades retoricas de uso en la vida adulta
asi como el tema, caracter, tono y modulacion

definen el estatuto ontoldgico de los existentes

asi como su grado de importancia, de poder y
de proximidad para quien los invoca integran-
do un modelo simbolico de transmision de las
palabras a través de los ocho kikinu.

La cultura bantt y sudanesa del Africa austral,
por su parte, clasifica en cuatro categorias todo
lo que es posible concebir y expresar; a) ser-con
inteligencia (el hombre), b) ser-sin inteligencia
(la cosa), c) ser-localizador (lugar/tiempo), d)
ser-modal (accidentalidad/eventualidad de lo
existente). La tercera categoria parece expresar
el momento del estar como lugar de despliegue
del ser. Banta deriva de la palabra /hantu/; el
prefijo locativo /ha/ se une a la raiz /ntu/ que
se traduce por ser; donde la particula de base
imprime a la raiz el caracter de ser-localizador
constituyendo la unidad lugar-tiempo. Los
bantues, por lo tanto, distinguen claramente el
espacio del tiempo, el primero, para los exis-
tentes y el segundo para medir la duracion. Los
existentes acontecen, mas alla de la duracion
en un lugar, en un fopos muchas veces irreduc-
tible e intransferible a otros ambitos (Kagame,
1971). Asi, el hombre habita ciertos lugares
mientras que las entidades no-humanas, asocia-
das al mundo de los muertos, habitan otros bien
diferenciados. Para los bantu, el verbo ser evoca
su entidad como existente si es acompafiado de
un complemento-atributo o de un complemento
circunstancial de lugar: /soy bueno, grande/, /
soy aqui, debajo del arbol/, /soy, detrés de ¢él,
viniendo/. De tal forma que no tiene sentido
hablar de un ente o de un existente, sino es
en su relacion con su complemento locativo,
topdnimo, tecndénimo o deictico en general. El
paso del no-ser al ser-ahi, se da, precisamente
cuando los existentes se localizan en un alli que

les otorga sentido y existencia. Sin embargo,
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para los bantu, los creadores (en tanto ser /ntu/)
del mundo y de los hombres, son concebidos
como pre-existentes que constituye las esencias
/ntu/ en existentes. Dicho pre-existente no es
ni hombre /muntu/, ni cosa /kintu; kiuma/ ni
localizador /hantu/. Los banti sostienen que
lo existente no tuvo principio antes de existir
como tal (Kagame, 1971).

Cuando se atribuye el movimiento existencial a
los existentes, “queda claro que el pre-existente
no se ve afectado, ya que no puede tener ni
antes ni después” (1975:103). De esta manera
los existentes se perciben como “personas to-
tales” en la necesaria combinacion del instante
temporal y del espacio. El movimiento o el
atributo de un existente en-tal-punto y a-tal-ins-
tante convierte al mismo en entidad unica. “Es
unico, pues, en el conjunto de los movimientos
posibles e imaginables” (1975:104).

En la tradicion hindi expresada en el sanscrito
clasico, donde la desinencia verbal es intempo-
ral (los adverbios de tiempo, ayer, hoy, mafiana,
anteayer, etc. son generalmente expresados
con la misma palabra), existen diversas deno-
minaciones del tiempo: /ayus/ tiempo de vida,
duracion de vida, viviente, movil, cambiante;
/abhika/ instante critico, momento decisivo; /
kdla/ tiempo fijado, espacio de tiempo, oca-
sion, destino, muerte; /ritu/ tiempo regular,
estacion, tiempo oportuno; /samaya/ ocasion,
coincidencia, momento final; /veld/ limite de
tiempo, periodo, hora, momento de la muerte;
/kshana/ instante, la mas pequefia unidad del
tiempo -un parpadeo-; /muhiirta/ unidad de
tiempo, momento propicio; /kalpa/ tiempo de
la imaginacion, /yuga/ tiempo entre las gene-
raciones, edades del mundo; /dishta/ tiempo

determinado -la muerte, el destino-; /cati/ curso

de la historia; /krama/ sucesion de la duracion,
sucesion de los instantes.

En esta tradicion los existentes estan atrave-
sados en su unidad por la multiplicidad de la
unidad temporal. En su indeterminacion, las
temporalidades moldean los suefios, los gestos,
la historia, el ser, el mundo y el tiempo mismo,
confiriéndoles una unidad relativa. Dicha uni-
dad relativa se expresa, en la India védica en
la con-jugacion de dos fuerzas, que se consti-
tuyen implicandose: kala (el tiempo) y karman
(el acto). En este sentido, la nocion de tiempo
cobra sentido en la dimension del Si-mismo,
de la divinidad o del poder. Por lo tanto, como
afirma Panikkar (2018), la categoria tiempo no
existe, “lo que existe es su percepcion como
flujo (temporal o cronologico) de los seres. El
tiempo como abstraccion se desvanece por el
solo hecho de intentar mentarse. El tiempo vi-
tal, la duracion de la vida /ayus/ y el tiempo del
sacrificio /ritu/ son precisamente acto; actividad
ritual o acto de un dios. Tal como sostiene Sil-
burn (1955) “este tiempo solamente tiene rea-
lidad, es decir, eficacia en los momentos en que
se conciertan los actos divinos o sagrados. En
esta sucesion de actos que unen los momentos,
se buscaria, en vano, una continuidad dada. La
continuidad constructiva que vuelve a comen-
zar dia tras dia” (1955:43). La duracion cobra
sentido para la experiencia de los Veda en el dia,
como instante y como posibilidad mediada por
el sacrificio de que acontezca un nuevo dia y/o,
como acto sagrado cotidiano /agnihotra/. Asi,
los existentes y los existenciarios se constituyen
eny por el tiempo. Toda posible configuracion
de un acto, un estado, un pensamiento, la pa-
labra, la percepcion del si-mismo o de un otro

mismo que yo, o de Dios; depende del tiempo,
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en tanto matriz incesantemente constituyente.
Entre los yagua del noreste peruano, la expe-
riencia de las palabra y la rememoracion estan
asociadas directamente a la experiencia extatica
del shaman /némara/, ya que cada experiencia
implica un conocimiento nuevo del estar-en
el-mundo. De este modo, la experiencia de la
palabra es progresiva y siempre incompleta y
fragil (Chaumeil, 1983). Solo némara puede
recuperar el conocimiento perdido a través de
un viaje extatico por las regiones cosmicas.
Durante ese viaje hacia la tierra de los primeros
ancestros provocado por la ensofiacion, la en-
fermedad y los alucindgenos (jugo del tabaco,
ayahuasca), el shaman recupera la palabra de
los primeros yagua. Es la divinidad creadora
hunidanu, creadora de la palabra y del mundo,
quien revela a través de sus auxiliares de la
caza, la pesca, el monte, el agua, los riachos, las
hojas de palma, etc., los significados necesarios
para poder ver. Significados que son siempre
incompletos y necesitan reconstituirse cicli-
camente segun la logica estacional. Poder ver
implica, para los yagua existir, ya que la vida
oscila en un equilibrio entre el mundo visible
y el mundo invisible; la tierra de los ancestros
y la tierra de la gente. Conocer las dimensio-
nes de dicha oscilacion vital requiere, pues,
de una rememoracion constante y del recurso
a una ecosofia, asi como un cazador necesita
de su presa para poder ingresar al dominio
ontoldgico de la persona (Chaumeil, 1983). A
través de la reconstitucion de la palabras del
origen, los shamanes yagua intentan tejer un
horizonte temporal en constante progresion
como medio de regulacion de la temporalidad
de sus vivencias actuales; siendo la tempora-

lidad mitica/histoérica so6lo conceptualizada a

partir de los relatos del tiempo de los ancestros
orelatos verdaderos; es decir, aquellas palabras
que aseguran la supervivencia (instruyen sobre
las técnicas de caza, las modalidades de las
escaraciones rituales para la iniciacion de los
varones, la forma y accion de las enfermedades

y las intenciones de los vecinos enemigos).

Accion ritual, experiencia y ontologia onirica

entre los qom taksek

Entre los gom taksek (tobas orientales)
del Chaco Central, el mundo es experienciado
como una tension entre dos categorias: la de los
seres que poseen palabra conocida, ordinaria
y comprensible de aquellos otros seres que
poseen palabra conocida pero extraordinaria e
incomprensible para la mayoria de las personas.
Alos primeros seres los llaman /jagaja/, nocion
que se asocia a pariente, persona conocida, afin
y aliado; mientras que a los segundos se los lla-
ma /jaqaj’a/, nocidn que se asocia a extranjero,
desconocido, no-humano, ajeno y enemigo.
Existe un doble estatuto ontologico en la con-
cepcidn toba de persona que remite, por un lado
a la oscilacion pariente/conocido/humano, y
por el otro a la oscilacion ajeno/desconocido/
no-humano. Paralelamente se establece una
vinculacion diferencial y una connotacion sacra
(Hallowel, 1960) entre aquellos seres cono-
cidos que poseen la palabra comprensible de
aquellos otros seres que poseen la palabra con
poder /halojk/—palabras cuyo significado no es
comprensible por via ordinaria-. La evidencia
de esta division categorial de lo existente en
relacion con la categoria de persona , entrevista

por Mauss (1971), se torna ontofania cuando
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se trata de indagar en el incierto origen de la
transmision de la palabra y en la transformacion
de la palabra ordinaria en la palabra con poder.
Los taksek piensan que las palabras /1"ataGaq/
se advienen a los existentes como donacion y
que por tanto éstas necesitan de un cuidado y de
un resguardo. La palabra /janem/ o su variacion
alomorfica /jafii/ expresa una doble acepcion:
por un lado se asocia con la accion de dar,
transmitir, ofrecer bajo cuidado, y, por el otro
lado se asocia a aquél que es depositario, que
resguarda para si y para los suyos las palabras
donadas. Asi, podriamos hablar de diferentes
modos de recepcion de la donacion que siempre
esta relacionada con la transmision de un poder
/halojk/: a) se recibe la palabra en el nacimiento
(en el primer llanto), b) durante el pasaje de la
nifiez a la adultez, c) a través del suefio, d) a tra-
vés de la cabeza, e) por contacto de la saliva, f)
por contencion fisica en la calabaza shamanica
/tegeté/, y, g) por el acto ritual de la evocacion
de los antepasados miticos o historicos o en las
implicancias cinegéticas necesarias para la re-
produccion social. Recurriendo a la evocacion
de las palabras propias, aquellas que fueron de-
positadas en los existentes para su resguardo en
la memoria historica, se actualiza un horizonte
intersubjetivo que opera por medio de progre-
siones sucesivas de imagenes identitarias que,
por ser, precisamente de naturaleza idiosincra-
sica se constituyen en sentidos imaginables
del estar. EI mundo-vivido es perceptualizado
como una totalidad compuesta por diversos
ambitos calificados y relacionados entre si por
medio de una estructura de planos superpuestos
interconectados por un camino o conducto que
los intercomunica. Estos &mbitos calificados se

representan topograficamente y estan asociados

con entidades no humanas que cuidan de éstos
en calidad de “duefios” (duefios del monte, del
palmar, del estero, del rio, etc). El /“orden del
mundo”/, para los toba taksek, se conforma
en base a la complementacion y oposicion de
dos planos cosmologicos basicos que, en tanto
tales, constituyen la amplitud méxima de la
oposicion existencial, es decir: arriba-abajo /
ka’ashigem - ka’ageii/ ; dia-noche /na na’aq
—pe’/; vida-muerte /nachalataGak — I’ewa-
Ga/. El mundo /‘alwal’ ek/, es conceptualizado
en base a dos planos cosmoldgicos. El plano
superior, el dia /na’/, con sus ambitos cosmo-
logicas. Esto es: el sol /nala’/y el fuego solar
/na la’ norek/, el cielo /pigem 1’ek/, las nubes
/pigem 1’0k/, el mundo de los hombres /qom
iec’pi/ que se asocia simbolicamente con los
habitantes del dia -condicion humana- /shia-
Gawa’ pi o lla’ lli’pi/, el monte /hawiaq I’ek/,
el palmar /chaesat 1’ek/, el campo /ne’enaGa’/,
el rio /la’achigi - /’etaGat/ y los riachos /sa’a
tal’ek/. El plano inferior: la noche /pe’/, con sus
subsecciones cosmoldgicas. Esto es: la luna /
hawowoik/, la luz lunar /leraGa’ hawowoik/, la
entidad zoomorfa que habita la luna /ashin’a —
ashien/, el mundo de los habitantes de la noche
-condicion no-humana- /pe’ I’ek pi/ y el agua
/’etaGatl’ek/. La division de los dos estratos ba-
sicos de la cosmologia se conceptualiza como
/laefii na ‘alwa/ (lit. “‘el medio de la tierra™)
que constituye una zona de mixtura acudtica/
barrosa y terrestre.

El pardmetro simbdlico que configura la de-
terminacion espacio-temporal esta constituido
topograficamente por sendas de acceso o de sa-
lida ubicadas en los puntos extremos de la linea
de separacion de los estratos indicados. Estos

“agujeros” (que se ubican en los extremos de
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los ejes cardinales este/oeste), sefialan la finitud
del mundo, es decir, el lugar donde se termina
la tierra /loga’ na alwa/ o donde se termina el

cielo /loga’ na pigem/, segin pitaGat.
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Paralelamente, constituyen los puntos de con-
exion entre el mundo de arriba /delek — laefii
na ‘alwa/ y el mundo de abajo /’alwa lawel/.
Precisamente, porque son los lugares por donde
aparece el sol y entra la luna y viceversa. Es-
tos “umbrales” o conductos de acceso /jawaq
‘alwa/ y de salida /fii gi’shigem/, de la salida de
la luna /hawowoik i1 gi’shigem/; y viceversa,
el lugar de la entrada del sol /na la’fii gi’fi/ y
de la luna /hawowoik fii gi’iii/; que se relacio-
na estrechamente con la ordenacion cardinal:
norte /da shi’u/, sur /qollaGa/, este /da tagefii/
y oeste /da havit’/.

Siguiendo a Eliade (1976, 1987a, 1987b),

toda configuracion cosmolodgica se sustenta

en relacion con un principio de orden. Dicho
principio o elemento integrador/diferenciador
se conceptualiza generalmente en términos de
un “axis mundi” o eje del mundo. En este sen-
tido, los taksek entienden el orden del mundo
en términos de un Todo conformado por partes
0 estratos y sectores topograficos unidos entre
si por un eje que los atraviesa y los mantiene
ordenados, diferenciados e interconectados en
términos de una confirmacion de la condicion
humana. Dicho eje-conducto se perceptualiza
en términos de un arbol o /nawe epaq/ (/epaq/=
arbol; /nawe/= prueba; lit: arbol de prueba).
Este arbol atraviesa los niveles cosmologi-
cos y es, a la vez, “el lugar” de la iniciacion
shaménica o “prueba de poder” /wo’ora halojk
nawe’/. Esto significa, al menos dos cosas
fundamentales: a) la sustentacion de cada
uno de los estratos y b) la intercomunicacion
de los mismos. El arbol-del-mundo cumple
una funcién vincular y liminal; es medio y
vehiculo de paso y comunicacion de las enti-
dades potentes. Cada estrato estd poblado por
entidades caracteristicas de cada uno de ellos,
que poseen la facultad para trasladarse de
un estrato a otro; siendo un hecho relacionado
con las cualidades taxondmicas de las especies
animales/vegetales con las cuales se las asocia
(ej. entidad con plumas/puede volar/tiene ac-
ceso a los estratos cosmogonicos superiores/
habita el cielo). Y el medio y vehiculo para
hacerlo es precisamente el “camino” o “senda”
o el “arbol del mundo” que hunde sus raices
en el “mundo de abajo” / y ofrece su follaje
al “mundo de arriba” mientras que su figura
denota una “senda cosmoldgica”.

Aunque Palavecino (1961), Cordeu (1969-70)
y Miller (1979), han identificado varios niveles
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y sectores estelares, los toba refieren a /tres
partes del mundo/ con sus secciones espaciales.
El plano central, el lugar de la tierra /’alwal’ek/,
es el ambito especificamente humano, el mundo
de los hombres /qomjeq’pi/ con sus sectores
caracteristicos: el monte /haviaGal’ek/, el pal-
mar /chaesatl’ek/, el campo /ne’enaGa/, el rio
/la’achiGy/. los riachos /sa’atal’ek/ y el estero /
qa’jim/. El plano inferior /ka’agefii ) constituye
el ambito especificamente no-humano asocia-
do manifiestamente al mundo donde viven
los muertos y los habitantes no-humanos de
la noche /puegl’ek pi/ con paisajes y sectores
similares al mundo de los hombres. El plano
superior /ka’ashigem/ con sus sectores: el dia /
na’/,lanoche /pe’/, el sol /nala’/, el fuego solar
/na la’ norek/ . el cielo /pigeml’ ek/ y los otros
cielos /pigemljapi/ ; las nubes /I’ oc/ , la luna
/hawowoik/ , la luz lunar /hawowoik leraGa/.
No obstante, segin algunos shamanes /pi’i0Go-
naq/, en el extremo superior de este plano se
ubica otro cielo donde generalmente se ubican
las estrellas /waqfii’pi/ y algunas constelaciones
como las Pléyades /dapichi’/. El /mundo/ esta
rodeado por fuego o por agua cuya funcion se
asocia al abastecimiento incesante de los rios,
los esteros y las lagunas. Tanto los ciclos di-
urnos como nocturnos se dan alternativamente
en el /mundo de arriba/ y en el /mundo de
abajo/; siendo que la finitud espacio-temporal
de estos ciclos se conceptualiza en términos de
dos umbrales/accesos de ingreso y de salida
ubicados en los puntos extremos maximos del
eje este/oeste o del saliente y del poniente /da
tagefii - da havit’/. Estos umbrales cardinales y
topograficos marcan la finitud del /mundo/, es
decir, el lugar donde se termina la tierra /‘alwa

loga’/ o donde se termina el cielo /pigem loga’/.

A su vez, constituyen los polos de conexion
entre el mundo de arriba y el mundo de abajo,
ya que se asocian con los lugares por donde
aparecen y desaparecen sol y luna. Estas “puer-
tas” de acceso /hawaq ‘alwa/ y de salida /fiiGi
shigem/ se identifican con el lugar de la salida
del sol /na la’ fiiGi shigem/, de la salida de la
luna /hawowoik niGi shigem/, y viceversa, el
lugar de la entrada del sol /na la’ fiiGii/ y de
la luna /hawowoik fiGi’fi/.

A su vez, el universo esta constituido por
caminos que conectan los seres, las cosas, las
energias y las propiedades especificas de los el-
ementos. El camino mas importante se asocia al
arbol del mundo o /nawe epaq/ cuyo simbolis-
mo se sustenta, entre otras representaciones,
en la idea de un “gran camino del mundo”. La
comunicacion entre las regiones cosmicas es
atributo esencial de las entidades no-humanas
y de los /pi’ioGonag/. El /pi’ioGonag/ es, fun-
damentalmente, un mediador —personae limi-
noide- entre el estado de humanidad y el estado
de no-humanidad y su poder /halojk/ radica
en la posibilidad de “viajar” por los diferentes
mundos y sus ambitos caracteristicos. Asimis-
mo, posee el atributo del “conocimiento” de
lo suprasensible, posee el don de la palabra
para comunicarse con sus espiritus auxiliares
/itaGaiaGawa/, con las entidades no-humanas
/jaga’a/ y con las especies animales o vege-
tales del mundo natural. Finalmente, posee el
conocimiento y la capacidad recibida de sus
auxiliares (vibora, viento, fuego, tizon, noche,
etc.) para curar o danar.

La actividad onirica como accioén simbolica,
en la cultura toba y mds precisamente en la
practica shamanica posee el status de modo de

la experiencia vital y vehiculo para el acrecen-
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tamiento de poder y del conocimiento de los
seres y las cosas (Ruiz Moras, 1995; Hallowel,
1955, 1960). El trabajo del suefo (siguiendo la
expresion taksek) es una forma de la mito-prax-
is y con-forma el principio de experiencia en
términos de accion simbolica En este sentido,
los /pi’ioGonaq’pi/, sofiadores por excelencia,
son los intermediarios de las relaciones y per-
petuas tensiones ontologicas y cosmoldgicas
del estar-siendo de la comunidad asi como del
estado de diferenciacion etno-fisiologica, cuyas
figuras exponenciales son el mundo natural/

salvaje y el estado de humanidad.

/nawe epaq/ segun /pitaGat/

Tal como lo han sefialado Nordenskiold
(1912), Karsten (1935), Métraux (1946) Cor-
deu (1969) y Susnik (1984), es propio de las
culturas chaquenas el hecho de asociar a cada
nivel, sector o parte del cosmos, determinadas
entidades que las habitan y las controlan. Por
otra parte, parece establecerse una cierta de-
terminacion ontico/cosmica. En otras palabras,
a determinado estrato cosmologico, determi-
nadas entidades y viceversa = determinacion
topo-cosmoldgica (en relacion con los lugares
y en relacion con el tiempo) y taxondmica (en
relacion con las cualidades fisioldgicas y po-
tentes de las entidades).

El /nawe epaq/ esta poblado por entidades
antropomorfas y zoomorfas originarias que
habitan los espacios calificados del mundo. Se
encuentra /taanki/ asociado a /waGajaqa’ lahigi/
(el zorro trickster-embaucador con destreza/
inteligencia), luego /no’owet /(el dueno del
monte y de los campos), luego /waGanaGanak/
(duefio de los animales del monte), luego /
choet/ (buho: duefio de la noche a veces aso-
ciado a /pitet/ (entidad nocturna no-humana),
luego /araGanaql’ta’a/ (padre de las serpientes
habitante del Inframundo), luego /fianiqalo/
(dguila=dueiio de las alturas y del cielo), luego
/qadawaik/ (el viento; asociado a la respiracion,
al ritmo sanguineo y a la condicién animica), y
por ultimo /qoyol ta ’ a/ (entidad que controla
el acceso al nawe /epaq/ durante la prueba de
iniciacion shamadnica; se representa algunas
veces como entidad alada). En el plano semia-
cuoso de separacion entre el estrato terrestre y
el estrato subterraneo, se ubican las entidades:
/a’e’loc ta’ a/ (dueio de los yacaré).
Seguidamente, /kiyokl’ta’a /(duefio de los ti-

gres), /araGanaql’ta’a/ (boa) y /moonalo I’ta’a/
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(duefio de los jabalies salvajes).

Entidades /jaqa’a/ segln /pitaGat/

Cada una de estas entidades se corresponden
con especificos estratos cosmoldgicos los cua-
les son, al decir de los tobas, dominados por
ellas, en el sentido de que a cada entidad le
compete una determinada facultad “de poder
v de conocimiento” /wo’o ra halojk/ en virtud
del “dominio” que ejerce sobre algiin dominio
de la experiencia, incluyendo el dominio fisico
de la corporeidad humana. Facultad que no
implica exclusivamente tener por habitat un
determinado sector del mundo, sino que im-
plica también, poseer poderes y conocimientos
para interceder y pronosticar los avatares y las
contingencias del mundo de la naturaleza y
del mundo fenoménico. Una especie de ten-
sidn intersubjetiva entre “personas totales”,
siguiendo la expresion de Mauss (1971). La
entidad /no’wet/ se relaciona directamente con
el estrato terrestre (es el duefio de los montes
y los campos, de los pumas y de las lluvias),
e indirectamente —por su relacion con otras
entidades de otros estratos-, con el mundo ce-
leste y las nubes o con el mundo subterraneo.
En el caso de las entidades no-humanas, éstas
asumen en el contexto de las plasmaciones
categoriales de la experiencia histérica (Fabian,
1983) y social (Goffman, 1978) una serie de
funciones tesmoforicas que se complementan
a los aspectos normativos consuetudinarios que
organizan el cuerpo social, los deberes rituales
y, al decir de Durkheim (1982), “el orden na-
tural de las cosas”.

Las entidades /jaqa’ a/ estdn politéticamente
asociadas a diversas dimensiones ontologicas,
tales como: la revelacion del conocimiento y
las técnicas para la recoleccion de la miel, el
aprendizaje de las posiciones y tacticas de pesca

y caza, la evitacion de la desmesura en la caza,



106

EZEQUIEL RUIZ MORAS

la percepcion selectiva del olor de la presa, la
norma ritual de la ubicacién hacia el naciente
de la cabeza al momento de dormir para evitar
el advenimiento de la enfermedad, la iniciacion
de los jovenes, las interdicciones y prescripcio-
nes culinarias/alimentarias, el reconocimiento
por el olor y el tacto de los diferentes tipos de
enfermedad, la etiologia de los nombres de las
personas y de los animales, la revelacion oniri-
ca del significado de los ritos, la revelacion del
significado y funciones rituales del arbol /pera-
GanaGa nawe epaq/ /palo borracho/ (Chorisia
insignis), don de la palabra, imposicion de
los procedimientos mnemotécnicos necesarios
para la narracion de los “relatos del tiempo”,
donacion de las palabras vitales para conciliar
la facticidad onirica con la facticidad de los
sucesos ordinarios, reconocimiento cardinal y
astronémico, reconocimiento del cromatismo
estacional de las especies vegetales, imposicion
de la accion de recordar-sofar y donacion de la
memoria ancestral o historica.

El estatuto ontoldgico-temporal de estas per-
ceptualizaciones aplicado a las taxonomias
animales y vegetales establece, a su vez, un
sub-régimen de correspondencias entre las
especies, basado en un componente asociativo
a la vez metonimico, metaforico y fisiologico,
que permite “congeniar” atributos diversos en
un solo “complejo taxondmico” o “politético”
(Hallowell, 1955, 1960; Lévi-Strauss, 1962;
Needham, 1977; Hallpike, 1986; Vygotsky,
1999), asi como también organizar la experien-
cia, el lenguaje y la accion simbolica (Bourdieu,
1991).

El caracter oscilante del desplazamiento cos-
molodgico de las entidades potentes, es una de

las propiedades fundamentales de los regime-

nes de conceptualizacion de lo existente entre
los taksek. La expresion “duefio ” /looGot -
lowanek - paajak/, los taksek entienden aquellas
entidades que poseen poder /halojk —1’anaGak
—napiishik - afilaGaik/ y el prestigio originario
de los tiempos primordiales, es decir, la facul-
tad esencial de guiar /, dominar y preveer las
contingencias naturales y sociales y, por con-
siguiente, todos aquellos elementos, objetos y
seres que habitan el universo.

La nocion de poder /halojk, 1’afiaGak, napi-
ishik/, esta estrechamente relacionada con la
categoria de lo no-humano /jaqa’a/. Los taksek,
marcan una clara oposicion entre lo conocido
y lo no-conocido, asociandose al primero la
idea de lo humano; y al segundo la idea de lo
no-humano. La oposicion /jagaja/ (hermano,
conocido, pariente) y /jaqa’a/ (otro, desconoci-
do, no-pariente) expresa una distincion esencial
en la cosmovision de los taksek. A partir de la
primera, se ubica a los hombres, a lo conocido,
lo previsible, mientras que mediante la segunda
se connotan los seres de naturaleza no-humana,
a lo desconocido y a lo imprevisible En este
sentido, a estos ultimos se los asocia con los
fenomenos del mundo empirico, con especies
vivientes o con actividades diversas, actuando
en todo los casos como “Duefios” /looGot/ que
rigen tales fendmenos, cuidan tales especies
y ensenan determinadas practicas a los hom-
bres (basicamente porque estas entidades se
relacionan con los hombres bajo la forma de
“espiritus auxiliares o compafieros = /itaGaia-

Gawa — itawa - lowanek/)
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Ascencion del /nawe epaq/ segun /pitaGat/

Todos los hombres poseen /itaGaiaGawa/ en
mayor o en menor medida. Los que lo poseen
en mayor medida son los shamanes /pi’i0Go-
naq o ki’ioGonaq/ — (masc.); pi’ioGonaGae
o k’1’ioGonaGae/ (fem.), puesto que poseen
tienen la facultad de ver mas allé de lo evidente
/ichoGonaGak — loGok — erapege/ (analogia
con las entidades poderosas), poseen la facultad
de curar y dafar y, lo que es mas importante,
poseen la facultad de viajar/atravesar los es-
tratos cosmologicos guiados/ en alianza de sus
espiritus auxiliares /itaGaiaGawa/ y transitar
por ellos en su /trabajo del conocimiento/.

Esto se logra por medio de la misma relacion
establecida entre las entidades poderosas del /
nawe epaq/. Es decir, un /pi’ioGonag/ o una /
pi’ioGonaGae/ recibe el poder /halojk/ de un /
itaGaiaGawa/, por lo tanto, si ese espiritu au-
xiliar habita otro estrato cosmoldgico, puede
interceder para que el iniciante /pi’ioGonag/
pueda acceder a dicho estrato o a algln otro.
Asi, como apuntaramos, la via de acceso que
conecta y mantiene el orden del mundo es

el /nawe epaq/, que se asocia a un “arbol de

lucha-competicion” /fii’igewa nawe epaq/ o
“arbol de salud/enfermedad /nlewaGaki nawe
epaq/ o /arbol del conocimiento/.

El /arbol del mundo/ es la senda por donde de-
berd introducirse y trasladarse el /pi’ioGonaq/
para poder acceder a los ambitos diferenciados
que constituyen el mundo de los existentes, dia-
logar con los “poderosos” /afiaGaik/ y “hacer el
trabajo” para recibir-mantener /ntel’a — nsalla-
Gane’/ el poder /halojk/ donado. A su vez, este
transito, s6lo puede ser guiado y establecido
por el /itaGaiaGawa/ del /p1’ioGonagq/. Dichos
“transitos cosmologicos” por el /nawe epaq/
se efectivizan en y por la actividad onirica /
ichoGonaGak — loGok/ (Ruiz Moras, 1995;
Wright, 2008), el efecto alucinégeno del tabaco

o la ingestion ritual de la chicha de algarroba.

/itaGaiaGawa/ - /jaqa’a/ segun /pitaGat/
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Es en el contexto de dichos complejos de
accion simbolica donde los futuros iniciados,
los iniciados y los shamanes, desarrollan es-
tas epopeyas o res gestae ontologicas cuyo
fundamento es el conocimiento no revelado
de la propia personalidad, el conocimiento
de la realidad empirico-onirica, la capacidad
de prever y poder dominar las contingencias
naturales (una buena caceria /daGonaGan/) y
sociales (controlar la enfermedad /nawoGa/) y
asegurar el acrecentamiento del poder /halojk
— I’anaGak/.

/itaGaiaGawa/ - /jaqa’a/ segln /pitaGat/

Segun Cordeu (1969-70), Miller (1979), Ruiz
Moras (1995a) y Wright (2008); el poder de
los /pi’ioGonaq’pi/ parece estar estrechamente
vinculado con el ambito cosmologico al cual

pertenecen sus espiritus auxiliares. Ello les

permite desempefiar funciones especificas,
tales como: curar determinadas enfermedades,
desplazarse sin peligros por ciertas regiones o
sectores del universo, guiar ciertas actividades
de la organizacidén econdmica, politica y moral
necesarias para un normal y equilibrado man-
tenimiento de la vida /nachalataGak/. En este
sentido, segun el /itaGaiaGawa/ que se posea,
seran mas accesibles o mas dificultosos los via-
jes a determinados planos. Asi, el shamén que
tenga relacion con /ki’ijaGae/, un auxiliar en
forma de abejorro negro, podra ir hacia arriba
volando con bastante seguridad y podra “co-
nocer el trabajo de la enfermedad” /nawoGa/

ya que dicho auxiliar “maneja la enfermedad”.

/itaGaiaGawa/ - /jaqa’a/ segun /pitaGat/

Si un shaman tiene como /itaGaiaGawa/ a /

werajk/, una entidad /jaga’a/ que domina el
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ambito acudtico, ird al interior del agua, que
tiene, como vimos, estrecha correspondencia
con el mundo subterraneo /’alwa lawel/. Parale-
lamente a las funciones cosmoldgicas y Onticas,
el /nawe epaq/ es, también un “topoc” y un “sa-
cra” (Turner, 1980, 1988), es decir, el lugar de
las iniciaciones y las competencias shamanicas
asi como un simbolo dominante suscitado en el
dominio de la experiencia. Es decir, que cons-
tituye un lugar ritual de iniciacion implicando,
a su vez, un espacio sagrado de competencia
para la adquisicion del poder /halojk/ entre los
iniciados y los espiritus /itagaiaGawa/. El /
nawe epaq/ es el lugar ritual de prueba; alli “se
prueba” la capacidad fisica y la sabiduria de
las personas elegidas para ser /pi’ioGonaq/ y
poder visionar el dominio de la otredad. Aque-
llas personas (pueden ser hombres o mujeres)
que poseen fortaleza fisica/espiritual, moral e
intelectual, pueden ser elegidos /pi’ioGonag/.
Cabe senalar que esta eleccion no depende de
los hombres o de la condicién humana /jaqaja/;
sino que es una revelacion-donacion de las
potencias Onticas /jaga’a/. Esta revelacion se
manifiesta a través de los suefios o en periodos
febriles /le’eraGa/ y de crisis existenciales
individuales y/o colectivas. Sin embargo, es
fundamentalmente a través de la actividad
onirica, donde “el elegido” /lca’ aGishik/ por
las potencias onticas que habitan el /nawe epaq/
es llamado a cumplir el destino de /pi’oGonagq/
o /pi’ioGonaGae/. A su vez, ese “llamado” es
basicamente un didlogo. Un didlogo entre “el
elegido”, las potencias onticas y los espiritus
auxiliares. Parece, pues, evidenciarse una cierta
relacion jerarquica entre las entidades y €l o
los elegidos. Son ellos, “que todo lo ven y lo

saben” quienes deciden qué persona concita las

disposiciones pertinentes para poder acceder
—prueba de poder mediante /nawe/=trepar, /
epaq/=palo/arbol - al status ontoldgico y politi-
co de /pi’opGonaq/. Mientras que la recepcion
de dicho ofrecimiento, por parte del elegido o
iniciado va a depender de las relaciones que
¢ste establezca con los /itaGaiaGawa/. En este
sentido, el elegido dialoga con los espiritus
auxiliares y les pide/acepta poderes en caracter
de donacion para lograr acceder a la prueba del
/nawe epaq/ con éxito. Estos poderes pedidos/
aceptados sellan una especie de compromiso
y una relacion inquebrantable entre el elegido/
iniciado, los /itaGaiaGawa/ y las potencias 6n-
ticas; a partir del cual concurren, en el tiempo
y en las circunstancias rituales pertinentes (cu-
raciones, prevenciones, tratamientos, dafios),
en la figura del /pi’ioGonagq/, las fuerzas, los
conocimientos y los poderes pedidos/cedidos.
Es muy comun el hecho de que dichas facul-
tades y cualidades se alojen en un sonajero de
calabaza /Itegete/, artefacto harto importante en
las practicas curativas. Segun la expresion de
un /pi’ioGonaq/ es en “el /ltegete/ donde estan
los poderes (halojk’pi) de los /itaGaiaGawa/”
(Ruiz Moras, 1995). A su vez, en virtud de la
correspondencia estructural (ahuecado-conca-
vo) entre el /ltegete/ o sonaja de calabaza y el
corazon /ikillakte/, en el sentido de que por sus
cualidades estructurales (continentes) poseen
la especificidad taxondmica y simbolica para
“guardar” el poder y la vida o, las enfermedades
“ganadas” a los otros /pi’ioGonaq’pi/ durante
las “batallas™ oniricas y profilacticas.

La prueba onirico-ritual del /nawe epaq/,
consiste en la ascension, por parte de los
elegidos, del arbol del mundo (cominmente

asociado al quebracho colorado /moyik/ -Si-
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nopsis Balansae-). Ascension que comienza,
simbolicamente, en los estratos cosmologicos
semi-subterraneos de los elementos acuaticos
y fangosos del submundo para ir ascendiendo
al estrato terrestre/celeste, para finalmente arri-
bar al estrato celeste/estelar. Esta ascension,
es precisamente una prueba ritual de poder
o performance (Turner, 1988: Schechner &
Appel, 1991), debido a que es alli donde el
elegido somete su fortaleza fisica, espiritual,
moral e intelectual y los poderes donados por
su /itaGaiaGawa/, a las pruebas ofrecidas por
las potencias Onticas que habitan el arbol del
mundo. En este sentido, la primera prueba a la
cual se somete el elegido es la del fuego /norek/.
El fuego recubre al /nawe epaq/ y al mismo
tiempo resguarda a sus originarios habitantes
del ambito especificamente humano /jaqaja/. Es
evidente, en este punto, las correspondencias
entre el elemento fuego y el color intensamente
rojizo /towaGaraik/ del quebracho colorado
durante su floracion en primavera. Si, ademas,
recordamos que el inico arbol que quedo en pié
luego del gran incendio cataclismatico origina-
rio, que instauro, la condicion diferenciada de
lo humano y lo no-humano, como asi también
la ordenacion definitiva del mundo tal como se
presenta hoy, era precisamente, seglin algunos
relatos y su gama de versiones, un quebracho
colorado.

Existe una compleja red de asociaciones
semanticas entre el fuego, el color rojizo de
la floracion del quebracho colorado, diversos
regimenes de diferenciacion entre las catego-
rias /jaqaja/ y /jaqa’a/; humano/no-humano;
puro/impuro; humanidad/animalidad; viviente/
no-viviente, en tanto organizadores simbolicos

de la experiencia. En este sentido los taksek

tienden a relacionar el fuego con la diferen-
ciacion entre lo humano y lo no-humano, casi
como un limite factico entre estos ordenes, asi
como con un componente purificatorio que
limita la indiferenciacion entre la condicion
de humanidad y la condicion de la animalidad,
marcando fuertemente el temor y la evitacion al
desorden/desequilibrio l16gico/taxondmico que
implicaria dicha fusion semantica y factica. De
alli que, como sostienen Douglas (1973), Myer-
hoff (1978) y Zeitlin (2003) la identificacion
socio-simbdlica y religiosa de limites facticos
para la delimitacion de las categorias de lo puro
y lo impuro suponga una endo-conceptualiza-
cion del orden y el desorden, lo existente y lo
no existente, la forma y lo informe, la vida y
la muerte. Los taksek categorizan la unidad
en la experiencia. Es decir, forjan criterios de
endo-delimitacion de lo ordinario/extraordi-
nario, la salud/enfermedad, lo vital-moviente/
inmovil-inerte, como modos de experiencia en

términos de accidon simbolica.

Conclusiones

Se evidencia un hilo conductor en la
perspectiva intercultural de las ontologias re-
gionales que identifica la temporalidad con la
co-implicacion espaciotemporal-deictica que
opera en términos de una apercepcion sintética
de toda posible/imaginable o empirica percep-
cion de lo existente. La preeminencia simbolica
de la correlacion entre los existentes, los regi-
menes de sentido ligados a algin parametro
espacial y las posibilidades de sus acciones
(atn las imprevisibles), denotan el caracter ne-

cesariamente asociativo de los existentes entre
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si bajo un mismo patrén o modelo ontolégico
de percepcion. Las dimensiones de la tempo-
ralidad evocados en la memoria historica y en
las concepciones religiosas implican, a su vez,
tanto sucesos reales como acciones posibles
e imprevisibles. La ensofacion y los estados
extaticos de pérdida de la conciencia ordinaria,
conforman un teatro para la expresividad de los
atributos ontologicos de los entes humanos y
no humanos asi como una retérica mnemonica
aplicada en términos de accion simbolica a
las condiciones de su existencia. La densidad
simbolica de dichos esquemas de experiencia y
accion requiere de un trabajo de desciframiento
de sus condiciones de produccion cultural asi
como de una expansion de los modelos antro-

poldgicos de percepcion e interpretacion.
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