
MUERTE, MIED0 Y EASCINACION

EN lA CRISIS DE embiiye DE IOS MASHC0
DE EA AMAZONIA SUDOCCIDENTAE

Por MARIO CALIEANO

En una de las parcialidades del grupo Mashco de la Amazonia Sudocci
dental, la de los Amaracaire 1, hemos podido observar una particular enferme
dad que se manifiesta en los momentos mas criticos de la vida. Esta dolencia
recibe el nombre de embiiye, es decir "morirse”, y constituye a su vez una de
las técnicas que emplea el indigena para hacer frente a determinadas situa
ciones limite que comprometen la totalidad de su ser y de su estar en el
mundo de los humanos. La crisis de embiiye se desencadena cuando el indi
viduo se ha alejado de su habitat y consecuentemente de su nucleo familiar
y comunitario 0 cuando debe adquirir una esposa y, con mayor frecuencia, en
ocasion de la muerte de una persona amada. En las tres circunstancias men
cionadas se vislumbra un denominador comun; la irrupcién del numen familiar
que regresando de su destino luego de la muerte, intenta arrastrar consigo al
sufriente con el proposito de arrebatarlo de la comunidad humana. Dotado de
una aviesa potencia recurre a diversas artimanas para satisfacer su deseo de
compaiiia. El indigena le opone la crisis de embiiye mediante la cual intenta
conmoverlo y Iibrarse asi de su acechadora presencia. Sin embargo, no siem
pre sale victorioso de esta contienda, dado que aunada a la potencia del muerto
que lo arrastra existe en lo mas profundo de su ser el deseo de acompanarlo
definitivamente.

Nuestro trabajo se limitara a describir el problema que nos interesa, tal
como aparece en la cultura mashco; pero, en su fase final, intentaremos verlo
criticamente bajo la perspectiva historicista de Ernesto de Martino a partir
del tema central de la crisis de la presencia. Este proposito responde al deseo
de rescatar un pensamiento de indudable originalidad y de gran valor etno
légico. Hace muchos arios conocimos la obra de de Martino por la perma

_Cfr. Califano (1974 b).
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nente inquietud humanistica de Marcelo Bérmida; por ello, hemos elegido este
estudio sobre la idea de muerte entre los Mashco como humilde homenaje de
amigo y discipulo a su memoria. Para decirlo con las mismas palabras de
Ernesto de Martino:

.percio nella morte della persona cara srkzmo perentoriamente chia
mati a farci procuratori cli morte di quella stessa morte, sm destinando
ad una nuova riplasmazione formale la somma di affetti, di comporta
menti, di gratitudini, di speranze e di certezze che l’estinto mobilitd
in noi finché fu in vita, sia facendo nostra e continuando e accescendo
nell’opera nostra la tradizione di valori che l’estinfo rappresenta-.

1. El Oflgéh de ld ITIUBHE

En una de las narraciones mas importantes del corpus mitico de los Mashco,
que refiere las andanzas de un personaje llamado Atrinto 2, aparece un relato
que seiiala el origen y el caracter de la muerte. Este breve mito paralelo de
filiacién huachipaire cuenta lo siguiente:

“El murciélago mere decia: —dC6mo es que mueren y no regresan?
Si yo muero puedo regresar-. Muere el mere y después de dos dias
regresé. —gRegresé! He muerto y he regresado—. Entonces el ratén
mashfa anuncioz —Una vez que muero, ya no regreso. No puedo re
gresar-. Se murié el ratén mashia y no regresé. Se murieron los
pa1sanos y no regresaron.

La primera muerte, aquella del murciélago mere, si bien es voluntaria
equivale a un castigo por haber mantenido relaciones sexuales con su hermana.
A pesar de que mere al morir no va a Seronhai, al Hades mashco, sino a
Xiliahudndei 3, el hecho, como experiencia existencial, equivale a una muerte,
en lo que hace a la separacién del grupo y al matiz de temor que connota esta
separacién. Cabe destacar que el mito considera a la muerte como un viaje,
es decir, un trascender el habitat cotidiano hacia otro habitat.

Entre los Amaracaire del rio Colorado, encontramos una narracién que re
fiere también el origen y el sentido de la muerte, vigente. También entre los
Huachipaire y Zapiteri. Luego de destruirse el mundo ‘, todos los seres que se
habian refugiado en el arbol mitico Wandmei aguardaban con ansiedad el ama
necer que traeria consigo la. desaparicion de las tinieblas de la noche, de la
oscuridad o eshigon. Con el amanecer, comenzaria el wdmbo éme o "dia nue
vo", llamado también waéren 0 "dia blanc0”, reconstituyéndose el orden c6s

Cfr. Califano (1978 b, 1978c).
Los Mashco distinguen claramente dos mundos del "mas alla": Seronhdi y Xilia

hudndei; el primero es el habitat de los muertos y esta situado debajo la superficie terres
tre, posee caminos y accesos definidos; el segundo es un lugar de localizacién indefinida.

La expresion empleada para designar la idea de mundo es wanddri. Cfr. Califano
(1978 b, 1978 c).
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mico y social, rescatado del caos de la oscuridad anterior. La humanidad, las
aves y los animales en general debian guardar un silencio absoluto durante cl
lapso que mediaba entre la oscuridad de la. noche y la claridad del din:

“Antes la gente tenia que cambiar la piel y no morir. Hacian igual
que la vibora bixi. El gavilan negro (wdshik pxlrax) dijo en el arbol
Wandmei, antes que terminara de amanecer y avisando al resto de
los animales lo siguiente: —;Etshixita!—; o sea ¤cambiar la piel».
Todos debian permanecer en silencio. Pero el gavilan colorado (wdm
bedn piirax) canto antes que el wdshik piirax terminara de cambiar
su piel. Entonces éste agregoz —;Canto! Mejor me voy a morir
Como el wdshik pdrax no pudo cambiar su piel y se murio, asi la
gente, los xarangbiitn tienen que morir"

La concepcion basica de la muerte esta dada, entre otras cosas, por el
caracter de viaje y de abandono de un revestimiento G, surgidos ambos de un
castigo merecido en el tiempo de los origenes. El dualismo se hace mas patente
al analizar la relacion que media entre el cuerpo y la materia animica, como
en las caracteristicas del viaje hacia Sercnluiz.

2. EI dualismo fundamental

El analisis de la representacién que poseen los Mashco del cuerpo y del
alma, como la de la relacion que existe entre estas dos entidades, es funda
mental para comprender el sentido de la muerte. El indigena es un minucioso
observador y dispone de un conocimiento anatomico preciso y una nocion clara
de las distintas partes que componen el cuerpo humano o wdso. Los Mashco,

_ grupo cazador, por estar habituados a seccionar la presa para repartirla en la
comunidad, estan obligados a realizar im manipuleo continuo de miembros y
organos. Pero, a pesar de este conocimiento empirico, la vision que se impone
corresponde a una concepcion mitica del mismo.

Los indigenas captan y subrayan las anomalias fisicas, burlandose de ellas,
lo que constituye una de las motivaciones para eliminar a los recién nacidos
que presentan anormalidades notables. Esta especie de eugenesia surge del
temor al T6t0 7 quien a menudo puede adoptar el ropaje de un ser deforme,
tuerto, sin boca, y con otras caracteristicas insolitas. Puesto que la figura
demoniaca aparece con estas singularidades, los humanos que presentan algu.na
deformacion tambalean hacia el ambito del Tdto. El cuerpo desnudo esta

El simbolismo de los dos gavilanes es significativo: el wdmbedn puirax es una de
las aves que anuncia la sa.u.gre y aparece en los poblados cumpliendo esta misién de pre
sagio. Por ejemplo, avisaba la iniciacién de la guerra con los enemigos (mbayéri). Por otra
parte, nétese que aparece también el tema del o1·igen de la muerte como el castigo de una
norma ocurrida en el tiempo mitico; punicién que se hace extensiva a toda la humanidad.

En los rituales de la bebida alucinégena llamada xaydpa (Brumancia insignis) que
ingieren los Huachipaire, la idea que subyace es la de lograr la curacién 0 limpiem del
cuerpo de los elementos negativos que lo estan deteriorando.

El T6t0 es el demonio y como estructura fundamental se opone a la de humano 0
xarangbaltn.
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expuesto a diferentes peligros; por esta razon al recién nacido se lo asperja
con una substancia de color negro, extraida del fruto silvestre de una palmera
(Genipa americana). Previamente el padre del niiio 0 algon otro miembro del
grupo habra cantado sobre el liquido para potenciarlo °. Sin embargo no es
posible realizar esta préctica en el caso de mellizos 0 de niiios nacidos con
el “0mblig0 grande" 0 wamexdro. La idea del ser viviente es, para la compren
sion de los Mashco, substancia], y separar en dos direcciones equivale a dariar
al recién nacido limitando el crecimiento de ambos mellizos. Aparece una
analogia vegetal muy singular B, y es por esa razon que los Mashco sacrifican
a uno de ellos abandonandolo en alguna playa solitaria del rio, estrangulan
dolo 0 rompiéndole el craneo contra una roca. Eliminando una de las vidas

canalizan el flujo vital hacia una sola direccion. Asimismo proceden a suprimir
a la criatura nacida con “ombligo grande”

Un sentimiento que se manifiesta a menudo es el de horror a la destruc
cion del cuerpo, que se expresa en el temor a ser comido por el Toto; por este
motivo la mayor parte de las pinturas y adornos poseen la finalidad de prote
gerlo de su accion al potenciarlo. Asi, en los rituales amaracaire de iniciacion
masculina, instituidos por Péimpi y Séki l' una de las funciones de las pinturas
corporales es la de preservar al individuo de la accion del maléfico. Estos
aditamentos contribuyen a sacralizar el cuerpo, y con ellos —en el contexto
de las ceremonias— el individuo puede trascender a un nuevo status social;
esta transicion entendida en términos existenciales implica un riesgo.

El corazon (wanopu) es un sitio fundamental; en él reside el wanokiren,
la materia animica *2. Si bien ésta se extiende a lo largo de todo el cuerpo,
como una substancia difusa que posee la morfologia del mismo, es en el
corazon donde se concentra con mayor intensidad y potencia.

En las peleas rituales de puiio que practican los Amaracaire —llamadas
mbat12tuk—, el golpe clave y definitorio es el que se dirige al corazon, tal
como lo ensefiara el murciélago mEre a Péimpi y Séki cuando realizaron el
viaje a Xilwhudndei. Es aqui donde la vision anatomista cede definitivamente
a la mitica. El corazon para los Mashco esta situado en el extremo inferior del
esternon; centro de los afectos, de la pena, del dolor y donde se manifiestan
con mayor fuerza los sintomas de la crisis de emlaiiye.

La potencia de la palabra cantada se transfiere al liquido mediante el soplo 0 sali
vandro. Cfr. Califano (1978c).

Para la vision mashco de la vida, cada ser humano posee una rama en el arbol
Wandmei: al nacer es un retofno, durante la vida adulta se desarrolla como un gajo, con la
muerte se ha secado, se quiebra y cae.

_' _ El wamexdro corre el riesgo de no desarrollarse normalmente y ser unenano
. Esta idea adquiere su sentido en el mito de Atdnto, cuyo hijo Almannkeshzpo es yustamen
te un wumexdm. Cfr. Califano (1978 b, 1978 c).

Se trata de dos personajes que instituyeron entre los Amaracaire numerosas pautas
culturales. Cfr. Califano (1978 b, 1978 c).

’ _ _ _ Van der Leeuw (1964: 267) dice: " . . . La palabra materia ammaca mcluye, bien
entendida, la idea del poder. Poder y materia no son conceptos difereptes en elterreno del
, pensamiento primitivo. Por consiguiente, se puede hablar tanto de poder ammico como
de materia animica: en ambos cases se tram de ciertas matenas poderosas 0 de un poder
que se adhiere a una maleria"
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La vivencia que tiene el indigena del alma es la de una realidad mas
potente y huidiza que el cuerpo en el que reside. En el deceso —que consti
tuye una victoria del T6t0 o de la brujeria—, el wanokiren abandona defini
tivamente el cuerpo y el cadaver se convierte en un despojo.

La figura del alma es semejante a la del cuerpo, se extiende dentro de él,
tomando la forma particular de cada miembro 0 seccién. La sombra es la
expresién mas acabada de esta alma y los Amaracaire y Zapiteri la designan
también con la palabra wanckiren, mientras que los Huachipaire utilizan la
expresion waxiregn. La fuerza del wanokiren —y en consecuencia, de la per
sona- depende del T6t0, y éste tratara de seducirlo y arrastrarlo consigo "lle
vandolo del brazo". En otras oportunidades el T6t0 le arroja dardos y pequefias
piedras invisibles que hacen sufrir a los humanos al dafiarlos.

Entonces, el muerto se convierte en puro wanokiren, sumamente poten
ciado porque adquiere la condicion de numen; es decir, se convierte en un
T6t0. El wanokiren posee una unidad sorprendente, concreta y substancial.
Por ejemplo, el wanokiren de las brujas o tshiwembde 1** abandona durante
el sueiio su cuerpo y se dirige a la tumba del difunto con el objeto de con
geniar con el T6t0. Los hombres previsores utilizan el método siguiente para
identificarlas: cubren la sepultura con cenizas, quiebran el arco del difunto
en dos mitades y lo colocan sobre el monticulo. El warwkiren de la bruja lo
visitara periédicamente durante las noches, dejando impresas sus huellas. Por
la mafnana -lueg0 de una minuciosa observaci6n— les sera facil descubrirlas
e identificarlas.

El humano viviente esta constituido por el cuerpo (waCs0) y por el alma
(wanakiren); la muerte, entonces, implica la destruccién del cuerpo y, conse
cuentemente, la transformacién del wanokiren en T6t0. Esta transformacién

del alma provoca el abandono de la comunidad humana en forma definitiva,
aspecto esencial de la idea de muerte.

3. Seronhéi

Seronhéi es la tierra de los antepasados muertos, el sitio donde emigra el
wanokiren después de abandonar definitivamente su revestimiento corporal.
Pero no todos los muertos van a Sercmhdi como veremos mas adelante.

El habitat de los muertos esta claramente diferenciado del de los vivos y

la idea del cadaver (embéi) como despojo se encuentra igualmente delimitada
de la imagen del wamakiren. Expondremos la informacién sobre Seronhéi tal
como la relatan los Huachipaire, Amaracaire y Zapiteri. Pero antes es nece
sario hacer referencia a una pequeria narracién que relata el viaje realizado por
uno de los indigenas a esta regién de sombras y que informé a los Huachipaire
sobre la existencia del mundo subterraneo y el destino que le esta deparado
al wanokiren.

13 Cfr. Caljfano (1978 a: 42,3).

129



"Un hombre se habia muerto y lo habian enterrado. Se fue adentro
de la tierra, a Seronhdi, en donde se encontro con otros paisanos y
familiares muertos. Estos le prohibieron mirar hacia arriba.

;Nunca mires arribal—, le dijeron.
El hombre obedecio y no miro. Pero un dia lo invitaron a pescar

con barbasco y lo llevaron a un rio en el que los peces eran como
loros (mbdkoi). C-uando los sacaban de las aguas morian gritando
como loros. Mientras pescaban el hombre penso:

El hombre miro. Alli arriba vio a sus familiares llorando y ahi
mismo salto. Se levanto de la sepultura y resucito. Acercandose
adonde estaban sus paisanos les pregunto:

6Por qué lloran?
;Porque te has muerto!—, le contestaron.

Entonces el hombre se quedo con su familia y no se murio. Si
hubiera pescado en ese rio no habria podido regresar."

La tumba es el primer umbral que atraviesa el wanokiren, existen otros, y
el regreso es posible cuando no se ha integrado definitivamente a la nueva
modalidad de existencia. Los loros mbdkoi 0 sea “picudos”, estén clasificados
entre los pajaros como animales “mas T6t0” por poseer esa caracteristica con
mayor desarrollo. La prohibicion de mirar hacia arriba tiene la finalidad de
evitar que el wcmokiren del muerto se apene y sienta nostalgias de los pa
rientes vivos e intente regresar. Los muertos intentan continuamente evadirse
de Seremhdi una vez convertidos en Této; pero los recién llegados son los que
mas sufren viendo y recordando a sus familiares. La vision del dolor de los
miembros de la familia, del clan, del grupo atrae afectivamente al warwkiren
que acaba de marcharse porque se siente todavia intimamente vinculado con
ellos.

El distanciamiento es un proceso que requiere un lapso considerable y la
prohibicion de mirar hacia el habitat de los vivos, procura lograr esta separa
cion. Los muertos, dicen los Amaracaire, tienen otros métodos para retenerlos
en Seronhdi, como por ejemplo ofrecerles cinco mujeres por esposas. Participar
de la pesca equivale a contaminarse —consagrarse— en el mundo de los muertos
y quedar atrapado por su accion.

Durante el suefno algunos individuos, los wayorokéri 1* pueden conocer
Seronhdi por otro medio. Kipékwa, un anciano zapiteri, contaba que a menudo
durante el sueno su wanokiren abandonaba el cuerpo y se dirigia a Seronhdi
para conocerla. Kipékwa vio a los muertos entregados a las danzas propias de
las fiestas de los vivientes, pero no participo de las mismas; de haberlo hecho,
hubiera corrido el riesgo de quedar atrapado definitivamente.

La version huachipaire sobre la existencia del mundo subterraneo es la
siguiente:
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“El wanokiren en su viaje a Seronhdi debe recorrer un camino muy
limpio. En la mitad de este camino se encuentra un loro pequeno
llamado wiki, cuya funcion es la de comunicar el arribo del muerto

El wayorokérl o embayorokérl es el especialistn d·el “sueF¤o" 0 embayéro.



a otro Ioro que se encuentra mas atras en la bifurcacion del camino.
Este segundo loro de mayor tamaxio se llama waiklndro y al obtener
el aviso de viki se prepara para recibir al wanokiren.
E1 muerto debe llevar comida en su boca, si va con la boca vacia
waidmiro le corta la cabeza y lo mata. La comida es para entregar—
sela a waidndro. Finalmente sigue el camino que corresponde a los
Huachipaire, el otro es para las demas tribus 0 sea para los mbayéri
0 enemigos. El camino conduce hasta un rio, alli debe gritar para
avisar a sus familiares que se encuentran del otro lado, asi lo ven
dran a recoger. Los llama, comunicéndoles que ha llegado. Enton
ces los del poblado lo buscan y lo llevan a sus casas.
En este poblado vive mucho tiempo, tiene mujer e hijos hasta que
muere y lo entierran otra vez. Sigue el camino y continua hacia
adentro hasta que llega a un lugar en donde encuentra muchos pai
sanos bailando. En ese bosque vive mucho tiempo, come moscas
y tapir rojo (wdmbedn kéme). Muere otra vez y se repite el en
tierro.

Retoma el camino y sigue andando por él hasta que ya se va ago
tando. Sus piemas se van encogiendo y finalmente muere y lo en
tierran. De alli sale a la superficie terrestre bajo la forma de la
hormiga héxe.'

El primer Ioro viki es un ayudante 0 inferior (waruimba) de wakindro,
este ultimo es el “sef10r de los loros”, el jefe (wantdpa), y el primero le sirve
aviséndole. En el interior de la selva viki cumple las mismas funciones de
vigilancia. La comida iiene el proposito de engafiarlo y permitirle atravesar
esta prueba que le posibilitara continuar el camino. La bifurcacion en la
que se encuentra wmklndro constituye el segundo umbral, el verdadero umbral
del wanokiren, porque una vez atravesado ya no es posible el regreso bajo una
condicion humana. La posibilidad del retorno del wanokiren en la terapia
cantada es realizable mientras no haya trascendido este umbral que lo con
duce a la region subterranea. El rescate del wmwkiren esta expresado en el
canto en que el wayorokéri pugna por trabarle el acceso. En un fragmento
del canto que repite continuamente dice:

"En el camino de los muertos,

adonde todos van,
en el encuentro de los dos caminos,

no te dejo pasar.
Lo estoy enredando
con bambu y con espinas."

Es en este umbral donde la potencia del wmwkiren cambia de signo vol
viéndose negativa, nefasta. El rio, llamado Serowe, rio de Seronhdi, es el mismo
en cuyas margenes reside el grupo de los vivientes en el mundo terrestre; entra
en Seronluii en un lugar que se encuentra en las proximidades de kdredntapo 1
Es otro umbral donde la potencia del rio se intensifica.

Kiiredntapo: kiiredn.: "cielo"; —tdp0: “siti0”; "el sitio del cielo", el lugar en donde
la cupula celeste toca el plano de la tierra.
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Una vez que el difunto ha atravesado el Serowe, y con la ayuda de los
wanokiren de los muertos, podra formar parte de Ia nueva comunidad. El
espacio que media entre la tumba y el rio debe recorrerlo solo; este viaje lo
realizara lleno de terror aunque el mito le traza el camino hacia el mundo

subterraneo. El primer espacio de muerte comienza a pocos metros del lugar
en donde se ha sepultado el cadaver y a menudo el olor repugnante de
Seronhdi sale de la tumba mostrando el clima de las sombras.

Después de llevar a cabo una existencia semejante a la del mundo de los
vivos, padece una segunda muerte, enfatizandose la ausencia de la idea de
aniquilacion. Curiosamente el relato continua: aparece nuevamente el sim
bolismo del camino que concluye en una danza orgiastica que caracteriza a
la tipica conducta del T6t0. La imagen de las moscas aumenta la sensacion
de muerte y el mitico tapir rojo es una variedad que onicamente habita en ese
paraje. Nuevamente muere y sigue el camino hasta que el cansancio lo agota.

Es interesante ver de qué manera se van diluyendo las figuras de los
wanokiren que habitan aquellas regiones y como se enfatiza la discontinuidad
de los sucesivos espacios recorridos.

La vision de este wanokiren agotado, que finalmente surge al habitat de
los vivos bajo la apariencia de la hormiga, las cuatro muertes que padece, el
largo transito por los distintos ambitos del Hades hacen suponer un esfuerzo
de inteleccion por parte de los Huachipaire para dar cuenta de la finitud del
cuerpo—despojo frente a la perennidad del wanokiren. Esta hipotesis se sus
tenta en la comparacion con la representacion de los Amaracaire y Zapiteri del
Hades en Ia que estos episodios estén ausentes. Estas son mas simples y arcai
zanteswg El esfuerzo que realizan los Huachipaire es limitado, reflejandose
en la palidez que poseen los espacios que siguen al Seronhdi propiamente dicho.
El wanokiren podria haber salido sin tomar cuerpo y deambular por el bosque,
pero el cansancio que sufre le hace adoptar otra corporalidad, en una palabra
se agota. La hormiga kéxe no es T6t0, no tiene wanokiren, es un simple cuerpo
que se mueve.

El esquema es circular. En esta concepcion vida y muerte conforman una
totalidad circular dividida en diferentes segmentos 0 etapas. Un segmento del
circulo corresponde a la vida y posee una determinada extension, los segmen
tos que siguen pertenecen al ambito de la muerte y cada uno de ellos tiene
una distancia semejante al de la vida. Los espacios de Seronhéi son discon
tinuos pero su calificacion es similar porque su contenido numinoso no varia.
La version zapiteri del destino del wanokiren y de Semnhdi es la siguiente:

"Desde la sepultura el wanokiren sigue el camino de Seronhdi llamado
Seronhdi dagn hasta llegar a un zanjon que debe saltar con una pér
tiga clavada sobre el borde del mismo preparada para ayudar al
wanokiren. Una vez atravesado el zanjon, ya no puede regresar.
En cambio, si cae en el hueco durante el salto queda aprisionado
en el barro y no podré salir.

Los Amaracaire al· encontrarse en el centro del area mashco, rodeados por las res
tuntes purcialidudes, prescntan pautas culturales que han desaparecido en las otras.
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Continfia el camino, una vez transpuesto el zanjon, llega al rio Se
rénha, el mismo que se encuentra arriba y que mas lejos entra en
la tierra. Cerca del camino se encuentran dos ydri, puercos de tropa,
que tienen dos cabezas y estan uno encima del otro como si estu
vieran apareados.

Para poder cruzar el rio tiene que espantar una raya ima de tamario
mayor de lo normal con la ayuda de un palo. Una vez alejada la raya
escapa del peligro de ser punzado por ella y cruza. Sigue el camino
y se encuentra con un loro llamado ydnka (wazdndro). El wana
kiren debe darle de comer porque yénka tiene hambre. Si el muerto
ha comido antes de morir no vuelve, pero si no ha comido regresa.
Yunka lo asusta obligandolo a regresar.
Finalmente llega a la bifurcacién del camino y alli lo espera el
wanokiren de un familiar muerto, un Této que lo llevara por el ca
mino de los parientes. Antes de llegar a la casa de los muertos,
viki, que los ve Ilegar, avisa gritando. Es recibido, entra a la casa
y se queda a vivir.”

El zanjon que debe atravesar, la raya que empuja con el palo, y la co
mida para yiinka son las pruebas a que se ve sometido antes de llegar al final
del camino. Estos tres lugares son también umbrales que separan espacios
potencialmente diferentes y a medida que el wanokiren los atraviesa se van
potenciando cada vez mas.

Entre los Zapiteri de otros rios circula una version un tanto diferente:

"Cuando mueren, el wanokiren va adentro por un camino. Hasta
cierta parte hay camino, después no hay. Golpean la tierra haciendo
bulla y se vuelve camino. Por ahi se va hacia otro rio, al rio de los
wanokiren. Se pasa ese rio y hay una casa de los wanokiren de los
perros. Hay una casa de las flechas, otra casa de los palos de chonta,
las puntas de las flechas sin preparar.
Antes de llegar al rio se encuentra un loro llamado ydnka, es muy
grande y tienen que darle de comer. Aparece un barranco muy alto
y un palo para sostenerse y saltar. Alli el wanokiren va por un buen
camino y se encuentra con un loro llamado viki que esta sentado y
grita:

;Estan viniendo! ;Estan viniendol- Entonces los wanokiren con
testan:

gNo es de nosotros!
Sigue el wanvkiren hacia otra parte. Mas alla hay un tucan que se
llama pisin pisin y grita:

gPisin! ;Pisin!
Alli lo buscan los umnokiren y se lo llevan. Cada uno tiene su rio.
Los del Euri (rio Madre de Dios) sobre el que viven los Huachi
paire, estan sobre el mismo rio. Abajo esta el rio Amarillo, el rio
Colorado, el rio Negro; pero todo se llama Seronhdi. Hay muchas
clases de animales y cada uno los mata en su ri0.”

En un mito el T6t0 hace el camino golpeando con el pufno sobre la tierra
y el muerto lo hace durante el viaje. También el murciélago mEre hizo el ca
mino golpeando con su pufno cuando murié y se fue a Xiliahudndei. El segundo

133



pajaro 0 el pisin pisin cumplen el mismo papel de vigilancia que antes men
cionamos, la variante esta dada por el carécter de vinculo que existe entre el
wanokiren y el animal. Cada grupo tiene un ave particular que los guia. En
este relato aparecen seiialados los wanoikiren de las flechas que explicaria la
practica funeraria de la destruccion del patrimonio. Como si la ruptura del
objeto librara del mismo el contenido animico. Nos encontramos con una
vision animista que coincide con el esquema dual del cuerpo y del wanokiren.
La version Amaracaire es mas esquematica:

“Desde la sepultura el wanokiren del muerto entra por el cami
no de Seronhdi, llamado Serodndok. Encuentra a viki que grita al
ver el wanokirem

—|Kinl gkiin!
El nombre de este loro es Serohdkoi (picudo de Seronhdi).

Sigue por el camino y en la bifurcacion encuentra un Toto con el
trasero arrugado que le dice: —gVen por aqui!-. Y lo conduce
por uno de los caminos que el Toto elige. Al siguiente wanokiren
que aparecera lo lleva por el otro camino. Los dos caminos condu
cen al mismo rio, al Serowe. Es el mismo que pasa por arriba y
que mas abajo entra en la tierra para ir hacia Seronhdi. Durante
este viaje ve muchos animales, especialmente aves. Una vez cruzado
el Serowe llega a la casa en donde viven los wanokiren llamada
seronxog (casa de Seronhdi). Alli se queda.'

Esta version Amaracaire del Hades es un tanto mas palida que las anterio
res; sin embargo el esquema basico sigue siendo el mismo, es decir, el camino,
la bifurcacion, el rio y la residencia de los wanokiren. En la bifurcacion un
ser esencialmente demoniaco, que en el caso de los Huachipaire toma el aspecto
de waidnziro, en la version zapiteri, de un muerto potente y en aquella amara
caire de Toto con el trasero arrugado que es la caracteristica de la vejez. Pero
los tres son Toto, otorgan el pase y van consagrando al wanokiren. El aspecto
de prueba que poseen las versiones huachipaire y zapiteri no aparece en el
relato de los Amaracaire.

Esta geografia trascendente es temida. Empero, algunos hombres prefieren
evadirse hacia este horizonte cuando las condiciones de vida en el grupo de
los humanos se vuelven dificiles. Uno de los Zapiteri sufria porque su suegra
no queria entregarle su hija y cantaba durante las fiestas:

134

"Tshilin, tshilin, tshilin,

Tshilin, tshilin, tshilin,

Mi suegra no me quiere

Me voy a Seronhdi

Tshilin, tshilin, tshilin,

Tshilin, tshilin, tshilin.'



Los muertos pugnan por salir continuamente y arrastrar a Seronhdi a
los vivos. La comunicacion y el contacto con el submundo se mantiene en
forma constante. Algunas aves e insectos que habitan en Seronhdi emergen
cumpliendo funciones especificas. El Sercmhdkoi anuncia la muerte de algfm
miembro dc la comunidad, es un ave de mal agiiero. El Shikinmispu, que
aparece para anunciar el amanecer, separa el tiempo nocturno y el diurno.
Viki y waidndro vienen también de Seronluii y el wdmbedn piirax llega tam
bién para anunciar la muerte. Este pequefio gavilan de color rojizo y que
canto en el tiempo mitico cuando el wdshik prirax estaba cambiando su piel,
es el simbolo de la sangre, de la guerra y de la muerte violenta. La raya
isna aparece remontando el agua del rio desde Seronhdi y se esconde en la
arena del lecho. El pajarito wiwiu que se muestra al pie de los troncos po
dridos del bosque, se asoma en otro umbral de Seronhdi. El mono ho es para
los Zapiteri anunciador de muerte, en cambio las pavas kiise y poron cantan
para “hacer morir" a alguien.

Este mundo subterraneo es iluminado por el mismo sol que alumbra al
mundo superior. El sol cada maiana sale de un pozo y mediante una escalera
sube al cielo recorriéndolo en toda su extension, hasta que se introduce nueva
mente en la tierra pasando a iluminar a Seronhdi. Detras de él, a una cierta
distancia, que equivale a una ubicacion simétrica, lo sigue la luna.

A pesar de esta circularidad de recorrido solar la vision de tinieblas no
desaparece y Seronhdi continoa siendo un reino de sombra con una atmosfera
contaminante.

No todos los vivientes van a Seronhdi después de padecer la experiencia
de la muerte: el warwkiren del cazador que ha visto al watshipai, el sefior
de una especie animal, se dirige al habitat particular del animal con el cual
ha tenido esa experiencia. Si la manifestacion de potencia se le ha presentado
bajo el aspecto del mono negro, lo seguira en los arboles y en los parajes de
la selva por donde transita.

El kendetéto cuya traduccion equivale a “asi salio del vientre” es el indi
viduo muerto por el tigre y cuyo destino sera el de vagar por el bosque bajo
el aspecto felino; pero aparecera participando en las fiestas.

4. Lu idea de enfermedud

La enfermedad se designa con la palabra dinxExExZe que puede traducirse
por "mal del viento”. Este mal puede aparecer de diferentes maneras y la
causa de la enfermedad es imputada siempre a la accion maléfica de una
teofania. No siempre es producto de la trasgresion de un tabo, a veces es
simplemente originada por la malignidad misma de lo demoniaco, es decir del
Toto. Como ya se menciono, la fuerza del hombre depende del Toto. El
Toto se introduce en el cuerpo y se le echa encima, aplastandolo; y es durante
el sueio cuando los hombres pueden ver su actuar. Es necesario distzinguir
al Toto como figura pura y a los objetos invisibles que envia, por ejemplo,

135



ffechas, piedras 0 simplemente, como hemos dicho, mediante el viento. En

niltimo analisis la enfermedad es imputada siempre a un sujeto y no a un
objeto. La accion del Tdto, aparentemente dirigida hacia el cuerpo, en cambio
apunta al wanokiren y el deceso es el resultado de la victoria que cumple
al separarlo definitivamente del revestimiento corporeo.

5. Descripcién de I¤ crisis de embiiye

La crisis de embdye se acompaiia de una constelacién de manifestaciones
corporales que intentaremos describir a continuacion. Ha sido posible deter
minar varios factores desencadenantes, todos ellos vinculados con el recuerdo
de la persona fallecida. Tales factores son la infraccion del tabu del nombre
del muerto 0 su aparicién subita en las imagenes oniricas. La primera mani
festacion de la crisis propiamente dicha consiste en dejarse caer al suelo, aun
que a veces el individuo logra refugiarse en su tarima en el interior de la
vivienda comunal intentando alejarse de la vista de los demas miembros de su
grupo. El cuerpo tendido esta apoyado sobre su costado derecho y la respi¥
racion se hace entrecortada y jadeante. Con la mano derecha se sostiene la
frente y con la otra se toma el flanco izquierdo. La aspiracion y expiracién
del aire se cumplen ritmicamente acompariadas por una violenta participacién
de toda la musculatura toracica que produce la impresién de una respiracion
sumamente dificultosa. El estado creciente de ansiedad y el padecimiento
misrno se expresan a través de un quejido reiterado y quebrado que junta
mente con los sintomas antes seiialados configuran un episodio de caracteris
ticas particularmente dramaticas.

Una transpiracion generalizada a todo el cuerpo y la aceleracién del
ritmo cardiaco son otros sintomas que presenta este fenomeno. Su duracion
es de unos 15 minutos y la totalidad del proceso se asemeja a la figura que
describe una parébola, implicando un punto de partida, iniciado por el factor
desencadenante, una primera fase de progresiva intensificacién y una segunda
de atenuacion. Durante la crisis el sujeto sufre alucinaciones, particularmente
visuales, en las cuales aparecen sus parientes muertos, a veces como figuras
borrosas y en otras en forma nitida. Concluido el episodio, el indigena per
manecc en su tarima extenuado, sin responder a la accion solicita de otras
personas, quienes le ofrecen agua 0 alimentos, para quedar finalmente dormido.
Habitualmente permanece en ese estado durante un par de horas completa
mente solo, dado que los miembros de su familia y de la comunidad tiendcn
a abandonarlo apenas iniciado el proceso. La crisis de embiiye suele repetirse
cada tres 0 cuatro dias y la zona dolorosa que origina este padecer se localiza
en el corazon, que como ya dijimos los Mashco situan en la region inferior
del esternén.

Los nifios aprenden desde muy pequenos las conductas asociadas con la
crisis, las que estan presentes en su actividad ludica como el resto de las
conductas sociales de los adultos.
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La crisis de embiiye se presenta en situaciones existenciales limites: antes
de los rituales de iniciacion, en circunstancias de duelo y cuando el hombre
esta alejado de su comunidad. Un caso ilustrativo es el de un joven amara
caire de nombre Kodnaro que debia esperar aan algunos aiios a fin de poder
tomar por esposa a la mujer que tenia desiguada y que era todavia demasiaclo
joven. No debe suponerse que Kodnaro careciera de experiencias sexuales
previas ya que las relaciones prematrimoniales se caracterizan por una notable
liberalidad. A menudo Kodnaro se quejaba por la imposibilidad de tener su
esposa, del sufrimiento que le ocasionaba esta situacién. Tuvo un sueiio que
fue el desencadenante de ima de las crisis. En él vio a sus familiares muertos
que venian a buscarlo para llevarselo a Seronhdi para que no sufriera mas.
Las palabras del joven fueron las siguientes al narrar el sueno:

"Sorié que me estaba casando y que me estaba yendo con los
wanokiren de mis familiares muertos.’

El proceso es el siguiente: los wanokiren son figuras ambivalentes, por una
parte pretenden arrastrarlo consigo, y por otra, intentan protegerlo de la situa
ci6n penosa vinculada a la carencia de esposa. Aceptar la esposa que le ofrecen
sus antepasados significa entregarse a la accion del numeri familiar, lo que Otto
llama el tremendum fascinans (1965). La posibilidad de alejarlo se logra a
través de una particular terapia cantada a la que nos referiremos mas adelante
y también mediante la crisis de embiiye que decepciona y asusta a los wanokiren.
La accién de estos wanokiren se cumple sobre la totalidad de la materia animica,
pero se intensifica especialmente en el corazon.

Las palabras de los Amaracaire para explicar esta situacién son las si
guientes:

“Cuand0 llegan los wanokiren de los parientes nos prenden, nos
abrazan y nos quieren arrastrar con ellos dejandonos muertos.’

Estos wanokiren son muy ambiciosos y egoistas y sufren por la lejania de
sus fami].ia.res. Su deseo de arrastrarlos hacia el habitat queles es propio,
responde a esa necesidad afectiva. E1 joven Arisanéwa, después de la muerte
de su hermano, tenia pena y sufria mucho, dandole embiiye muy frecuente
mente. Explico que era el wanakiren de su hermano que “queria llevarselo
a Seronhdi porque sufria” (el hennano).

En otras circunstancias el embdye se produce por el alejamiento del in
dividuo de su habitat familiar, como en el caso de Mankéwe que fue llevado
a Pucallpa por uno de los misioneros y extrafiaba a su esposa. La intensidad
de la crisis y su frecuencia determinaron que fuera rapidamente reintegrado
a su grupo.

Es interesante seiialar que los indigenas afirman que también las aves
domésticas sufren de embiiye por la accién de los wanokiren de sus seme
jantes.

Exciste una terapéutica basada en el canto que colabora a evitar el riesgo
existencial a que se ve sometida la persona. Sin embargo, la crisis de embdye
puede fracasar y ser inoperante en su objeto. Esta inoperancia equivale a
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“morir con los propios muert0s” y es susceptible de ser estudiada en la situacion
de la madre que se abandona melancélicamente a la accién numinosa de la hija
difunta. La hija, comida por un tigre, es un kendetdto, expresién que como ya
hemos visto indica premonitoriamente aquello que le sucedera en su vida. El
wzmokiren de la muerta deambulara bajo la figura mixta de animal-humano
y aparecera en diferentes oportunidades en el poblado, pero con mayor fre
cuencia en las libaciones del masato 1

La actitud de esta madre que se deja morir por la pena que le ocasiona la
muerte de su hija, contrasta con la conducta mencionada anteriormente, que
refiere como las mujeres de los Mashco sacrifican a los gemelos y a los nifios
con ombligo “demasiado grande”. Esta conducta tenia por objeto proteger a
los nirios de un supuesto mal desarrollo. Entonces, ceder a la accion fascinante
del numen del kendetdto no implica la destruccién del ethos cultural; un valor
otorga sentido al éxito de la crisis de emb·iiye* y otro valor opera con igual
vigencia en el caso contrario.

6. Lu teropiu posterior

En los cantos terapéuticos que tratan a la crisis de embiiye aparece la per
fidia de los wanokiren quienes pugnan por salir de Seronhdi, emergiendo por
las pefnas y otras vias de acceso.

A continuacién transcribimos dos cantos sobre el tema, provenientes, res

pectivamente, de los Amaracaire y Zapiteri.

Versién Amurucoire

lnformunlez Shiwi

Truductorz Nduriomuponéwu

Rio Colorado, oiio I968

"En ese camino de Seronhdi habran venido,
por eso le diran: jvamos! jvamos!.
Yo estoy haciéndolo correr al kdmi kdmi “‘,
en esos pastos *9 estoy dejandolo limpio.
En esos caminos que tienen en Seronhdi tan lindos,
seguro querra irse.
En esos caminos seguro vienen,
pero yo kdmi kdmi que soy,
ya estoy arreandolos y dejandolos en su sitio.
Gritando acampa en esos pastales,
pero cuando estan acampados,
siempre vienen bailando los nokiren.
Pero no se ve adénde estan acampados.

El masato 0 sine es una bebida embriagante que se elabora a partir de la fermen
taciém de la mandioca dulce (Manlhob afp! POHL). Cfr. Califano (1973).

Kdml kdml: nutria de rio (Lutra incarum).
Los “past0s" son los wanokiren de los muertos y el kdmi kdm! los corta cuando

anda por las playas de los rios.
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Esc hombre que tienc el arco de térox 2°,
ésc le dice: [vamosl gvamosl.
Esc hombrc que ticne el campo de pciias 21,
ésc lc dice: gvamosl jvamosl.
Y el bdhcm bcih022 no los deja pasar,
él quc es tan terrible.
Yo vicjo kdmi kdmi,
yo ya cstoy arrcandolos.
El hombrc que sabe llevar los troncos de t6r0x hablando,
ésc le esta dicicndo: gvamosl lvamosl.
Yo también soy un vicjo kdmi kdmi,
yo ya estoy por arrearlos.
Dondc estén sentados el warwkiren de tdka2

y el nokiren de los xa1·angb12tn25,
yo ya estoy llcgando ahi, yo kdmi kémi viejo.
Yo estoy apartando a ésos,
porque al que busco (al cnfcrmo) esta més alla.
Yo con antorchas le estoy haciendo alumbrar2
Asi he hccho y ticne que ser mio.”

Las practicas posteriorcs al canto son:

embalye.

Soplar entre las piemas y cn la cabeza del cnfermo.
El enfermo dcbc abstenerse dc comer todos los peces que son cl
alimento del kdmi kdmi.

Version Zapiteri
Inform:-mte: Mbirika

Traductor; Ndariomaponéwa
Rio Colorado, afno 1968

“Los nokiren 22 ticnen muchos caminos,
por donde salcn a cngariar al hombre.
Con cl fuego, hacicndo chispas,
estoy tapando esos caminos.
Entonccs diré: [Que sea de él no masl,
diré el wanakiren.

Ya habia hccho todo lo que yo he querido.
Otra vcz tratara de pasar,
pero yo, le estoy mctiendo
esas chispas y no podra pasar.
No podra cngariar.
Diré otra vcz: {Que sea dc él no masl,
diré el wemokiren.

Téroxs palmcra con la quc sc fabrica el arco (Guilielma speciosa, Mart.}.
El hombrc que ticne el “campo de peias", mucstra su chacra al cnfermo de

Bdhon bdho: érbol mitico que al inclinarse sobre el rio dificultaba el paso dc los
antepasados durautc su trénsito hacia el érbol Wand-mei.

El hombre que muestn los troncos dc térox sabe voltear esta palmera simplemente
con la potencia de la palabra.

Tdku: palabra ritual para refcrirsc a los encmigos.
25 Xarangbaltn: “huma.no".

Alumbrar con antorchas, significa hacer un cerco de fucgo para dctener a los
wanokircn.

Nokirens los wanokiren de los difuntos.
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Dice que estaria viniendo a conversar,
estaria trayendo wandaxéindaz
estaria trayendo ximakdrudn?
Pero no podra entregar esas wdnda 3°,
porque yo he hecho,
cantando del fuego y del sol.
Que no se puede mirar los ojos del hombre
y diré: {Que sea de éll {Que sea de éll {Que sea de él! —dira.
Yo soy su padre: diciendo estara viniendo,
el wmwkiren de su padre a conversar.
Yo soy su abuelo: diciendo estara viniendo,
el wanokiren de su abuelo a conversar.

Yo soy su hermano: diciendo estara viniendo,
el wanokiren de su herrnano a conversar.

Yo soy su primo: diciendo estara viniendo,
el wanokiren de su primo a conversar.
Pero yo no los dejo,
continuamente estoy levantando chispas del fuego,
y no los dejo conversar.
Después dicen: {Que sea de él! {Que sea de él!
Dicen: Yo lo voy a cuidar. Yo lo atiendo.
Pero yo no los dejo,
y continuamente estoy levantando chispas del fuego.
Y dicen: {Que sea de él! {Que sea de él!’

Las practicas posteriores al canto son:

Se saliva en el cartucho de la curcuma o mantéro (Bixa orellana).
Se pinta el hombre con rayas a lo largo del cuerpo.

Los wanokiren tratan de seducir al hombre ofreciéndole frutas silvestres

que traen de Seronhdi, o prometiéndole cuidados y atenciones durante su crisis.
La figura de los muertos aparece en los cantos impregnada de un contenido
fantasmagorico; pero todo el canto es una evocacion del tremendum fascinans
del numen que se muestra en las alucinaciones del hombre que sufre.

El wayorokéri que entona el canto terapéutico, despliega al hacerlo toda
la potencia de la palabra cantada: con el fuego ilumina y ciega a los wanokiren
de los muertos, librando con ellos una verdadera batalla contra las sombras

con el proposito de hacerles desistir de su intencion °

7. EI entierro y I¤ sepulturu
El cadaver es vestido con su tunica de corteza o simplemente envuelto en

ella y amarrado con un trozo del mismo material. Entre los Huachipaire se lo
introduce en un tshimbo, una bolsa tejida que utilizan las mujeres para trans
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Xlmakdmdn: granada, fruta de propiedad del Tdlo.
Wdnda: fruta en general.
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portar los productos de la chacra. La posicién del cadéver es en cuclillas v
generalmente se lo entierra en el mismo sitio en donde ocurrio el deceso. A

menudo cavan In sepultura mientras el hombre esta agonizando, antes que
exhale su riltimo suspiro, y comienzan a destruir su patrimonio por indi
cacion del moribundo 3

El wanokiren ya, se encuentra transitando hacia Seronhdi y es necesarib
entregar el cuerpo a la tierra, para eliminar el resto de peligrosidad del que
esta contaminado el cadaver. Los instrumentos, las Hechas, la chacra y todo
el patrimonio del difunto se rompe. Dada la tonalidad animistica de la reali
dad circundante, la destruccién supone la liberacion del wanokiren de los obje
tos y al mismo tiempo el alejamiento de la vision penosa y nefasta del muerto.
E1 cumplimiento del ritual garantiza el viaje, el traslado y la instalacién del
wanokiren en Serornluii. El nombre se tabua y Ia esposa, entre los Amaracaire,
establece un vinculo sororal.

Los Amaracaire lloran durante dos o tres dias sin repetir el nombre, sim
plemente reiterando el grado de parentesco que los unia. Los hombres y las
mujeres se cortan el cabello y pintan de negro sus caras y sus cuerpos. Entre
los Huachipaire Ia esposa y los hijos del difunto debian permanecer durante
una luna encerrados en la casa, comer muy frugalmente y comenzar a salir
acompafnados por otros miembros del grupo. Una de las primeras tareas que
realizaban al salir del encierro era la de banarse en el rio.

E1 sellado de la sepultura (kumbdra) esta dado por un canto que invocan
las mujeres amaracaire.

Informunte: Shiwi

Truductorz Ndurimoponéwnu
Rio Colorado, uio 1968

“C0n el polvo de sékin 33,
te estoy tapando la boca.
Con el polvo de sékin,
te estoy tapando la boca.
Con el polvo de sékin,
te estoy tapando la boca.
Para que no puedas
hablar mas con los ereyéri 3
Para que no se escuche tu voz.”

Luego de haber cantado, las mujeres toman un piuiado de tierra y soste
niéndola con la mano, la van soplando sobre la tumba.

Asi sucedié con un anciano huachipaire de nombre Tereapa, que solicité a otro
indigena llamado Sanéngua que arrojara su cuchillo y sus flechas fuera de la casa, momen
tos antes que se pmdujera su deceso.

Sékin: son las termitas, las bormigas que se alimentan de la madera de los érboles
pmduciendo una gum mntidad de polvo.

Ereyéri; palabra ritual utilizada para desiguar a los humanos 0 xarangbdtn.
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El etnélogo italiano Emesto de Martino, en una memorable obra titulada
Morte e pianto rituale nel mondo antico. Dal lamento pagano al pianto di
Maria (1958), emprende una busqueda histérico-religiosa del lamento ffmebre
dentro del contexto del llanto ritual que se encuentra vinculado al numen que
scompare e che torna (1958: VII). Desde una perspectiva netamente histori
cista que se vincula con los postulados de Benedetto Croce **5, hace refe
rencia a dos obras anteriores que fundamentan la investigacion a la cual se
aboca. En Naturalilsmo e Storicismo (1941), fruto de los aios juveniles, se
habia propuesto el programa de continuare a pensare y por lo tanto a desarro
llar el historicismo de Croce S6 sottoponendolo alla prova di mvndi storici dalla
cui diretta esperienza storiografica esso non era nato (1958: 3). Afios mas tarde,
en Il mondo magico (1967) intento interpretar historicisticamente la magia de
las civilizaciones primitivas que arrojo como resultado el descubrimiento de la
crisi della presenza come rischio di non esserci nel mondo (1958: 3). Recurre
a Croce para referirse a la actitud que es necesario asumir frente al hecho
luctuoso y para ello cita un bello y descarnado pasaje: “Che cosa dobbzamo
fare degli estinti, delle creature che ci furono care e che eralno come parte di
noi stessiP ‘Dimenticarli’, risponde, se pure con oago eufemismo, la saggezza
della vita. ‘Dimenticarli’, conferma l’etica. ‘Via dalle tombe!’, esclamava Goethe,

35 " .Lo .s·t0rici.s—mo é, per Croce, ‘l’a#ermazione che la vita e la realtd é storia 0
nieni’altr0 che storia’; é cioé il riconoscimento del fondamentale carattere sto-rico di ogni
_awpetto del reale. Su questa base, nel saggio ‘Lo storicia-mo e la sua storia (1937)' —criti
cando le prospettioe storiografiche formulate da Meinecke in 'Die Emtehung dev Historis
mus’— Croce ha contrapposto lo storicisvno al razionalismo astratto, che pretende di valu
tare lo suiluppo storico in base a criteri razionali metastorici: lo storicismo é 'piu profan
damente razionali.s·ta’ del razionalismo astratfo, in quanto riconosce la presenza della ragione
nella storia e la razionalita di ogni momento dello soiluppo. Da cio risulta subito come la
discussione con Meinecke sw, in primo luogo, Fespressione di una dioergenza teorica intorno
alla natura dello storicisvno, rivelativa della diversitd dei presupporti a cui richiamano. Per
Meinecke, come per Croce, lo storicismo procede dal riconoscimento dellindividualitd di
ogni feno-meno dello sviluppo storico, e della sua irriklucibilitd a criteri valutativi razionali;
ma per Meinecke riconoscimento dell’individualita signiffca —atraoerso il richiamo all'in
segnamento di Ranke— l’impossibilit¢i di ridurre la storia a ragione, mentre per Croce esso
.s·focia nella tesi della razionalitd immanente dello soiluppo storico. Non a caso, mentre Mei
necke indica le origini dello storicisma nella direzione Moser-Herder-Goethe, che culminerd
nell'0pera della scuola siorica tedesca e nelle formulazioni teoriche rankiane. Croce le ritrova
inocce nell'ideali.vmo p0.s·t·kantiano e nella filosofia di Hegel. ll principal) hegeliano dell’iden
tita di reale e razionale, infatti, dioenta il momento-chiave della riuoluzione storicistica, il
cardine delfinterpretazione crociana della storia. In questa definizione dello storicisvno con
fluiscono alcuni fondamentali presupposti che Croce era venuto elaborando nel lungo pro
cesso di formazione della sua fdosofm, attraverso l’incontro con il pensiero hegeliano e la
discriminazione dei suoi elementi 'vitali'. Questi presupposti possono, in linea di massima,
uenir indicati come segue: 1) negazione della susistenza della natura come mondo autonovno;
2) riconascimento del carattere spirituale della realtd - di ogni realtd; 3) interpretazione dello
spirito come processo eoolutioo dialettico, cioé come processo che ha in sé il propio prin
cipio di comprensione; 4) rifiuto di qualsiasi specie dt trascendenza rnetastorica, e af·fer
mazione dell’im-manenza dello spirito alla storia - 0, in altri termini, delfidentitd tra spirito
e storia; 5) riduzione della conoscenza storica, e della filosofia a momento metodologico
della storiografia. . .”. Rossi (1960: 287-288). Notese como este autor destaca en Croce el

.rtfluto di cualsiasi specie dt trascendenza metastorica.

.qul si intende promuouere mercé Fetnologia, un allargamento della nostva autocoscnenza
storica, una mtgllore dercnnlnazione dell’e.v.were e del dover essere della nostra clviltd” (19§41=
10). Al final de la obra el autor establece il codice della emologla storlclstica.
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e a coro con lui altri spiriti magni. E l’uomo dimentica. Si dice che cio e opera
del tempo; ma troppe cose buone, e troppo ardwe opere, si sogliono attribuire
al tempo, cioé ad un essere che non esiste. No: quella dimenticariza non e
opera del tempo; é opera riostra, che vogliamo dimenticare e dimentichiamo.
Nel suo primo stadio, il dolore é folluz o quasi: si é in prreda a impeti che, se
perdurassero, si conformerebbero in azioni come quelle di Giooarma la Pazza.
Si vuol revocare l’irreoocabile chikzmare chi non puo rispondere, sentire il tocco
della mano che ci é éfuggita per sempre, vedere il lampo di quegli occhi che
pid non ci sorriderarmo e dei quali la morte ha oelato di tristezza tutti i sorrisi
che gid lampeggiarono. E noi abbuzmo rimorso di vioere, ci sembra di rubare
qualcosa che é di propietd altrui, vorremmo morire con i nostri merti: codesti
sentimenti, chi non li ha, purtroppo, sofferti, o amaramente assagiatiP La diver
sitd o la oaria eccelenza del laooro differenzia gli uomirii: l’amere e il dolore
li accomuna; e tutti piangono ad uri modo. Ma. con. l’esprimere il dolore, nelle
oarie forme di celebrazione e culto dei morti, si supera lo strazio, renderidolo
oggettivo. Cosi cercando che i morti non sumo morti, cominciame a farli
effettivamente morire in noi. Né diversamente accade riell’altro modo col quale
ci propomkzmo di farli oioere ancora, che é di contirmuare l’opera a cui essi
laoorarono e che é rimasta interrotta. . .” (1958:4).

La cruda verdad que se desprende de este texto es que, por cuan grande
sea el dolor de una pérdida, se impone la tarea de evitar la perdda pid irrepa
rable e decisioa, quella di noi stessi nella situazione luttuosa (1958:5). Para
hacer frente a esta peligrosa situacién vital es necesario desplegar un verdadero
esfuerzo Indipentemente dalla situazione luttuesa come tale, é appunto questo
la oaruz fatica che oi spetta in ogrii momento critico dell’esis·teriza, che é sempre
un attioo ‘far passare’ nel valore, e quindi dn riwuriziare e un perdere, un dis
tacco e una morte, e al tempo stesso una opzione per la vita: ma nella perdita
di una persona cara noi sperimentiamo al pid alto grado l’a;s·prezza di questa
fatica, sia perché cio che si perde é una personal che era quasi noi stessi, sm
perché la morte fisica della persona cara ci pone nel modo pid crudo davariti
al confliito fra ci6 che passa irrevocabilmente seriza di noi (la merte come
fatto della ‘natura’) e cio che dobbwmo far passare nel valore (la morte come
condizione per l’esplicarsi della eterruz forza rigernerarite della ‘cultura’). La
fatica di ‘far passare’ la persona cara che é passwta in senso naturale, cioé senza
il nostro sforzo culturale, costituisce appunto quel oario diriamismo di affetti
e di pensieri che va sotto il nome di cordoglio 0 di lutto: ed é Ia ‘oaria eccelenza’
del laooro produttioo e differenziato a tramutare lo ‘strazio’ —per cui tutti gli
uomini rischiano di piangere ‘ad un modo’— in quel ‘saper’ pingere che reintegra
l‘uomo nella storia umana" (1958:5-6)

Emesto de Martino define el concepto de preseriza como la voluntad de
ser en una historia humana y es en el cordoglio 3*; donde se manifiesta la simi
litud con la crisis de embdye. El cordoglio es una enfermedad y al mismo

En leugua castellana la palabra cordoglio es “cord0j0"; pero, para una mas clara
definicién, ver "corazén" en Corominas (1976: 898).
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tiempo un modelo para elaborarla y lograr el restablecimiento de la presenza
enferma (de Martino, 1958; 12). Esta crisis es un caso particular del riesgo
existencial al que esta continuamente sometida la presencia y es en el seno
de los grupos etnograficos donde el riesgo se manifiesta desplegandose en toda
su potencia. La anulacion de la presenza significa la eliminacion del existen
te en un determinado proceso cultural, pero es en este aspecto en el cual di
sentimos con de Martino, dado que en el mundo etnografico 0 mejor, en el
ambito de aquella estructura de pensamiento que se define como "primiti
va" 38, esta anulacion no se plantea. El “primitivo” permanece en el proceso
cultural actuando de alguna forma en una modalidad 0 en otro papel “tras
cender1te” que no elimina su participacién social.

El ethos coincide con la presenza “ . . . come volontd di esserci in una sto
1-111 umana, come potenza di trascendimento e di oggettivazione" (1958:_ 14).
Esta conceptuacion del ethos es entendida desde una perspectiva historicista
al acentuar la apreciacion de lo historico y descuidando el valor mitico que
posee el indigena. El “primitivo” no se encuentra vivencialmente situado en
una verdadera historia sino en una dimension existencial en la que predominan
las formas miticas de la realidad y el ethos, si bien constituye la potencia que
rige el obrar del hombre, evitando la destruccion de la unidad espiritual, con
templa la energia del fare como aquella del non fare. La ambivalencia a la
cual esta sometido el indigena entre ...“far morire i nostri nwrti in noi" y

.morire con cio che muo1·e" (1958; 11), no es entendida como la aniqui
lacion de la presenza. El ethos permanece vigente con toda su plenitud aun
en el riesgo total de' la pérdida de la presenza en el orden historico. La vitali
dad 0 la materia, que de Martino utiliza sin dilucidar plenamente, es siempre
trascendida culturalmente aun cuando el ethos en apariencia no evidencie
una trascendencia formal. En esta perspectiva incluimos también la situacién
existencial en la que el ethos se encuentra aparentemente paralizado por la
angustia. En la polaridad del placer y del dolor que se expresa en todo pa
decer humano, la presencia puede entregarse a la accion seductora y fasci
nante, placentera, de los difuntos. El “primitivo” es el hombre que se encuen
tra mas cercano a esta circunstancia y por lo tanto a morir con sus propios
muertos, sin su participacion y a pesar del esfuerzo formal que demuestre para
evitarlo y que en nuestro caso constituye la crisis de embéye. En el indigena
todo padecer es padecer “de” imputado a un sujeto en donde él se convierte
en un objeto “que" padece una determinada accion. En el caso de la enfer—
medad en general, cuya conceptuacién esta basada en e1 “riesgo" y en la ac
cion “de” aparece evidenciada esta configuracion. Se trata de un sujeto que
se abandona a un quehacer, sufriendo con ello la totalidad de su persona.
La aparente debilidad moral 0 miseria psicologica que se expresa en esta ac
titud vivencial es producto de aquella forma de pensamiento clasificada como

Numerosos son los autor-es que se han ocupado del "pensamiento" mitieo o primi
tivo y no es necesario tmtarlos en esta oportunidad; pero, un autor como Bérmida prefiere
utilizar la expresién "conciencia mitica", que define “. . .oomo nm ccnjunto do formas de
peuuamiento y de aecién que haee posible u detennimdas actuaciones y sexes, tauto en el
mito como en la vida de una culture" (1969-1970: 22-23).

144



“primitiva”. La crisis de objetivacién y el proceso de . .passare con cid che
pas.s·a” se plantearia como una posibilidad de trascendencia similar al riesgo
de . .far passare cid che passa (cioe di farlo passare nel val0re)” (1958; 18).
El hecho de . .passare con cid che passa" es contemplado por el ethos y esta
formalizado en la vida cultural de las poblaciones etnograficas, si bien en un
primer analisis no se evidencia de este modo. La trascendencia que nos refie—
re de Martino 0 sea de “. .. far passare cid che pa.ssa” en el “valor” es una
trascendencia de caracter historico, en cambio la trascendencia de “. . .passare
con cid che passa" es de tipo metahistorico S9 y comporta también el valor.

En una mentalidad que carece de la idea de aniquilacion del ser, el con
cepto de muerte se encuentra. profundamente alterado y su vision se avecina
mas a la idea de cesacién. La alteracién de un determinado comportamiento
social implica una variacion en la modalidad del existir que incluye a la expe
riencia de la muerte, tanto como el quedar fijado en una situacién critica de
la que no se puede pasar.

El etlws por encontrarse situado en la esfera misma de las categorias con
templaria al suicidio. La autoeliminacién, cuando se cumple dentro de esque
mas culturales definidos, formaliza una variante de la trascendencia. La pre
senza supera la situacién critica trascendiendo a una nueva modalidad de exis

tencia de valor metahistérico, cediendo a la accion de la potencia maligna y
al evadirse con un acto de voluntad; pero ya no trascendiendo en la historia
sino destorificandosi "°. En este caso lo "vital”, el polo opuesto a aquél de la
cultura seria objetivado mediante el valor al ordenar la accion caotica del mismo.
Pero este “vital”, al que de Martino niega toda posibilidad cultural, permanece
como un concepto confuso y con un valor de caracter instrumental. Se trata
de una abstraccion necesaria para enfrentarla en el juego de “natura.leza-cul
tura”, planteando un inevitable dualismo. Entre “ . . . non c’é nulla da fare"
(1958:19), que correspondeiia al ambito de lo vital o sea de la naturaleza y
un “. . .do1;er fare qualche c0sa" (1958:19),9 la cultura. Resulta dificil aceptar
la existencia de una pura naturaleza desprovista de todo elemento cultural
causada por el derrumbe de la presenza y asimilandola a la imagen del caos.
Desde el orden de la conceptuacion y de las vivencias de los “primitivos”, el
planteo de los dos opuestos se resuelve en un monismo en donde lo caotico
adquiere figuras determinadas y adopta el significado de una manifestacion
particular.

La concepcion social de la naturaleza que lo rodea, de la propia realidad,
de la conciencia, dado que “interi0ridad” o “exterioridad" aparecen indiscri
minadas, la plasmacion afectiva de lo mitico se configura como “puras viven
cias” que a menudo no llegan a formularse en una narracion. El “primitivo”

De Martino (1958: 37) dice: “. . .ll carattere f· della tecnica religiosa
sta nel contmpporre a questo irrelativa una destorifrbazione Lstituzidnale del
dioenire, cioé una fermata in un ordine 1!I&Sl`0|"Ib0 (mito) col quale si entra
in rapporto mediante un ordine metastorico di i (rit0)". Podemos agregar, que
_ entre los indigenas 0 en las culturas emograficas no existe la deslorificazicne irrelatioa.

historia.
Seguin la terminologia historicista de de Martino “desto1·ificand0si”, saliendo de la
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esta virtualmcntc dispucsto para crear 3 cada momento una nucva hierofania 4
La pT€.S`0TlZ(1 €I]f€I'I`DH, QUE SC pierdc 3. si I`H1SITl3. y SB precipita C11 la lOCll1'2, 42,
HO S6 CXPIBSS. COIHO U1'13. 3.bSl`.l'3.CC16Il 3. 13. p€1'C€PC1(!)I`l II]1tlC3., S11'1O COIIIO LID CI]
fI'€I'lt3.H]l€1'1tO COIlCI`€t0 S€ITI€j3I]tC 3.1 ql1€ padece el hOI'HbI'€ COt1d1H.I]3.Tf1€I`ltB EH
la relacion com la “naturaleza". La carencia de una realidad objetivada le obliga
3 GXPOHEISB 3 UI] I'l€SgO COIIHIIIIO ql1€ COI`I`|.Pl'GIld€ toda la g3.II]3. d8 COHdl1Ct8.S
posibles de la vida social.

Vide Eliade (1964).
Un ejemplo etnografico de plena vigencia cultural y particularmente demostrativo

es el del weldn de los Mataco de la region chaquefna. En efecto, en su oportunidad habiamos
afirmado que: “. . .la palabra weldn se utiliza indistintamente, 0 bien como un verbo de
estado, 0 bien como sustantivo que designa un personaje, ima teofania. Como verbo de es
tado refleja claramente un proceso y un determinado modo de ser, el cual resulta a su vez
de la accion de la teofania. Ambos se encuentran en id·é·ntic0 estado de potencia. Esto ul
timo nos revela el segundo aspecto del vocablo weldn. En cuanto al proceso, comporta una
metamorfosis al cabo de Ia cual el 0—'nusék (alma) abandona el estado de wichi (humano)
y alcanza el de aidt (demonic). Este constituye la verdadera naturaleza del fayawd (cha
man), y también del muerto; la diferencia entre ambos estriba en que el primero no pierde
su 0-msdn (cuerpo), como tampoco el estado de ildy (viviente). En el· iayawu, el i—weild
(metamorfosis), el paso de wichi a aidt, se logra por posesién del Weldn-aidt 0 de algfm
otro aidt que produzca el weldn-estada, que es la posesién misma" (1975). Sin embargo,
todo individuo que se expone a la accion del Welén-aidt, de esta figura-estado, sufre un
riesgo: “. . .Dijimos antes que weldn designaba un ser y un estado; como estado puede ser
transitorio 0 bien definitivo. Es transitorio cuando representa el paso previo a la consuma
cién de la iniciacién 0 de la muerte. Definitorio, en cambio, si el individuo permanece fijado
en la situacién de weldn de manera terminante" ·(1975: 9).

Al instalarse definitivamente en el individuo, el iniciando corre “. . .il rischia di nan
pater altrepassare tale situaziane, di restare fissati e palarizzati in essa, senza arizzanti di
scelta culturale e prigianieri di imrrwginaziani parassitarie. . ." (de Martino, 1958: 5). Es
entonces, cuando la “. . .Presenza malata significa —in generale— presenrza che una valta,
in qualche determinata mamenta critica dell'esistenza, ha rinunziata a 'farla passare’, ris0l—
venda nel valare, ed é invece passata can essa. Ogni cantenuta critica sta per la presenza
in quanta trascesa nella aggettivaziane farmale, e agni presenza si mantiene rispetta a un
cantenuta critica nella misura in cui dispiega il sua margine farmale di trascendimenta: cia
significa che una presenza caduta in crisi di oggettivaziane 0 di trascendimenta ‘passa’ essa
stessa in luaga di ‘far passare' sé stessa nel cantenuta e il cantenuta in se stessa, ed entranda
pertanta in una cantradiziane esistenziale che manifesta vari madi di prafanda inautenticitd"
(1958: 24).

Indrudablemente, la persona afectada por el weldn en forma permanente ha abdicado,
segim la concepcion de de Martino, de ser en una staria umana, resolviendo su instalacién
en el mundo en un orden metastarica: “. . .la presenza che nan ha decisa la sua staria quan
da daveva farla, sia ara destarificata, ciaé fuari del rapparta reale can la staria cancreta del
manda culturale in cui é inserita e in cui é chiamata cantinuamente ad esserci" (1958: 25).
Pero el weldn lanék, el enfermo de welan, no se halla desprovisto de contenido cultural,
vacio d·e valor, instalado en la pura naturaleza y perdiéndose: “. . .La dialettica del ‘n0n
fare' e del ‘fare’ si disarticala: per la carenza del riscatta farmale il 'nan fare' si arienta versa
la paradossale ricerca clell'assenza assalutamente vuata di cantenuti e di impegni farmali, ed
il ‘fare' si dissolve nell’egemania admlettica del vitale, che pretende in vani canati di ricas
truire fittiziamente la presenza” (1958: 32). De Martino agrega: ". . . ll mada estrema é
l'assenza tatale 0 la degradaziane dell'ethas della presenza nella scarica meramente mecca
nica di energib psichica: ma vi é tutta una gamma di inautenticitd esistenzihli in cui si ma
nifesta la crisi patita e nan risalta" (1958: 24). La presenza malata se definiria por eviden
ciar un “...se spersanalizzata, sagnante, vuata, autamatizzata, inattuale (. . .). A queste
esperienze della perdita della presenza fanna riscantra quella della perdita del manda, che
e avvertito came strana, irrelativa, indiferente, meccanica, artificiale, teatrale, simulata,
sagnante, senza rilkva, inc0nsistente" (1958: 26). El weldn lanék se vuelve extrafio con su
comunidad al quedar fijado en los avatares en que lo sumergen las caprichosas intenciones
del Weldn-aidt, que durante las reiteradas posesiones lo domina (Califano, 1975: 22). Pero
permanece como tal, como weldn lanélc, insertado y unido a su comunidad, y al atentar
frecuentemenle contra ella define su trayectoria futura. Por otra parte, no es posible hablar
de ausencia de contenido cultural: . .la reaziane stuparasa, il ritualisma ed il slmbalisma
pratettivi. Ostilud persecutaria del manda, abieziane della presenza in crisi e terrare del
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La vision del watshipai en el caso de los Huachipaire es una circunstancia
formalizada en la que Ia presenza conviene en “. . .passare con cio che passa”
abdicando de una manera de ser. Se trata de una presenza que jamas decide
su historia al encontrarse situada en una computacién y valoracion ritmica y
por lo tanto periédica del tiempo, cuyo tiempo de los origenes es omnipresente.
La destorificazione no implica inautenticidad existencial para un ser a menudo
extrano a si mismo, inactual y expuesto a convertirse en objeto. La situacion
fundamental permanece inicialmente como un “esser-agito-da” y el “all'agire-su”
(1958:29) es un instrumento de defensa plasmado en el ritualismo de la magia

fare" (1958: 32). Hemos visto a proposito del weldn que cada afdt tiene una modalidad
propia, un estilo, que al poseer al individuo éste lo trasunta en el orden corporal y en la
totalidad de su comportamiento. Es asi que el “. . .]witsdk.slele (el aidt que reside en las
palmeras iwitsdk) acecha a quien sale a cazar. A veces el mataco lo advierte y regresa al
le-wet (tolderia). Otras veces el hombre se pierde; entonces Iwitsdkslele entrara en él y lo
conducira a los bosquecillos de palmeras iwitsdk donde se halla su morada. El poseido ma
nifestara un comportamiento vegetal: enhiesto como una palrnera iwitsdk, mecera el cuerpo
al menor soplo de viento, mudo y ausente como el le-wuk (duefno) de los jwitsdk-slele-y.
En otras ocasiones quedara en el suelo, tumbado, como el tronco caido de una palmera
hachada 0 bien pemnanecera parado moviendo apenas la cabeza, como cuando el viento
sacude la copa de iwitsdk" (Califano, 1975: 20). Este ejemplo que recuerda: “. . .L’aggra
varsi della crisi restringe sempre pid d margine della possibde iniziativa, finché in un su
premo cemato di rinunzia a se e al mzmdo la volontd entra in un blocco spamodico, restando
come sospesa al gioco di un’assoluta ambivalenza, in cui ogni ‘si' richiama perentoriamente
e polamnente il ‘no’. Nei casi pid avanzati questo instabile equilibria di stimoli si riduce a
una polarita praticamente automatica, accompagnata da flessibilitd cerea, da ecolalia e da
ecomi·mia" (1958: 32). Pero, en términos mataco, presenza malata es posesién; como tal,
es contenido cultural.

Una ultima estructura nos interesa comentar en relacién al weldn de los Mataco; aqué
lla de la angustia: ". . .L’angoscw segnala Fattentato alle radici stesse della presenza, denun
zia Falxenazione di sé a sé, il precipitare della vita culturale nella vitalita senza orizzonte
formale. Uangoscra sottolinea il rischio di perdere la distinzione fra soggetto e oggetto, fra
pensiero ed azione, tra forma e materia: e poiché nella sua crisi radicale la presenza non
riesce pid a farsi presente al divenire storico, e sta perdendo la potestd di esseme il senso
e la norma. Uangoscia pub essere interpretata come angoscia della storia umana. Pertrando
quando si afferma che l’an.goscia non é mai di qualche cosa, ma di nulla, la proposizione é
accettabile, ma soltanto nel senso che qui non é in gioco la perdita di questo 0 di quello,
ma della stessa possibilitd del quale come energia formale determinatrice di ogni questo
e di ogni quello: e tale perdita non é il non-essere, ma d non-esserci, Fannientarsi della
presenza, la catastrofe della vita culturale e della storia umana. E infine: Fangoscia é espe
rienza della colpa, perché la caduta dell’energ1a di oggettivazione é, come si é detto la
colpa per eccellenza, che chiude il malato in una disperata melancolia" (1958: 30-31).
Entre los Mataco, como en cualquier grupo indigena, la angustia es suscitad·a por "algo" 0
por "alguien": .Exceptuand0 al iayawd, quien ha manipulado y superado el 'tem0r’,
en un comienzo durante la iniciacién y luego por el trato reiterado de los aidt, el noésl
(nosotros, los humanos) en estado wichi centra su estar en el mundo a través del senti
miento del temor. Lo terrible en cuanto tal, es el aidt, por su intencionalidad danina (no
civa) que se dirige 0 tiende a dafnar el 0-pi-sdn (cuerpo) en todas las formns posibles
(golpear, herir, etc.). La intencionalidad plantea de por si un enfrentamiento al cual el
wichi esta obligado. Pero la acechante intencionalidad lo sume en un estado de inseguridad
general del que tiene plena conciencia. La conciencia de la amenaza se apercibe previén
dola; pero, fundamentalmente, sintiéndola. Sin embargo, existe la duda en cuanto a la in
tencién del aidt que se aproxima, porque puede resolverse en un cometido positivo (ini
ciacion). La superacién del temor se logra exclusivamente a través d·e la intervencion del
iayawd en la situacion terapéutica, quien no lo eliminaré definitivamente; lo desviara ha
ciendo alejar al aidt (. ..) E1 miedo existencial del mataco puede ser formulado en las
siguieutes proposiciones:

a) el wichi (humane) tiene miedo del aidt (demonic).
b) el wichi tiene miedo cuando 'declara' descubrir el aitdi (dolor).
c) el wichi tiene miedo de perder el estado ildy (viviente).
d) el wich? tiene miedo de perder el dualismo 0-’nusék/0-pi-sdn (alma-cuerpo).
e) el wich? tiene miedo de convertirse en un aidt." (Califano, 1974: 65-66).
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y puesto en marclia por el incentivo del temor y de la angustia. La incapacidad
de escindir el sujeto del objeto, en donde el objeto es vivido como una potencia
en acto de precipitarse subitamente, es la circunstancia inicial de esta presenza.

De Martino hace la salvedad, que el modo de desttorificazione ritual de la
magia y de la religion relacionada con un horizonte mitico posibilita una plena
reintegracion cultural ( 1958:33). Entre los pueblos etnograficos toda destori
ficazione esta sostenida por el ethos que se imbrica valorativamente en la tota
lidad del quehacer humano penetrando inclusive en la vision limite del caos

cosmico como en aquel individual. El esquema de la presenza y el riesgo de
perderse en la inautenticidad al “. . .passare con. cio che pa.ssa” es un riesgo
privativo de una conciencia histérica, caducando en el ambito de los “primi—
tivos” que poseen un horizonte trascendente formalizado, en donde la “angustia”
es atribuida a “alg0” 0 a “alguien” mas 0 menos borroso, fantasmal y corpo
rizado segun los casos. Pero siempre imputada a algo 0 a alguien y no a la
“nada” (1958:29).

Las formas miticas del existir, como sefialamos anteriormente, son basica
mente puras vivencias y representaciones que a menudo se van formulando y
formzilizando en el actuar vital. Como si el ethos previera de manera omnisa
piente, facilitando a cada instante el juego de las hierofanias y consecuente—
mente del valor. Toda destorificazione posible es una destorificazione cum
plida segun l0 mitico.

El cordoglio como la crisis de embiiye permiten trascender la situacion cri
tica del duelo y la accién de las potencias nefastas. Esta. labor de hacernos

.p»r0curat0»ri di morte in noi e con noi, dei nostri m0rti” (1958:43) es lo
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Tarqumia: Tumba de los augures. Exlensién del brazo delanle de Ia puerta de Ia
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grada mediante el llanto formalizado con el que “. . .tutti piangono ad un
modo" (1958:43) opone el . .saper pkmgere che, mediante Foggettivazione,
asciuga il pianto e ridischiude alla vita e al val0re" (1958:43). Frente al saper
piangere, de Martino sitnia en el polo opuesto el “llorar vital" que define como
un llcrar “irrelativo" y que puede conducir a la presenza a im horizonte ca
rente de toda posible formalizacion y que equivaldria a la destruccion del ethos.
Reconoce que el saper piangere puede fracasar y la situacion critica en la que
se encuentra sumida la presenza puede irrumpir sobre ella anulandola y fijan
dola en una actitud de total ausentjsmo.

Nuevamente, resulta dificil empobrecer el actuar humano a tal punto
que éste llegue a carecer de todo tipo de elemento normativo. El llorar irrela
tivo indica la participacion del ethos si bien aparece menos normalizado en
su aspecto formal. Todo llorar es un llorar humano y como tal es un llorar
cultural aprendido a menudo inconscientemente, a lo largo de un sutil y cos
toso proceso de adquisicién cultural. El planctus irrelativo abriria la puerta
de acceso hacia lo "meramente vital" y mas tarde a la "ausencia total” de la
presenza imponiéndose 1ma conducta destructiva para la persona Hsica. Esta
actitud no posee un valor semejante para el indigena que a menudo abandona
su revestimiento corporal y que en circunstancias penosas prefiere claudicar
de su vida terrenal para situarse en un horizonte trascendente.

La madre que se abandona a la accion del numen familiar, si bien esboza
un sentimiento de culpa por la pérdida del sujeto amado, prefiere entregarse
y mantener el lazo de simpatia que la une con la hija muerlta, mas potente.
Esta destorificazione le permite continuar la union afectiva quc mantenia en
el habitat de los vivos, en otro habitat librado de los males que la aquejaban
en la sociedad terrena e historica. El abandonarse de la presenza a la accién
del numen, destorificandosi, es una posibilidad contemplada por el ethos dada
la relacion permanente que mantiene y a la que se expone el hombre etno
grafico al vincularse con lo sagrado. El tratamiento de lo sagrado obliga a
arriesgarse virtualmente a su accién y por lo tanto quedar atrapado al actuar
del mismo, convirtiéndose en un ser consagrado.

El primer paso de la experiencia de lo numinoso, aquel del diiemonische
scheu y que implica el planctus (1958: 38-39), cede en la actitud de ausencia
total cuando la presenza se entrega a la accion seductora del tremendum fasci
nans del numen. Cediendo, se reconcilia con él, la madre restablece el lazo
que amenazaba quebrarse, y el orden de las relaciones parentales que la unia
con la hija en el mundo de los vivos. “Morir con los propios muert0s" es re
clamar una integracién con lo sagrado abaudonando un orden histérico que
se ha vuelto hostil y carente de significado vital. Permanecer fijados en la
relacion madre-hija, manifiesta la persistencia del valor, dado que la dest0ri—
ficazione hacia un orden metahistorico, indica la basqueda y la posibilidad
de continuar la relacion dual que en la realidad historica se habia amputado.
Consagrarse es el riesgo de toda existencia que establece un contacto con lo
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numinoso, es una posibilidad que a menudo se cumple, y al cumplirse no sig
nifica destruir el valor cayendo en esa esfera que de Martino llama “lo vital",
sind lograr una forma de rescate de la propia integridad del ser al librarse del
revestimiento corporal para recobrar la union que mantenia con la hija. Rela
cion que es esencialmente emocional. Madre-hija permanecen en la historia
humana, en la sociedad tribal, actuando desde un orden metahistorico plena
mente vigente que les permite adquirir el don de la “ubicuidad” ‘*‘. En el caso
del kendetdto, cuando la madre se entrega a la accién numinosa de la hija y
no quiebra el lazo mitico que las une, "muere con su muerta”, cuando las con
diciones psiquicas de la existencia traban en exceso su vida en la comunidcnd
humana. Perder a la hija y al lazo que las une significa volverse “asocial" y
sufrir una destruccién mayor a aquella que comporta el deceso; entregandose
al numen, se rescata en la vida trascendente, estableciendo un vinculo que se
vuelve perenne.

Si bien comprendemos el modo cultural mediante el cual el indigena
mashco enfrenta y a veces resuelve con la crisis de embiiye las situaciones
criticas de su existir, en particular aquélla de la pérdida de un ser querido,
y la ensefnanza que podemos adqujrir como conocimiento del espiritu humano,
cabe una ultima reflexion. La desaparicion de todos estos mundos etnogra
ficos se plantea como inevitable; por lo tanto, nuestra labor se presenta bajo
una doble faz: como etnografos, rescatar lo rescatable; como occidentales,
proponerles otro modelo de comportamiento fundamentado en un nuevo ethos,
que le permita disipar y abandonar el universo de temor y de angustia en el
cual se hallan sumergidos los indigenas. Como culminacion del proceso es
piritual por el cual transito el hombre occidental y que determino la crisis
definitiva de la lamentacion antigua, concluimos también con otro hermoso
pasaje de de Martino: . .Il grande strumento pedagogico del nuovo ethos
cristiano di fronte alla nwrte fu la figura della Mater Dolorosa, cosi integral
mente humana nel sue dolore per il figlio morto, e tuttavia cosi interiore e
raccolta nel suo silenzioso 'stare’ velato di lacrime davanti alla croce. Tale

interiore raccoglimento del cordoglio di Maria rappresentava un modello anche
perché toglieva dal l0r0 isalamento i singoli lutti per lo storico marire e tutti
li concentrava in un lutto esemplare per un morto che, con la sua risurrezione,
era diventato 'primizia dei dormienti"

Leenhardt ha particulannente cstudiado el sentido del suicidio vengador y la eva
sion, entre los Canaco de Nueva Caledonia: ". . .El suicidio desempeia un papel impor
tante en la sociedad. Iamés representa un salto hacia lo desconocido. Es la busqueda de
una existencia trascendente al mundo y, por lo tanto, liberada de las limitaciones de éste"
(1961: 54). Y mas adelante: "...El suicidio es, pues, para ellos, un modo de traslado
d·el estado viviente al estado de bac (dios, numen), estado invisible y liberado del cuerpo,
en el que, por haber franqueado las leyes de este mundo, puede a la vez decuplicar su
poderio y recobrar su dignidad por la realizacion de la venganza. Buscaron en la muerte
un medio de perseverar en su ser; de afirmarlo con mayor eficacia de lo que las condi
ciones de este mundo les permitlan; de restituirle no un lugar sino el ral que habia perdido
en esta sociedad; un ml temible por desarrollarse sobre el plano trascendente contra el cual
Ia sociedad se toma impotente" (1961: 58).
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