HIEROFANIAS Y GONGEPGIONES
MITIGO-RELIGIOSAS DE
105 TEHUELGHES MERIDIONALES

Por ALEJANDRA SIFFREDI

I. HIEROFANIAS

1. Alto dios - Héroe mitico
partir del momento actual en
A que el sistema global de la
religiosidad ha desaparecido casi por
completo, resulta sumamente dificil
dar por segura la existencia de un alto
dios perfectamente delimitado con res-
pecto a otros entes. En efecto, se da
en primer lugar una superposicién
confusa entre los atributos particula-
re del héroe mitico —Elal—, y los del
ser celeste, sobre 1odo en lo que hace
a la esfera en comin de omnipotencia
v creatividad. En segundo lugar, los
fenémenos atmosféricos —considerados
como manifestaciones del alto dios en

su faz urdnica— no son atribuidos a
éste sino a otro ente claramente dife-
renciado: Karut(e)n. Por iltimo el
caricter de juez de los muertos, otro
atributo del alto dios, es asignado a
Sésom.

La denominacién especifica del ser
celeste es actualmente desconocida, ya
sea por el secreto en que eran conser-
vados sus mombres, ya por la etapa
avanzada de destruccién de las tradi-
ciones culturales. Se hace referencia al
mismo como Ushud (lit. nuestro) y co-
mo Uék’kon (lit. cierto). Segin Rufi-
no Ibafez, Ushud es el dios del cielo
que habita en la luna . Desde alli con-
templa atentamente a los hombres, po-
siblemente para resguardarlos; se ig-
nora la figura del mismo o su potencia
creadora, pero se hace referencia a su

1 La misma observacién aparece en CASAMIQUELA, 1967; nota 28.
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posible calidad de juez de las acciones
éticas después de la muerte. En la ver-
si6n de la anciana Velazquez, Uék’kon
es el dios del cielc que hizo surgir la
tierra a partir del caos acuatico (di-
luvio?) que cubria casi toda la exten-
sién del espacio primordial, con excep-
cién de una pequefia tierra firme en
la regién del rio Senguerr, donde se
hallaba la primer pareja humana que
a partir de ese momento se multiplied.
Es el duefio de los hombres y decide
sobre su vida o muerte. El origen y
permanencia del poder de Elal deriva
de este ser que es el que se lo otorgd.
En otra versién de la misma informan-
te, se atribuye a Elal el proceso cos-
mogdnico: luego de separar las masas
de agua dulee de las saladas, Elal deja
al descubierto la tierra. La anciana
Yebes? y la Sra. de Sapa atribuyen a
Elal la creacién del mundo, de los ani-
males y del hombre, asignindole asi-
nismo el rol de protector de este lti-
mo. Ataliva Murga también desconoce
toda referencia a un alto dios, siendo
Elal el constructor de la tierra3, y el
que ha asignado al hombre sus pautas
de conducta.

En nuestra opinién el presente es-
tado de cosas puede atribuirse a dos
procesos: 1) la atomizacién de un ente
1lnico: ‘alto dios’ con rasgos uranicos,
a la vez creador y que todo-lo-ve, en
diversas figuras que tienen asignada

2 BORMIDA y SIFFREDI, 1969; Versiones ITI y IV del ciclo de Elal:

tierra y aparicién del hombre.

una funcién especifica (Karut(e)n,
Seéeho o Sésom); 2) La transferencia
de algunos atributos del alto dios, la
creatividad por ejemplo, a la figura
de Elal. En este caso se trataria de un
mecanismo de sustitucién casi total del
alto dios por el héroe mitico, en tanto
representa una forma religiosa mas
accesible a la experiencia cotidiana, y
mas Gtil. Eliade ha documentado ex-
tensamente este proceso en grupos a
nivel etnogrifico *.

Las noticias anteriores a las nues-
tras confirman la ereencia en un alto
dios, aunque muchas veces se reducen
a simples denominaciones, con escasas
referencias a su caracterizacién. Resal-
ta en la mayoria de los casos la escasa
ingerencia de este ser en los asuntos
humanos.

En las fuentes jesuiticas del s.
XVIII se mencionan: Gueyavacunnee
como ser bueno ‘seilor de los muertos’,
para los Tehuelches; Soychu ‘ser que
manda en el pais de la bebida fuerte’,
para los Taluhets ¥ Diuihets ®; Soychu
ser superior invisible al que no se le
rinde culto alguno, para los Tehuel-
ches %; Soychd ‘‘aquel que no puede
ser visto, que es digno de toda venera-
cién, y que no vive en este mundo...
Dicen que Dios ereé tanto a los espiri-
tus buenos como a los malos’’; y rela-
cionado con los muertos, para los Pa-
tagones 7. Guayava-Cunnee ' ha sido

Surgimiento de ]e ‘

3 BORMIDA y SIFFREDL, 1969; Versién V del ciclo de Elal: Surgimiento de la tierra.
4 La caracterizacién de Elal como héroe mitico o ‘deidad dema’ ba sido discutida en
otro lugar: BORMIDA y SIFFREDI, 1969: Anflisis de los Textos, ELIADE, 1954; 55-65.

8 FALKNER, 1957: 143-144.
8 SANCHEZ LABRADOE, 1936: 64-G5,
7 DOBRIZHOFFER, 1822, II: 90,




identificado con gdieu a kéna, hierofa-
nia de los Tehuelches septentriona-
les 8; por lo tanto dicha denominacién
no puede tomarse en cuenta. Soychi
en cuanto ser invisible, relacionado
con los muertos, es Seécho o Sésom, ser
femenino, receptor de los muertos, se-
gln nuestros datos. Malaspina mencio-
na a Kakenga-Zougen eomo ‘‘Dios o
la Divinidad arriba’’ y Kakenga como
“Dios”? Probablemente se trate de
Keénguenkon, la Luna, objeto de culto
por parte de los Aénik’enk en cuanto
residencia del dios del cielo (vide
infra).

Viedma consigna la creencia en una
potencia ‘‘benigna que sélo gobierna
el cielo, independiente y sin poderio en
la tierra y sus habitantes, de la cual
hacen muy poco caso” 1, D’Orbigny
observa: ‘‘Los patagones no tienen dos
divinidades, porque es completamente
seguro que el mismo ser superior
(Achekenat-Kanet de los Patagones y
Gualichu de los Puelches) hace el bien
y el mal al mismo tiempo... Ademis,
creen que ese dios, cuando es genio del
bien, les ha creado en la tierra y les ha
dado sus armas; €1 ha formado toda la
naturaleza animada’’ 1!, Evidentemen-
te la concepeién dual de D'Orbigny no
corresponde a la realidad de los he-
chos. Gardiner menciona la creencia en
un ‘““espiritu bueno que generalmente

8 CASAMIQUELA, 1965: 131.

9 MaraspINa, 1789, Ms. Foja 41; Idem,
mente.

10 ViEDMA, 1837; VI: 73.

11 D*ORBIGNY, 1945; IT: 700.

12 GARDINER, 1852: 23.

13 ScaEMID, 1964: 50.

14 MoRrENO, 1879: 239 y 380.

llaman Kek-a-once, pero a
Tchur’’ que habita en el Sol 12,

Resultan de particular interés las
observaciones de Schmid, a mediados
del s. XIX, en cuanto comprueban
nuestra hipétesis de la sustitucién casi
total del alto dios por el héroe mitico:
‘‘Existe la creencia en un Ser Supre-
mo, al que llaman Hele y estid casado
con la hija del Sol. Parece, sin em-
bargo, que tal creencia sélo es ecompar-
tida por algunos, pues la mayoria no
se preocupa por cosas invisibles’’ 13
Prueba ademis, ya en ese entonces, la
desaparicién del sistema global de la
religiosidad.

Moreno menciona a Sesom o Sesd
como “espiritu bueno, poderoso’’, sin
poder contra los brujos 4. Lista cons-
tata la presencia de un ‘espiritu del
bien’, cuyo nombre no menciona, *‘dis-
pensador de todos los bienes terrena-
les; es el genio henéfico que vela por
los indigenas, pero cuyo influjo suele
ser ineficaz para evitar las acechanzas
del Espiritu del mal’’. En otro apar-
tado de la misma obra, afirma: ‘‘El-lal
es el ser fuerte, sabio, benéfico, autor
del Cosmos y de los Tehuelches’’ 3,
estas contradicciones evidencian la con-
fusién reinante ya entonces.

Musters menciona la creencia ‘‘en
un espiritu bueno y grande que...
ere6 a los indios y a los animales. ..
piensan que éste vive sin cuidarse de

veces

¢

publicado por OvTES, 1913: 486, respectiva-

16 Lista, 1894: 31-32 y 13-16, respectivamente.
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la humanidad’ . Hesketh Prichard
repite lo mismo que Musters 27, Beau-
voir, en su diccionario, da a la voz
Maiph la acepeién de ‘espiritu bueno’
y ‘sombra’18; Borgatello observa al
respecto: ‘“creen en un dios bueno, que
llaman Maipe... no se preocupan de
él porque no puede hacerles ningiin
mal, no le rezan ni le ofrecen sacrifi-
cios”. Nosotros comprobamos que, en
efecto, una de las acepeiones de la voz
Mdip es la de ‘sombra’, y en este senti-
do podria tratarse de una denomina-
¢ién —no la especifica— del alto dios,
en cuanto ser invisible. En otro punto
de la misma obra se afirma que Heller,
es decir Elal, ‘‘fue el creador de los
Tehuelches y les dio en propiedad la
Patagonia’’ 1?, hecho que también co-
rrobora la extensién de algunos atribu-
tos del alto dios a Elal.

Segin Llaras Samitier ‘‘el ereador
de todo lo gue existe, excepto el hom-
bre, es un ser de inmenso poder, lla-
mado Kdoch” 20 (lit. cielo), y Elal es
el creador del hombre. Ninguno de
nuestros informantes asocié a Kdoch
con una divinidad, afirmando que sélo
se trataba del cielo.

Por tltimo, Escalada identifica a la
voz Soychu, empleada como vimos en
las fuentes jesuiticas del s. XVIII, con
Seecho “ser supremo, gran espiritu
Dienhechor, en aéniko &ish”, sin dar
ninguna clase de datos acerca de sus
atributos, figura o habitat 2.

10 MusTERS, 1871: 202.
17 HESKETH PRICHARD, 1902: 97.
18 BEAUVOIR, 1915: 180,

Tanto en las fuentes antiguas como
en las noticias nuestras aparece una
vineulacién estrecha entre alto dies o
héroe mitico y pais de los muertos; la
concepeion de que los muertos —sin
connotaciones éticas— se reunen con
ese ser estd muy arraigada. En nues-
tras versiones el habitat de los muertos
suele ubicarse en el cielo, junto a Elal,
o al alto dies (Yebes, Murga, Merce-
rat, Veldzquez); lo mismo observan
Borgatello y Gardiner #2. La concep-
cién acerca del destino de los muertos,
es muy semejante entre los Ona 23,

2. Sésom o Seécho

Morfolégicamente Sésom es un ser
femenino de edad avanzada, descono-
ciéndose otros detalles acerca de su fi-
gura. Es frecuente referirse a esta hie-
rofania como ‘la Vieja del cielo’, Ka-
runon (lit. vieja), ‘la que mira el bra-
zo’, ‘la que no se ve’; su nombre espe-
cifico es Sésom (Velizquez) o Seécho
(Yebes), sin traduccién. El habitat
estd ubicado ya sea en el sector Este
del cielo (Yebes) o en la linea del ho-
rizonte detrds del mar ‘kodch-teem-
aiken’, lit. cielo - tierra - lugar, o sea,
lugar en que el cielo se junta con la
tierra (Velazquez).

Su actividad se limita a recibir y
examinar a los muertos para compro-
har la efectiva existencia del shdin

Ry

19 BORGATELLO, 1924: 22 y 130, respectivamente.

20 LLARAS SAMITIER, 1950: 176.
21 EBOALADA, 1949: 237 y 326.

22 BORCATELLO, 1924: 130; GARDINER, 1852: 23.

23 CoorEr, 1963; I: 121,
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(tatuaje) en la muiieca del difunto, ¥
arrojar al mar a los que carecen de él,
convirtiéndose en consecuencia en un
ser temido. Fuera del caricter de re-
ceptora y jueza de los muertos no se
percibe en Sésom ninguno de los atri-
butos que comunmente se adscriben a
los seres celestes.

El nombre de esta figura coincide
con algunos de los mencionados en el
acipite precedente (Soychidi, Sésom
Seécho), aunque no su caracterizacion,
Por otra parte, Onelli asigna a la prae-
tica del tatuaje el mismo significado,
como requisito para tener acceso al
pais de los muertos; su ausencia im-
plica que ‘‘en proximidad de un rio se
le tire al agua’’ al que carece del
mismo 2%,

3. Karut(e)n

Karut(e)n, lit. trueno, es un ser
masculino, invisible, concebido como
un paisano poderoso (Yebes) o como
dios (Velazquez), subordinado a Elal.
Su lugar de residencia es el cielo. Due-
iio del trueno, el rayo y la lluvia, apa-
rece como un ser temible y dafiino.

Segfin la versién de la anciana Ye-
bes, que reproducimos textualmente
por conocerse poco al respecto: ‘“‘Kd-
rut(e)n es un paisano que anda por
ahi arriba en el cielo con Elal, que es

el que lo manda. Es el que hace brr. ..
igual que un cafionazo y larga rayos
como bolas de fuego para aci, y que-

24 ONELLI, 1904: 153.
25 SPEGAZZINI, 1884: 237.

26 BORMIDA y SIFFREDI, 1969; Versiones I a VT del eiclo de Elal: Episodio de la Hija
del Sol. Para un anilisis mis extenso de la hierofania lunar, vide SIFFREDI, 1968: 123-128.

27 CoJazzi, 1911: 67.

ma a la gente que no quiere que viva
en este mundo: al que quiere mal, a
ese lo quema. También es el que manda
la lluvia; cuando hay mucho ealor se
mete para tapar el sol, vienen nubes,
¥y primeramente larga la lluvia, des-
pués tira cafionazos y larga fuego”.

Spegazzini asigna los fenémenos at-
mosféricos a un ente o conjunto de
entes que consideramos en el punto 7:
‘“todo fenémeno de que ellos no se dan
cuenta lo explican por medio de la in-
tervencién de los espiritus, los Ké-
renk(e)n. Las tormentas, los true-
nos y relampagos son efectos del Ké-
renk(e)n’’ 25,

4. KEENGUENKON (luna) - Calto
lunar

A nivel mitografico la Mujer-Luna
desempefia el rol de una bruje muy
hébil y poderosa, segtin puede consta-
tarse a través de las versiones del ciclo
de Elal: es la duefia de seres malignos
(Guanaco macho, Avestrnz macho), a
los que hace enfrentar con los hombres
para darles muerte 2%, En la mitologia
ona la mujer-luna aparece dotada de
las mismas caracteristicas 27.

Sin embargo, a nivel mitico-religio-
so, la Luna parece haber desempefiado
otro papel, ¥a que es a ella a quien se
le pedia clemencia y se le dirigian re-

zos, siendo objeto de veneracién y res-
peto por parte de los Aénik’enk.
En los periodos de luna nueva los
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integrantes de la tolderia se ubicaban
detras de los toldos, mirando fijamen-
te en direccién al astro —no visible en
esa fase—, en tanto que le pedian:
‘““que venga bien, sin lluvia, sin nada,
que vuelva a alumbrar este mundo, y
que traiga suerte” (Pocén); ‘‘que esté
bien de salud y que le haga vivir mu-
chos afios’” (Murga). En esas ocasio-
nes las mujeres entonaban cantos es-
peciales dedicados a la Luna; segfin la
anciana Yebes la mujer-luna eseuchaba
el canto y poco después aparecia. Con
motivo de los eclipses lunares se repe-
tia el mismo rito.

Ahora bien, como observamos ante-
riormente, la luna es la morada de
Ushud, el dios del cielo, segin Rufino
Ibafiez; esto hace surgir una cierta
ambigiiedad en relacién a la sacrali-
dad de la luna: no es claro distinguir
si ésta es consecuencia de albergar al
dios, o de ser por si misma una divini-
dad diferenciada. La escasez de noti-
cias acerca del ser celeste impide in-
clinarse por una posibilidad o por la
otra.

Existen otros datos que permiten es-
tablecer una correlacién entre mito y
Tito: nos referimos al Episodio de la
Hija del Sol en el ciclo de Elal, donde
se consigna la versién empobrecida de
un mito sobre el origen de las mareas,

“fenémeno que es atribuido a la Hija

del Sol v de la Luna transformada en
sirena. ‘‘Por eso es que cuando hay
luna nueva, el mar se enoja, se mueve,
se levanta: porque la Hija esti conten-

ta cuando viene la mama (Luna). El
mar se pone enojado, pero de contento
de verla a la mama’’. “ Cuando sale la
luna nueva, sube el mar y se enoja,
echa espuma; la Sirena lo hace mover
porque ve a la maméi de ella arriba, y
cuando la Luna va bajando, también
va bajando el mar” 28, Ahora bien, se-
ghin la anciana Yebes, cuando el mar
crecia (marea alta), las mujeres se
sentaban en la orilla y cantaban el
Canto de la Hija del Sol2®; de este
modo se evitaba el avance del mar so-
bre la tierra. Si consideramos que este
rito coincidia con la fase de luna nue-
va o cuarto creciente y le agregamos
las plegarias dirigidas a la Luna, es
evidente que la misma ha desempeifiado
un papel predominante como regula-
dora de los fenémenos edésmicos, y que
por lo tanto fuera concebida como una
hierofania.

Las noticias acerca de un denomina-
do culto luner se remontan al siglo
XVIII, referidas éstas a los Tehuel-
ches de la Pcia. de Buenos Aires. Sin-
chez Labrador hace notar que ‘‘en el
plenilunio salen todos a mirar la luna,
y a grandes gritos y con muchas mo-
nerfas la piden que les de fuerzas,
porque dicen que ella puede hacerlos
valerosos’’ 3%, Morris observa que ‘‘a
cada luna nueva: se reinen todos y ha-
cen una Solemne procesién alrededor
de la ciudad, yendo uno delante con
una especie de aro en la mano, alrede-
dor del cual atan pequeiias campanas.
de bronce adornadas con plumas, de.

28 BORMIDA y SIFFREDI, 1969; Versiones III y IV respectivamente: Episodio de la Hija

del Sol.

20 Los Aénik’enk poseen un repertorio de cantos dedicados a diferentes entidades mi-
tico-religiosas: Elal, Hijo de Elal, Luna, Sol, Hija del Sol, ete.
30 SANCHEZ LABRADOR, 1938: 64 y 70. EA Furlong, 1938,
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avestruz, que frecuentemente movia
girando su mano y luego toda la com-
pafiia hacia un ruido de lo m4s feo, al
cual, supongo, ellos consideran canto.
Esta ceremonia de ordinario duraba
méis o menos media hora’’ 3!, Gonzilez
observa: ‘‘cuando crece la luna que
estd llena arman griterias” 32, Musters
hace notar que ‘“‘saludan la luna nue-
va, pasindose la mano por la cabeza y
murmurando una férmula’’ 33,

5. MAIP . Gualicho

Se trata de un ente sumamente com-
plejo, debido a la diversidad de sus
manifestaciones y figuras.

La voz Mdip en su acepeién mis
comprensiva puede homologarse a la
de Gualicho, término genérico que de-
signa a todas las potencias adversas sin
particularizar; nuestros informantes
afirmaron en primera instancia que
‘Maip es Gualicho’, siendo éste un
término ajeno a su lengua. Otras acep-
ciones que dieron a la voz Mdip son:
sombra, espiritu, alma y fotografia, la
ltima- producto de la aculturacién;
en cuanto a las restantes, por ejemplo
el ‘méip de] finado’ es su alma-sombra,
estructura independiente de la nocién
occidental de alme o espiritu.

Morfolégicamente Mdip puede asu-
mir las figuras mis variadas, sin tener
una que sea la especifica: puede ser
un pajaro, aguilucho, lechuza, la som-
bra de un difunto, un ‘cristiano con

31 MoRRIs, 1956: 47.
32 En VIGNATI, 1962: 33.
33 MusTERS, 1871: 203.

camisa blanca’, un hombre o una mu-
jer paisanos, la sombra de un ser hu-
mano pequefio, un hombre vestido de
negro, ete. Otras veces es invisible, y
sélo se lo percibe como silbido, como
grito de ‘indio que esti penando’,
como voz de un chico, de hombre, mu-
jer, o vieja.

La voluntad de este ente es igual-
mente impredecible, en cuanto puede
ser portador tanto de desgracias como
de buena suerte —por ej. de vida
larga—, siendo sin embargo, mucho
més frecuente la incidencia del aspecto
nefasto. A este respecto creemos que
resulta aclaratoria una distineién esta-
blecida por la anciana Yebes, —infor-
mante caracterizada por una gran ca-
pacidad analitica—: por un lado se da-
ria el Mdip de la Cordillera, siempre
nefasto, y por otro el Mdip de la Pam-
pa, portador de la buena suerte. Es
sabido a este respecto que los
Aénik’enk frecuentaban esporidica-
mente la zona cordillerana, que consi-
deraban habitada por espiritus ma-
lignos 34,

Las caracteristicas complementarias,
facultades y atributos de Mdip pueden
enumerarse asi: vive atras de la Cordi-
llera en cuevas (Yebes), aunque la ma-
yoria de las veces no se le asigna para-
dero fijo; esti en movimiento constan-
te, a veces de Este a QOeste, y se percibe
tanto cuando hay viento como cuando
reina la calma, situacién en que su pe-
ligrosidad aumenta; se lo vivencia es-
pecialmente al atardecer y por la no-

34 MoORENO, 1879: 416; REIEER, 1920: 121.




che, y casi siempre cuando ha habido
alguna muerte; como augurio nefasto,
Maip anunecia la mala suerte, la enfer-
medad y la muerte; su presencia oca-
siona siempre temor y desasosiego
tanto en los hombres como en los ani-
males domésticos; cuando asume una
figura resulta peligroso mirarlo; por
{iltimo su aparicién bajo la forma de
‘sombra de un finado’ ocasiona pesa-
dillas.

La gran variabilidad de figuras y
manifestaciones asignadas a Mdip
creemos que estd en relacién estrecha
con el sujeto que lo percibe; es decir,
que de acuerdo al tipo de experiencia
vivida por cada individuo en su con-
tacto con Mdip, asi serd el significado
que le asigne. En efecto, la mayoria
de las versiones relacionadas con este
ente o entes relatan experiencias a ni-
vel individual. Ahora bien, todas las
varjables podrian reducirse a una
constante que seria la de Mdip como
potencia ambivalente, preferentemente
nefasta.

Lista menciona a Maipe entre otros
espiritus malignos, caracterizindolo
del siguiente modo: ‘‘es la oseuridad
de la noche, el viento desolado en la
planicie’ 33, Llaras Samitier define asi
a Mdip: ‘‘Espiritu dafiino, hermano
gemelo de Kélenken. Representaba al

" viento helado que se arrastra al ano-

checer por la desolada Nlanura patagé-
nica. Sus remolinos apagan los fogo-
nes, y su aliento helado mata a los pa-

5 LISTA, 1894: 32.
30 LLARAS SAMITIER, 1950: 198,

jaritos refugiados en los matorra-
les’’ 36,

Las noticias acerca de un espiritu o
espiritus del mal, generalmente Guali-
cho, son muy abundantes; a través de
todas ellas puede observarse la prima-
cia de este ente con respecto al alto
dios, como asi también la existencia
de numerosas practicas tendientes a
propiciarselo o ahuyentarlo, y tam-
bién su contrapartida, vale decir, la
casi total ausencia de culto en relacién
al alto dios. Hacen referencia a Guali-
cho como ‘diablo’ o ‘espiritu malig-
no’ Sanchez Labrador, Dobrizhoffer,
Fitz Roy, Lista, Musters, Roncagli,
Barrett y Hesketh Prichard %,

En cuanto a la prictica muy cono-
cida de espantar al Gualicho, Hesketh
Prichard observa: “Para ahuyentarlo
suelen montar sus caballos al alba y
perseguirlo al galope para hacerlo
volver a su morada en la Cordillera’’,
y Barrett: ‘“En una noche de luna
llena los indios salian y entraban a sus
toldos, volviendo a salir corriendo con
palos y boleadoras que golpeaban en el
suelo... estaban ahuyentando a los
Gualichos” 38,

Una préctica propiciatoria es men-
cionada por Lista: ‘‘como a Walichu
gusta mucho el aguardiente y la carne
gorda, para que sea propicio basta
arrojarle el mejor trozo de avestruz o
derramar las primeras botellas de
licor’’ 3, 2 -
O

-

37 BANCHEZ LABRAmR 1936: 66. DOBRIZHOFFER, 1822, TI: 89; Firz Rov, 1839, II: 155;

L1sTA, 1879 a 77; Musms, 1871: 180 RoNoAGLI, 1884:

Prucnmm, 1902: 97.

775; BARRETT 1931 86; HES'KETH

38 HEsKETH PRICHARD, 1902: 97; BamesTT, 1931: 86.

80 L1STA, 1879 a: 77.
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6. AJCHUM - Yiék(e)lon

Ajchum es la denominacién especi-
fica, sin traduccién, de un personaje
mitico, femenino en algunas versiones
y masculino en otras, enmascarado o
con pintura roja en la cara, obtenida
del calafate (Berberys sp.).

A diferencia de Mdip no es causante
de dafio, pero su aparicién también
produce temor. Su habitat suele ubi-
carse en la zona boscosa de la Cordille-
ra, préxima a los grandes lagos. Sus
atributos y caracteristicas complemen-
tarias son: duefia del calafate, ahuyen-
ta a las mujeres que se aproximan a
recolectar sus frutos; patrona de los
Yiék(e)lon 4°; tiene el poder de intro-
ducirse en el cuerpo y producir ano-
malias caracteristicas como la demen-
cia y otras enfermedades (Veldzquez).

En la version de Rufino Ibiiiez,
Ajchum es una especie de espantajo
enmascarado que hacian aparecer los
brujos por la noche cuando ocurria al-
guna muerte, con el objeto de causar
temor, especialmente a las mujeres y a
los chicos.

Pera los Aénik’enk de hoy Ajchum
es el equivalente de nuestro cuco:
‘‘tiene un sombrero grande y cuernos
para pinchar a los chicos”. Lias madres
recurren a él como un medio de correc-
cién de los hijos. Asistimos asi al pro-
ceso de la pérdida de sentido de un
ente mitico, seguido por la adquisicién
de un nuevo significado a otro nivel.

40 Ver la narracién correspondiente en B6

iia del Calafate,
41 Idem, nota 40.

Carecemos de datos suficientes como
para dar una interpretacién de la fi-
gura descripta, aunque queremos sefia-
lar su posible conexién con los espiri-
tus del tipo Kloketen Ona,, cuyo ob-
jeto era el de atemorizar a mujeres y
nifios. En este sentido podrian ser con-
siderados como elementos positivos tan
s6lo la figura enmascarada del Ajchum
Yy la caracteristica de insultar y
mantener en el temor a las mujeres y
los chicos.

Las noticias referentes a Ajchum
son en general vagas y contradictorias.
Lehmann-Nitsche identifica la voz
Atskannakanatz ‘‘Bspiritu Malo...
para los Tehuelhets y Chechehets’’,
segiin Falkner, y Achekenat-Kanet, ser
ambivalente segan D’Orbigny, con la
voz agschem 42. Para Moreno agschem
es un espiritu de las aguas caracteriza-
do por la mala voluntad . Segiin
Lista, Arhjchen es “un espiritu del
mal” que “representa la esterilidad de
la tierra’’ 4% Llaras Samitier, coinci-
diendo en cierta medida con Moreno,
afirma que Ajshem “era el nombre de
un mal espiritu que vivia en el fondo
de una fuente de emanaciones sulfuro-
sas’’. En cuanto a sus manifestaciones,
los datos de Llaras Samitier coinciden
parcialmente con los nuestros en la
medida en que se lo considera el cau-
sante de ‘‘los dolores agudos... y el
cansancio’’ al introducirse en el
cuerpo 43,

RMIDA y SIFFREDI, 1969: Las mujeres y la Due-

42 LERMANN-NITSCHE, 1923:39; FALENER, 1957: 143; D’ORBIGNY, 1945, IL: 697.

43 MoRENO, 1870, I: 235, 364 y 416.
#4 Lasra, 1894: 32.

45 LLARAS SAMITIER, 1950: 198 y 197, respectivamente.
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En lo que hace a Yiék(e)lon obtuvi-
mos tan sélo algiin dato aislado. Se
trata de figuras femeninas ‘‘como fan-
tasma, pero que hablan el mismo idio-
ma que nosotros” (Yebes) ; subordina-
das a Ajchum, tienen su habitat en el
mismo sitio, es decir en la regién de los
grandes lagos. Al no darse una dife-
renciacién neta entre ambas figuras,
—a no ser la de potencia— se atribu-
ven a Yiék(e)lon algunas de las ma-
nifestaciones de Ajchum; en efecto,
como vehiculo de ésta, ocasionan en los
hombres la demencia al introducirse
en el cuerpo.

Las observaciones de Schmid con-
cuerdan parcialmente con las nues-
tras: “En el camino Casimiro nos llevé
hasta unos acantilados rocosos habita-
dos por duendes, que ellos llaman ¥i-
cclum, visibles solamente de noche, a
los que nadie osa acercarse solo, pues
el caballo moriria instantaneamente y
su duefio se volveria loco’’. A estos se-
res eran atribuidas unas pinturas ru-
pestres ‘‘pintadas con algiin pigmento
rojo” %6, Ahora bien, el caricter de
autor del arte parietal es asignado por
la anciana Yebes a Elal, segtin datos
reunidos por Casamiquela*” y no asi
en nuestras versiones de la misma in-
formante. Creemos, sin embargo, que el
pigmento rojo a que hace referencia
Schmid pueda asociarse con el calafa-
te (Berberys sp.): vimos al res-
pecto que Ajchum y sus subordinadas
Yiék(e)lon son consideradas como
duefias-del-calafate 8, v que Ajchum

46 Scnmip, 1964: 53.
‘47 CASAMIQUELA, 1967: 11,
48 JIdem, nota 40.

se representa con la cara pintada de
rojo. Por lo tanto, resultaria eompren-
sible que los indigenas de la época de
Schmid relacionaran esas pinturas ru-
pestres de color rojo con las Yiék-
(e)lon.

Todo esto tiende 2 demostrar que la
identificacién que hace Casamiquela
de Yiék(e)lon con el Eléngdsem te-
huelche septentrional en base a un solo
rasgo en comun, el de ser autores del
arte parietal, carece de fundamentos
suficientes 49, )

7. KERONKEUKEN (Kéronkenken)

La voz kéronkeuken y variantes se
ha dado como denominacién especifica,
sin traduccion, de un ente nefasto;
creemos, sin embargo que pueda ser la
resultante de la apécope de dos voca-
blos, a saber ktérronk, lit. malo y kéu-
kenk, lit. antepasados, o mejor, la de-
formacién de Ktérronk’enk que po-
driamos tradueir como malvado; el
significado de esta voz es sélo supues-
to, siendo de la ineumbencia del lin-
giiista la aclaracién definitiva del tér-
mino.

Lia anciana Yebes le asigna la figura
de un ‘‘pajaro grande de color negro,
como lechuzén’’; sin duda ha -de tra-
tarse de un animal mitico sin una re-
presentacion conereta. Su atributo
principal es hacer el mal: ‘‘dando
vueltas alrededor de la casa le va sa-

cando la vida al hombre. Asi que alv.

40 Ver discusi6n al respeeto en CASAMIQUELA, 1967: 11.
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LY
otro dia amanece enfermo y por la
tarde nomis muere”. Se considera co-
mo emisario del brujo, y en calidad de
espiritu-guia del mismo, causaba daiio

a los que el brujo queria enfermar.

Lista observa al respecto: ‘‘En Ké-
ronkenken vése ¢l montruo impalpable
que hiere en la cuna a los recién naci-
dos y bebe las ligrimas de las madres,
burlindose de todos los dolores con
mueca siniestra: a veces encarna la
forma de un potro salvaje y artero,
siempre veloz como el relampago’ 5°.
Escalada observa que “el principio del
mal es conocido como Kerol kénk’’
entre los Aénik’enk 5. Llaras Samitier
asigna a Kélenken las mismas earacte-
risticas que List2, ¥y agrega: “La ma-
yorfa de los dolores los atribuian a
Kélenken, especialmente las enferme-
dades que les causaban fiebre y deli-
rios... Lo representaban como un gi-
gantesco chimango negro. El rostro
era el de un ser humano, pero provisto
de pico en vez de nariz” %2,

No 2§ de descartar el posible origen
araucano de esta figura, dada su seme-
janza con los piwichen, animales miti-
cos sanguinarios semejantes a los vam-
piros, espiritus auxiliares de naturale-
za maligna que utilizan las brujas
para hacer dafio, y que ademas desem-
peiian un papel importante en las vi-
siones de las machi 3.

50 LisTa, 1894: 32,
61 ESCALADA, 1949: 327.
62 LLARAS SAMITIER, 1950: 197.

tl. CONCEPCIONES Y
PRACTICAS MAGICAS

A fin de sistematizar de acuerdo a
un cierto orden los datos referemtes a
este acipite, estableceremos una dis-
tincién entre shamanismo por un lado
¥y magia negra o hechiceria por otro.
Nos damos perfecta cuenta de que esta
distineién no es nada simple, y es di-
fieil de que aparezea netamente dife-
renciada por los mismos individuos, de
manera tal que es puramente empirica
y obedece a una necesidad de expo-
sicién.

Por otra parte, se da en el caso con-
creto de los Tehuelches meridionales la
posibilidad de escindir ambas manifes-
taciones desde un punto de vista ero-
nolégico, ya que las practicas shami-
nicas han caido en desuso a fines del
siglo pasado, mientras que la hechice-
ria es todavia algo muy vivo. Ademais,
nuestros informantes distinguen cla-
ramente el Udmenk —el doctor paisa-
no que curaba— del Shéi(e)ken (lit.
enfermedad) —el brujo, el que hace
dafio—.

1. SHAMAMISMO

La denominacién, al parecer especi-
fica, del shaman es udmenk (Ibéfiez,
Murga, flia. Yebes) ; la misma no apa-
rece en las noticias anteriores a las

63 METRAUX, 1967: 199; CASAMIQUELA, 1964: 240-241.

257




nuestras; D’Orbigny hace referencia a
éste como Kilmalenchel y Schmid co-
mo Calamelouts; el término dado por
Borgatello, Maci, es el araueano
por machi 5.

En cuanto al sexo, nuestros infor-
mantes afirman que s6lo eran hombres,
con caracteristicas fisicas particula-
res, es deeir individuos con anomalias
congénitas (disminuidos fisicos): ““un
chico que nacia todo mal, que no valia
para nada, un invalide”” (Murga).
Musters observa al respecto: ‘‘se con-
sidera llamado a ser brujo cualquier
muchacho o muchacha a quién noso-
tros llamariamos raro”; ‘‘no se eligen
hereditariamente, sino por peculiari-
dades exhibidas en su juventud. A las
mujeres les es permitido hacerse doc-
{oras, pero son raros los casos’’ %5, Es
probable que se tratara de individuos
homosexuales en la medida en que, co-
mo también lo observara Musters,
nunca eran casados; por otra parte
Coan lo consigna expresamente 58

En lo que hace a la obténcién de los
poderes shamanicos sélo contamos con
la versién de Murga, segiin la cual el
padre de un joven invilido lo llevaba
a la Cordillera —que como vimos es
para los Aénik’enk el habitat de espi-
ritus malignos— y lo dejaba alli solo,
regresando al cabo de tres dias. Si el
"~ joven sobrevivia a los peligros de ese

4mbito —entre los cuales menciona al
céondor y al puma— “se presentaba
ante ¢l padre en otras condiciones: ya
servia para doctor”. A su regreso el
padre tenia que hacerle un baile en la
tolderia, quedando asi formalizado su
nuevo rol frente al grupo. Se niega que
los shamanes tuvieran que someterse a
un aprendizaje especifico.

Segfin la anciana Yebes el que
queria ser udmenk debia penetrar en
una cueva situada en un cerro proéxi-
mo al lago Argentino, donde obtenia
los poderes terapéuticos y adivinato-
rios; no es de descartar la posible in-
fluencia araucana en lo que a esto res-
peeta 97, Sin embargo, resulta de inte-
tés la referencia que hace Moreno a
unas cavernas ubicadas en la misma
regién, y a la denominacién genérica
que éstas reciben: ‘“‘Alln-Kau, que
puede traducirse por Casa de hom-
bres’’ 5,

El instrumental del shaméin estaba
compuesto por sonajas de cuero de
guanaco con piedras pequefds en su
interior y ‘‘una piedra redonda de co-
lores, como una bolita, que servia para
saber todo lo que iba a pasar’’; la
misma recibia la denominacién de
oduk’en ™. Schmid relata que el sha-
mén de la tolderia decia que ‘‘median-
te una bola mégica guardada en un
sitio secreto, puede atontar o volver

54 D’ORBIGNY, 1945, II: 698; ScEMD, 1964: 50 y 183; BORGATELLO, 1024: 128,

56 MusTERS, 1911: 279; Idem, 1871: 203, respectivamente,

66 CoaN, 1880: 158.

57 CASAMIQUELA (1960: 223), hace referencia a la importancia de las cuevas en el cdin-
plejo shaménico araucano, como sitio en que los shaumanes tenian sus reuniones, sin que éstas
coincidan con la obtencién de poderes como ocurre en el texto tehuelche meridional.

&8 MomENo, 1879, I: 356.

50 A su vez, O6uk’en interviene como personaje mitico en diversas narraciomes (BOR-
MIDA y BIFFREDI, 1969: C) 19, 20, 22 y 23) donde su condicién constante de mediador entre
el shamén y los hombres, lo hace percibir como un espiritu guia.
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loco a cualquiera con sélo tenerla sus-
pendida de su mano frente a los
ojos de su victima’’, Musters asigna al
shamén ‘‘unos cuantos talismanes o
amuletos guardados en una bolsa’’ 0,

Segiin nuestros informantes la aecti-
vidad del shamén se limitaba a la cu-
racién de enfermedades, y en algunos
casos a la prediceion de ciertos hechos
¥y a la adivinacién. Asi, por ejemplo,
en los casos de embrujamiento podia
saber de quién provenia el dafio, pero
le era imposible deshacerlo. Musters le
asigna los mismos atributos, y en cuan-
to a la prediceidn, sefiala que: “en este
sentido su posicién es peligrosa porque
muchas veces se castiga con la muerte
el fracaso de sus prediceiones’ %,

A fin de sefialar la terapia curativa
y la propiamente shaminica, es nece-
sario partir del concepto que de la en-
fermedad tienen los Aénik’enk. Esta
se atribuye a la intromisién en el cuer-
po de un agente perturbador, y al
mismo tiempo a la pérdida, general-
mente por robo, del mdip de la perso-
ne, es decir de su élma-sombra, siendo
tal vez la ltima una concepecién mis
recieqfe.

Cuando habia algiin enfermo grave
se llamaba al udmenk, quien anuneia-
ba su llegada para el atardecer, fijan-
do un lugar préximo a la carpa del
enfermo donde habia de desmontar.
Desde ese sitio hasta donde estaba
acostado el enfermo le hacian un ca-
mino con las mejores ropas que tenfan
para que no pisara el suelo. Al llegar,

cerraba el toldo, quedindose solo con
el enfermo. La terapia empleada era
secreta; para detectar el mal utilizaba
la vista y reeurria a los masajes; tam-
bién. se menciona el uso de su saliva,
aplicada con los dedos, para curar las
heridas; asimismo soplaba sobre la to-
talidad del cuerpo del enfermo, a fin
de que el viento se llevara el mal.

El udmenk recurria a la terapia
shaménica propiamente dicha sélo en
caso de gravedad extrema. Se extendia
una matra al lado del enfermo para
que el chamin no tuviera contacto di-
recto con el suelo: “se echaba alli y se
moria. Horas y horas estaba como dor-
mido, y el plblico, siempre afuera del
toldo, oia conversar a los espiritus de
arriba, especialmente en las noches os-
curas. El udmenk iba por ahi arriba,
por el cielo, quien sabe volando, 2
buscar el mdip del enfermo para ha-
cerlo volver’’ (Murga). Durante la ex-
periencia estitica si el chamin recupe-
raba el alma-sombra del enfermo, la
hacia volver al cuerpo y entonces se
curaba; en caso contrario sobrevenia
la muerte.

Este esquema de curacién shamani-
ca presenta varias analogias con el
araucano antiguo, vale decir, trance
cataléptico, vuelo magico, comunica-
¢ién con espiritus auxiliares, ete. 2, de
modo tal que lo dejamos como proble-
ma abierto, en la medida en que
el proceso de desculturacién de los
Aénik’enk impide una mayor preci-
sién al respecto.

0 ScEMID, 1964: 50; MuSTERS, 1911: 279.

61 MUSTERS, 1911: 279.
62 ELIADE, 1960: 261,
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2. HECHICERIA

Actualmente el poder de hechizar
se atribuye a cualquier individuo, sin
que se considere prerrogativa de al-
guien en particular. Sin embargo, de
las diferentes versiomes recogidas se
deduce la existencia de brujos recono-
cidos dentro del grupo hasta hace es-
casos afios.

Estos reciben la denominacién ge-
nérica de Shéi(e)ken que significa en-
fermedad, hecho que resulta razonable
si consideramos que las enfermedades
se atribuyen siempre a algin brujo o
a alguien que ha hecho dafio; del
mismo modo la muerte no se concibe
como un heecho natural sino como la
causa directa de un embrujamiento;
como viéramos en el acipite preceden-
te, enfermedad y muerte se atribuyen
a la intromisién en el cuerpo de un
agente perturbador, generalmente en-
viado por el brujo.

Borgatello observa al respecto:
‘‘Cuando alguien se siente mal y le
parece de estar poseido por el Espiritu
Malo, cree que tiene que morir y se
pone triste, no come...’’. Schmid con-
firma lo dicho en cuanto a causas de
la muerte: ‘‘El afligido padre eulpé
de la muerte a un indio, euyo nombre
mencioné, diciendo que la habia ma-
tado con sus hechizos, idea esta muy
arraigada en las mentes de los salva-
jes. Muchos indios se miran mutna-
mente con desconfianza y manifiestan
gran temor de morir a consecuencia de
las brujerias’’ %,

La préctica de dar muerte a los -acu-
sados de maleficios siguié dandose
hasta comienzos de siglo %, aunque es
probable que algunos casos de homici-
dio actuales fueran una verdadera
venganza de sangre.

Los que hacen dafio se valen de cier-
tos elementos: cualquier trozo de ropa
que tenga el sudor o la saliva de la
persona que se quiere dafiar, restos de
ufias y cabellos. Tales prendas son co-
locadas en una piedra especial, hora-
dada, con una tapa que se coloeca a
modo de prensa, valiéndose de dos pa-
lillos para introducirlas, pues el con-
tacto directo se congsidera peligroso.
Estas piedras son guardadas en un
lugar secreto, y una vez introducido
el trozo de ropa, todos los dias van al
lugar del escondite y mueven un poco
la tapa, frotando la prenda. A medida
que esto va ocurriendo, la ropa se va
desgastando, y simultineamente, la
persona a quien se quiso dafiar tam-
bién va consumiéndose: ‘‘poco a poco
se seca, se va quedando sin sangre y se
muere’’, dice Murga. Seglin Lorenzo
Yebes el mal se localiza en las partes
del cuerpo correspondientes al elemen-
to sustraido: de este modo si se trata
de un pafiuelo, duele la nariz; de un

‘trozo de manga, el brazo; de una me-

dia, el pie. El resultado es siempre la
enfermedad y la muerte, y como ya
observamos, los chamanes no podian
contrarrestar el daiflo.

Los responsables son dificiles de lo-
calizar, y sélo puede hacérselo cupmdo
la victima pierde el conocimiento, mo-

03 BORGATELLO, 1924: 23; Scumip, 1964: 77.
04 Las represalias contra los brujos son también mencionadas por MUSTERS, 1911: 279;

LIsTA, 1894: 37; y SPEGAZZINI, 1884: 237. -
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mento a partir del cual se la considera
muerta.

En este sentido, los estados deli-
rantes del enfermo que agoniza son
atribuidos a los brujos que hablan a
través de su cuerpo; ‘‘no es la perso-
na que habla, porque ya esti muerta:
son ellos los que estin hablando hasta
cansarse; pero cuando esti presente
un pariente de ellos no hablan”
(Murga).

Los brujos reconocidos ecomo tales,
no eran al parecer NUMmMerosos; en ge-
neral actuaban a pedido de alguien,
recibiendo a cambio una remunera-
cién. Eran muy temidos y ejercian
cierto dominio sobre el grupo; los 1l-
timos que conocieron nuestros infor-
mantes tuvieron que dirigirse hacia el
Norte porque ya mno se los aceptaba.
Podia llegarse a una transaccién con
el brujo dindole una compensacién
—ropa, carpa, ete.—, a fin que deshi-
ciera el daiio; entonces sustraia el tro-
20 de ropa de la piedra mencionada.

La utilizacién de piedras horadadas
como instrumental del brujo es men-
cionada por Lista, Schmid, Onelli y
Borgatello %5, También se hace refe-
rencia al cabello, uilas, ropa, ete. como
vehiculos de hechiceria %. Schmid
agrega un dato de interés: ‘‘Sé por
experiencia que estos indios conside-
ran tales objetos —mufiecas y otros
simbolos del cuerpo humano— como
instrumentos de maldad...”’. Debe
agregarse a esta categoria de objetos la
fotografia, que actualmente se consi-

dera como vehiculo de hechiceria,
cuando representa el cuerpo humano.

3. PRACTICAS TERAPEUTICAS

Incluimos en este acipite algunas
préicticas tendientes a alejar del cuer-
po del enfermo al agente perturbador.
Las mismas tenian lugar en los ecasos
de extrema gravedad, y cuando la te-
rapia del shamin no habia logrado
restablecer al enfermo.

a) La prictica mas usual consistia
en enlazar una yegua blanca de las
cuatro patas y voltearla. Se extraia el
corazén del animal atin palpitante y
se lo colgaba de un palo pintado de
blanco eon un gancho en la parte su-
perior; se lo llevaba de a caballo a un
cerro, en cuya cima se clavaba el palo
y se dejaba secar el corazén. Segin la
versién de la anciana Velazquez el ani-
mal era arrojado al agua con el cuero.
En otras versiones se hace referencia
a que la carne era consumida entre
los presentes. Lista menciona el mismo
rito 7,

b) Se erigia para el enfermo un re-
paro especial kdoj(e)n, formado por
una hilera de palos clavados en semi-
circulo en el suelo, sobre los cuales se
colocaba umna cubierta de cueros de
potro o de guanaco cosidos entre si. El
enfermo era colocado en el reparo con
los que lo cuidaban, y se encendia un
fogén frente al mismo. Luego los hom-
bres de la tolderfa traian una yegua,

65 L1STA, 1894: 37; ScHMID, 1964: 48; ONELLI, 1904: 156; BORGATELLO, 1924: 24,
66 ScuMiIp, 1964: 48; D’ORBIGNY, 1945, II: 702; MuUSTERS, 1871: 197; MORENO, 1879,
: 239; SPEGAZZINT, 1884: 237; Lista, 1894: 38; ONELLI, 1904: 136.

67 Lista, 1894: 32,
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haciéndole dar cuatro vueltas alrede-
dor del reparo a fin de ahuyentar el
mal; se detenian frente al mismo y le
daban muerte de la manera antes des-
cripta, cuidando de que no se derra-
mara en el suelo la sangre del corazén
porque de ocurrir esto era un presagio
de muerte para el enfermo. Para ello
se secaba el corazén con un trozo de
bayeta v se lo colgaba de un palo,
como en la prictica anterior. Acto se-
guido se carneaba la yegua y se asaba
en el fogén solamente la carne; el en-
fermo comia una sola vez de la misma
¥ si lo hacia en abundancia se conside-
raba que sanaria. Se cuidaba de que
los perros no comieran ningfin trozo
de carne por considerarlo funesto para
el enfermo. La carne sobrante y los
menudos se retobaban en el mismo
cucro de la res, enterrando todo cui-
dadosamente.

¢) Como complemento del ritual
con reparo, dos jinetes con chirip4,
vincha y una correa de cascabeles,
montaban sendos caballos: uno blanco
¥ el otro alazén. Uno de los jinetes, ge-
neralmente alguien desconocido, re-
preseniaba al causante de la enferme-
dad; tenia pintura corporal de color
blanco, hecha con una caliza fina
(kdpperr) e iba montado en el alazin.
El otro representaba al enfermo; te-

. nia el cuerpo pintado con la sangre

del animal sacrificado y montaba el
caballo blanco. El ‘causante de la en-
fermedad’ corria adelante, perseguido
por el ‘enfermo’, mientras que las mu-
Jjeres cantaban,

08 Li1srA, 1879 b: 76; RoNcaaLl, 1884:
80 Qviepo, 1851-55, IT: 41.
70 GUBINDE, 1931, fig, 37.

Estas précticas no son mencionadas
en detalle en las fuentes: Lista obser-
va que ‘‘en ocasiones saltan a eaballo
los amigos y parientes de aquel (en-
fermo), entregindose luego a una ca-
rrera desenfrenada, con la cual asegu-
ran ellos consiguen alejar al Wali-
chu’’. Roncagli hace referencia al sa-
crificio de un yeguarizo y a la corrida
a caballo de Wallichu, cuando habia
un enfermo °8,

En cuanto al reparo de planta se-
micircular, con cubierta de eueros, no
ha sido observado entre los Tehuelches
por los autores de los tres wiltimos si-
glos; debemos a los cronistas algunas
observaciones al respecto . Por otra
parte, mnotamos la semejanza muy
grande con el paravientos ona, utili-
zado en este caso como vivienda ™,

Segiin la anciana Yebes el mencio-
nado reparo ha sido representado por
Elal —héroe mitico de los Aénik’-
enk— en la boveda celeste, a fin de
que los paisanos tuvieran una guia vi-
sible de comportamiento; corresponde
a la constelacién de 1la Corona Boreal.

Ili. CONCEPCIONES Y
PRACTICAS VINCULADAS
AL CICLO DE VIDA

1. NACIMIENTO E INFANCIA

Veremos en primer lugar algunag.
practicas asociadas al nacimiento. A

776, respeetivamente.
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medida que el embarazo llegaba a su
término, un anciano del grupo local
se encargaba de hacer cumplir al ma-
rido y a la mujer ciertas observancias,
como abstenerse la futura madre de
comer en abundancia, dormir separada
del marido, evitando las relaciones se-
xuales durante los dltimos tres meses.
El feto es considerado como el resulta-
do del actimulo de semen en la mujer;
por lo tanto, de continuar dichas rela-
ciones aumenta la cantidad de semen
y el tamafio del feto, dependiente
también del exceso de comida. Es ob-
vio que estas praecticas tendian a evi-
tar el feto grande, que en Gltima ins-
tancia obstaculiza el parto. De aqui
que la embarazada se alimentara pre-
ferentemente ceon carne desecada
(charque), evitando las dietas liguidas
0 sopas.

En el momento del nacimiento al
hombre no le era permitido permane-
cer en el toldo, y salia a cazar aves-
truces para hacer picana™ a su mu-
jer. Esta se quedaba en la carpa,
sentada en el suelo, acompafiada tan
s6lo por una aneciana que hacia las ve-
ces de comadrona, funcién que en
otras circunstancias desempefiaban la
madre o la abuela. No se solia manipu-
lear a la parturienta a fin de facilitar
la expulsién del feto, esperando que
éste bajara naturalmente. La madre
permanecia en reposo durante unos
cuatro dias, alimentindose con picana
de avestruz y algunas raices; se adicio-
naban las sopas, prohibidas durante el
embarazo, por considerar que aumen-

taban la cantidad de leche de la ma-
dre. El cuidado de ésta e hijos durante
los primeros dias recaia en el marido.
Las relaciones sexuales se reanudaban
de treinta a cuarenta dias después del
alumbramiento.

El ritual al que se sometia al recién
nacido comenzaba con el lavado con
agua tibia, el secado, y la aplicacién de
pintura corporal blanca, hecha con tie-
rra fina (kdpperr), disuelta en agua;
luego se lo envolvia en cueros de gua-
naco nonato. Musters también observa
que el “chico que nace es. .. blanquea-
do’’ 72, El mismo dia del nacimiento
se mataba una yegua, —degollindo-
la—, y se comia asada entre los pre-
sentes.

Se le imponia un nombre al recién
nacido, en una ceremonia donde la
madrina con el chico en brazos se sen-
taba sobre un cuero pintado, un coji-
nillo de hilo (matra) y una almohada
con tachas de plata cosidas con tendo-
nes de guanaco al cuero. La abuela le
ponia el nombre, mientras le cantaba
su canto. El nombre era por lo general
el de algin miembro de la familia
(abuelos o tios); en caso de elegirse
el de alguien muerto, las exigencias
del tabG del nombre imponian que el
deceso hubiera ocurrido tres afios antes
como minimo. En ninguna etapa del
ciclo vital se procedia al cambio de
nombre. Una vez que éste era asignado
al nifio, el padrino y la madrina se
consideraban unidos por un vinculo
de parentesco.

En algunas ocasiones los mis pu-

71 La picana de avestruz se hace colocando piedras al rojo dentro del animal eviscerado,
que se sutura, cocinfindolo luego junto al fuego. (Escalada, 1949: 1S6).

72 MuSTERS, 1871: 197




dientes erigian una carpa de matras
—como en la iniciacién femenina— y
los hombres bailaban la danza del
avestruz. Debemos a Musters una de-
tallada descripeién de la ceremonia de
la Casa Bonite para el nacimiento.
D’Orbigny cita: “al nacer el nifio, hay
a veces fiestas, bailes y cantos, asi
como conjuros contra el espiritu ma-
ligno. .."’. Hesketh Pritchard mencio-
na una practica poco comocida, consis-
tente en colocar al recién nacido en la
cavidad del estémago o del corazén de
un yeguarizo, que se mataba y asaba
en esa oportunidad: ‘‘Creen que con
esto aseguran un buen jinete para el
futuro” .

Para los Aénik’enk se da un parale-
lismo entre la vida celeste y la terres-
tre, hecho que también se pone de ma-
nifiesto en la creencia de que al nacer
un nifio nace con él su estrella, que
aumenta de tamafio durante el trans-
curso de la vida del mismo, y al so-
brevenir la muerte de ese ser puede
observarse su declinacién a través de
las estrellas fugaces.

2. INICIACION FEMENINA

Cuando las jévenes llegaban a la
pubertad y tenian su primera mens-
truacién, alrededor de los 13 afios, se
las recluia aisladamente en el toldo de
sus padres, o en la ‘ecasa bonita’ erigi-
da al efecto, durante un periodo que
oscilaba entre tres y siete dias. En
ambos casos la joven debia permanecer

78 MusTERS, 1871: 200; D’OrBIGNY, 1945: II:

74 LasTA, 1894: 86,

en un compartimiento hecho con tabi-
ques de cuero o matras, aislada de los
hombres, solamente acompafiada por
una anciana y/o un anciano —por lo
general, la abuela y el abuelo mater-
no, o el tio uterino—. La funcién des-
empefiada por éstos era la de comseje-
ros, que debian instruir a la joven en
su nueva condicién de mujer: ense-
fianza de tareas femeninas ecomo coser
cueros, tejer, lavar, peinarse, cocinar,
ete.; insistencia por parte del anciano
o tfo en evitar las relaciones sexuales
pre-matrimoniales, debido 2 la valora-
cion que parecen haber tenido los
Aénik’enk de la virginidad; instrue-
cion para una participacién plena en
la vida del grupo. )

Durante el periodo de reclusién, la
joven era sometida a un régimen de
comida severo, ingiriendo menor canti-
dad de alimentos que la usual; la gra-
sa —muy apreciada por los Tehuel-
ches— estaba proscripta.

Segtin algunas versiones, en esta cir-
cunstancia, se practicaba la perfora-
cién del 16bulo de las orejas, cuya rea-
lizacién era mas comin en la infancia,
como también lo observa Lista™. En
esta oportunidad también se hacia el
tatuaje —shdin— en la muiieca de la
joven; consistia en dibujos lineales o
de puntos muy simples, valiéndose de
un tendén de guanaco u otra fibra,
impregnada de tintura, que se enhe-
braba en una mguja y se pasaba por
debajo de la piel.

La llamada Case Bonile se erng&.m
cuando se contaba con medios suficien-

779; HESKETH PRICHARD, 1902: 92.




L
tes como para hacer frente a los gastos
de la fiesta que ésta implicaba. Duran-
te el dia la joven permanecia recluida
en el compartimento central de dicha
carpa, siendo a la noche devuelta a la
de sus padres. La ceremonia consistia
en el conocido baile masculino dpéchk
en el que cuatro bailarines —dnjank—
con chiripi, una correa de cascabeles
en el hombro, y plumas de avestruz o
gallo en la cabeza, con pintura eorpo-
ral blanca, danzaban alrededor del
fogdn, acompaaiidos por el tambor, el
arco musical —kdélo—, y el canto de
las mujeres. Los bailarines eran sor-
teados entre los presentes.

En un comentario al Diario de Gon-
zilez, Vignati confirma lo dicho mis
arriba en cuanto a la ereccién de la
Casa Bonita: “Tres son los casos de
entrada a la pubertad de nifias indi-
genas y, si bien en todas, al amanecer,
las chinas alborotaron el campamento
‘“‘unas cantando y otras llorando’’ y
se procedié al sacrificio de dos yeguas
gordas, s6lo en uno se levanté “una
casa de ponchos y jergas” 75,

D’0Orbigny menciona la practica del
bafio., ritual para.la joven menstruan-
te: “sumergen a la joven en el agua
tres veces” 76,

3. INICIACION MASCULINA

Es sabido que ni los cronistas ni
fuentes posteriores mencionan ceremo-
nias de iniciacién maseulina entre los

75 VIGNATI, 1962: 35.

76 D’ORBIGNY, 1945, IT: 776.
77 GQUSINDE, 1926: 310.

8 MuUSTERS, 1911: 275.

Tehuelches meridionales, a exeepeién
de Gusinde que refiere: ‘‘En lo que a
mi respecta, en efecto, sélo durante
una breve estadia en una tolderia Te-
huelche en la ladera oriental de la
Cordillera, y a la altura geografica del
rio Gallegos, a fines de febrero de
1924, tuve la posibilidad de deseubrir
una ceremonia secreta de iniciacién
masculina... Esta lleva igualmente el
nombre de Kliketen. Debia tener lu-
gar, puesto que en la amplia pampa
falta por completo la vegetacién, en el
tipico gran toldo patagénico... Las
miscaras de corteza pueden conse-
guirse rara vez, y en su lugar se colo-
can un adecuado adorno de plumas
que oculta totalmente el rostro ante
las otras personas; a este fin se
usan exclusivamente largas plumas de
avestruz’ 77,

Como era de suponer el dato desper-
t6 la euriosidad de cuantos tiltimamen-
te hemos trabajado con los Aénik’enk,
sin hallar la confirmacién. Insistimos
particularmente con los informantes
de sexo masculino sobre el tema, reci-
biendo siempre respuestas negativas.
Musters que ha convivido durante un
ailo con estos indigenas, observa al
respecto: ‘‘no se ha establecido perio-
do ni ceremonia alguna que indique su
admisién en el ecireculo de los adul-
tos’’ 78,

Partiendo de la argumentacién de
Gusinde, Keller destaca la presencia
entre los Araucanos de Neuquén de un
mito de origen semejante al de los

265




Ona: “rebelién de los hombres ante el
poderio de las mujeres, matanza de las
mismas, nuevo orden de dominacién
masculina’’, y por encontrarlo fuera
de contexto en la mitologia araueana
¥ no mencionado en las fuentes chile-
nas, considera que los tehueleches meri-
dionales se lo transmitieron 7, Ahora
bien, como podra apreciarse a través
de los textos de mitologia aénik’enk
recogidos por mosotros ®, no aparece
ninguna narracién de este tipo, como
tampoco ocurre en las recopilaciones
precedentes. Consideramos prematuro
establecer vinculaciones de este tipo,
careciendo de datos mis concretos que
puedan sustentarlas.

4. MATRIMONIO

Segan la anciana Velizquez era
usual que los padres cuya hija era pe-
dida en matrimonio, la mezquinaran,
haciendo que no querian darla ‘“‘por
los cuentos esos de los antiguos”; en
efecto esta pauta de conducta se halla
establecida a nivel mitico en el Episo-
dio de la Hija del Sol 8, Lo aceptado
es lo que ofrece ciertas garantias, es
decir, lo conocido: ‘‘Si el novio no se
conoce el matrimonio sale malo como
pasé con Elal”, decia la anciana Ve-
lazquez.

Las condiciones del casamiento eran
estipuladas entre los padres del novio
v los de la novia; aquéllos pedian la
mujer y retribuian por ella con yeguas,

79 KELLER, 1962: 524-528.
80 BORMIDA y SIFFREDI, 19069.

matras, adornos de plata, etc., segiin
sus posibilidades. Una vez cerrado el
trato no valia la resistencia de la joven
al casamiento. El mismo se celebraba
en los 1ltimos tiempos sacrificando una
yegua, que luego se asaba y comia en
una fiesta ofrecida por los padres de
la novia.

A partir de este momento el vinculo
matrimonial quedaba establecido. A
veces el novio permanecia con la fami-
lia de la mujer durante un tiempo,
que oscilaba entre uno y dos meses,
contribuyendo a] sustento de la misma
con la caza. Transcurrido ese lapso, o
de inmediato, los esposos se sumaban
a la familia conyugal primaria del
marido, ya sea en el mismo toldo o ¢n
toldo aparte, segiin las posibilidades
econdmicas.

Las relaciones de la mujer con la fa-
milia del ‘marido eran fluidas con los
cuiiados, mientras que a los suegros no
los podia mirar de frente, ni dirigirles
la palabra, sino a través de un inter-
mediario. La relacién del marido con
la familia de la mujer se establecia
sobre los mismos términos, de modo
que podemos hablar de un taba bila-
teral de los suegros en el caso de los
Adénik’enk.

E] tabt del incesto se extendia a los
parientes préximos —primos parale-
los y eruzados, tios—, y por estar casi
siempre emparentados los miembros de
un mismo grupo local, la ley de la

exogamia imponia la eleccién del cén-
yuge fuera del mismo. A partir dg}.

81 BORMIDA y BIFFREDI, 1969: Ciclo de Elal, Versiones I a VII: Episodio de la Hija

del Hol.

266



.
N

siglo XIX, el desequilibrio demogra-
fico entre ambos sexos, sumado al pro-
ceso de desintegracién cultural, hizo
que las mujeres Aénik’enk se unieran
con chilenos, blancos y araucanos.

Acerca de la institucién del matri-
monio por compra se hallan de acuer-
do la mayoria de los autores; Musters
hace referencia a que ambos pa-
dres intercambian presentes de igual
valor 82,

5. MUERTE

Como ya observiramos, la muerte
no se concibe como algo natural —pro-
ducida por la enfermedad o un acci-
dente— sino que siempre se atribuye
a algin acto de brujeria. Por otra
parte, el suicidio era al parecer poco
frecuente, conociendo nuestros infor-
mantes un solo caso sobrevenido tres
afios atras.

La nocién de muerte —su diagnés-
tico— corresponde para los Aénik’enk
al momento en que el individuo estd
inconsciente y deja de comer, ecriterio
dificil de demostrar en la actualidad.
Onelli observa al respecto: ‘‘si rehu-
san comer, los indios dicen que el viejo
tiene adentro el Espiritu del Mal que
lo matard en pocos dias; ellos se ade-
lantan para no entregirselo; y las
hijas, las nueras voluminosas y pesa-
das, se sientan con violencia sobre el
cuerpo del enfermo, cuyos débiles que-
jidos son interpretados como el aliento
del Espiritu Malo que poco a poco sale

del cuerpo querido; cuando el enfer-
mo, medio asfixiado, ya no se lamen-
ta, entonces se procede a acabarlo y,
sentado y doblado el pecho sobre las
rodillas, las hijas y las nueras volumi-
nosas y pesadas se le sientan encima,
hasta que un extrafio crujido de liga-
mentos destrozados indica que la es-
pina dorsal ha cedido, y ese cuerpo...
queda reducido a un pequefio bul-
to... 8" Como hicimos referencia an-
teriormente, los estados delirantes del
enfermo son atribuidos a los brujos
que hablan a través de su cuerpo
(Murga) ; en un sentido mis general,
se atribuyen estas manifestaciones a
Mdip como potencia maléfica que se
ha introducido en el cuerpo del agoni-
zante; la idea subyacente a ambas es
la de intromisién de un agente pertur-
bador, causante de la enfermedad.

Una prictica tendiente a alejar el
Maip —como alma sombra— del re-
cién traspasado consiste en quemar
kéor —pasto—.

A los nifios no les era permitido
participar en los ritos fiunebres; no
bien se producia una muerte se los en-
viaba a otro toldo. Al difunto se lo ve-
laba durante una noche, dejindolo en
el mismo lugar del toldo donde se ha-
bia producidoe el deceso, aislandolo por
medio de cortinas de cuero; los deudos
permanecian en el mismo toldo, lloran-
do al muerto y lamentindose. Era fre-
cuente que en el llanto fnebre parti-
ciparan hombres y mujeres ancianos,
ajenos a la familia: el eyudarse a
llorar era la norma; las mujeres acom-

82 VIEDMA, 1837, VI: 75; GONZALEZ, en VIGNATI, 1962: 33; MENDOzA, 1940: 244; RON-

CAGLI, 1884: 755; y MusTERS, 1871: 201.
83 ONELLI, 1904: 149.
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pafiaban a llorar a los deudos del
mismo sexo y los hombres a los del
suyo. Sanchez Labrador observa al
respecto: ‘‘En muriendo empiezan los
llantos, gritos y voceria de todos los
parientes y demis gente que viene a
llorar, y hacer oficio de Planideros”.
Schmid, a quien debemos la deserip-
cién mas completa de los ritos fhne-
bres, menciona la costumbre de llevar
algunos presentes a los deudos a modo
de compensacién por la pérdida su-
frida 8,

Las manifestaciones de dolor mas
usuales consistian en sajarse con un
punzén las piernas —hombres— y las
mejillas —mujeres—, hasta hacer bro-
tar la sangre; cortarse el cabello sobre
la frente —mujeres— y en la nuca
—hombres—.

Los perros del difunto eran -casi
siempre degollados, y uno o mas de sus
caballos —segiin la posicién del mis-
mo—ahorcados mediante un lazo. La
La carne de los segundos se repartia
entre los presentes, o se comia alli
mismo asada.

Al cadaver lo encogian en posicién
genu-pectoral, quebrandose la espina
dorsal a la altura de las vértebras cer-
vicales, retobindolo en un cuero de
potro pintado; colocaban alli las me-
jores prendas del difunto, especial-
mente sus armas y adornos de plata.
El resto de sus pertenencias: ropa,
montura, ete., exceptuando el toldo,
era quemado.

Del entierro se ocupaban casi siem-

pre dos mujeres ancianas y dos hom-
bres de la familia del muerto; las
mujeres eran las encargadas de trans-
portar el eadiver y los hombres de ea-
var la fosa. Generalmente se Je daba
sepultura en un lugar préximo al cam-
pamento en que se hallaban en esa
circunstancia; el cadiver se disponia
en la fosa con la cabeza orientada ha-
cia la Cordillera, colocando junto al
mismo tan solo agua.

Los deudos volvian al lugar del en-
tierro cada quinee dias, hasta terminar
el periodo de duelo que duraba un afio.
Durante ese lapso usaban tan solo ropa
blanca, siendo éste el color del duelo
entre los Aénik’enk.

El nombre de los muertos era tabi,
como en cierta medida sigue siéndolo;
el que nombrara un difunto ante sus
deudos tenia que pagarles una mulia,
consistente en animales o dinero. Co-
mo ya dijimos, luego de un perfodo de
tiempo generalmente largo, tres afios
como minimo, se volvia a poner el
nombre del muerto a un nifio de la fa-
milia. La presencia del tabQ del nom-
bre del difunto ha sido ampliamente
confirmada por las diversas fuentes %;
por otra parte, los Ona tampoco nom-
braban a sus difuntos

Describiremos, para concluir este
acapite, dos practicas fiinebres regis-
tradas en la zona de Cerro Indice en
la actualidad. En el primer caso el di-
funto era un lhombre; su cufiada y su
hermana compraron diez metros de te-
la roja que dividieron en dos pap_ti_s;-

84 SANCOEZ LABRADOR, 1936: 60; ScHAD, 1964: 183,
8 ScEMD, 1964: 185; MuUsTERS, 1911: 277; MoRENO, 1879, I: 379; LIsTA, 1880: 115:
SpEGAZZINT, 1884: 236 y 239; ONELLI, 1904: 157.

80 Cogazzi, 1911: 74.
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Con una envolvieron el recado del di-
funto y con la otra sus prendas y su
ropa; quemaron ambos envoltorics, ¥y
luego enterraron los metales quemados
de las prendas del recado. Nadie quiso
la tropilla del difunto que se dejé suel-
ta, quitandosele el cencerro a la yegua
madrina y enterrindolo. A sus perros
se los degolls y enterrs. Sus fotogra-
fias se quemaron.

En el segundo caso se trataba de una

mujer joven casada con un extranje-
ro. Sus padres vy hermanos echaron
abajo el rancho de la pareja, quemaron
todas las pertenencias de la mujer,
enterrando las no eombustibles. El ca-
ballo en que solia montar la misma se
ahored, calzéndolo en un zanjén “como
si estuviera parado” sobre su tumba.

La fragmentariedad de estos datos
se debe a que fueron obtenidos a tra-
vés de la informaecién indirecta.

Instituto de Ciencias Amntropolégicas, marzo 1968,
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