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Trueno-Rayo, el alma “espiritual” del Guayaki: ové, ovwé, también asciende
a Chingy-ty Uchd-ia, la Floresta Invisible, y, a semejanga de los Péjaros del
Trueno, se rodea de rayos y truenos, de vientos huracanados, precipitando-
se también a tierra para producir destrozos e incendios, fulminar arboles,
matar y llevar consigo de regreso al paraiso al alma de su victima. En re-
sumen, puede decirse que existe estrecha relacidén entre Chono, el Trueno-
Rayo, los Péjaros del Trueno o Choné Kybwyrd — entre ellos Ki-mind y
K-rumd, picaflores — y el alma humana “espiritual” (como lo veremos en-
seguida, el ser humano tiene dos almas, una espiritual y otra teldrica).
Examinamos ahora el lugar que el Trueno-Rayo ocupa en las creencias de
otras naciones guaranies, comenzando por aquella cuya mitologia ha sido
modificada mas profundamente por la aculturacion, los Pai-Kayova:

“Con los truenos de la Cruz levanté esta tierra, dijo mi Abuelo Gran-
de. — He disefiado los cielos con los truenos de la Cruz. — Con los
truenos de Jasuka estoy por dividir la tierra. — He ensanchado la tierra
con los truenos de (mi) Nandud (= un adorno ritual)”. En la mayoriz de
los sesenta y tantos cantos de este poema €pico religioso registrado por
el General Marcial Samaniego (Samaniego, 1956), se citan los truenos y
la luz que rodean a Nuestro Abuelo, €l Creador y a los adornos rituales que
utiliza en la creacion del universo. Y en el Canto XLVII: “Nuestro Abuelo
pensaba en su futura morada, — buscaba un asiento llameante en que sen-
tarse, — un asiento tronante. Para sentarse con su propia ley, con su pro-
pria luz, con sus propios truenos”. Idéntica transformacién sufre el Coli-
bri, respecto al cual dice el shamén pai-kayova: “Chiriné (Colibri) es, en
efecto, el mensajero de los videntes (shaman). Chiriné hace genuflexiones
ante la vara-insignia de Nuestro Abuelo, ante la Cruz”. En otras palabras,
Colibrt llega hasta la morada de Nuestro Abuelo, de donde trae mensajes que
el médico-hechicero interpreta (Cadogan, 1962b, p. 84). Idéntico fend-
meno se observa en las creencias chiripa: el titulo completo del Creador
en este dialecto es Nande Ru Vusu, fiande rovdi re yapi guasi va'é —
nuestro gran Padre, que lanza truenos ruidosos en oriente; a veces, sencilla-
mente Yapu guasi va’é — el de los truenos fragorosos. Mientras Tupd, dios
del trueno de la mitologia chiripa, “ilumina el interior de las cosas con
sus relampagos”. En cuanto al colibri, es también confidente y consejero
del shaman: “Nosotros los oporaiva (cantores, shaman) nos dejamos condu-
cir por Mainé (= colibri)”, dicen. Cabe destacar que “Mainé cuida de la
palabra-alma de los péarvulos; cuando los padres de un nifio pequefio se
ausentan del hogar, a menudo el alma del nifio les sigue, y Mainé evita que
se extravie. Cuando dejamos una criatura de tierna edad, en cada bifur-
cacion del camino ponemos una rama o unas flores para que Maind, acom-
pafiante del nifio, pueda seguirnos”. Y el Maino Guati o Canto del Coli-
bri demuestra que este consejero del shaman chiripd es descendiente di-
recto de Ki-mind, el Pajaro del Trueno-Rayo guayaki:
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Tienes algo que comunicar, Colibri?

jLanza rayos el colibri!

— El jugo de tus flores, evidentemente

te ha mareado, Colibri.

jLanza rayos, lanza rayos el Colibri! (Cadogan, 1950).

En la mitologia mby4, Colibri surge de la obscuridad primitiva simul-
tineamente con el Creador, revoloteando entre las flores que adornan su
gorro ritual: jeguakd, “para alimentarle con productos del paraiso”. Es
decir, le alimenta con el mismo “jugo de las flores” o néctar del que habla
Mainé Guat, el Canto del Colibri chiripda (Cadogan, 1959a, cap. I). —
También para el Mbya el colibri es consejero del shaman e intimamente
relacionado con los nifios: Al Colibri del paraiso principal el shaman entona
endechas. En el espacio destinado al juego de los nifios, Colibri hace re-
verencias, danzando, para que despues de €l jueguen las criaturas (Cadogan,
1959b, p. 97) . Finalmente, en el folklore paraguayo, el colibri sigue sicndo
un mensajero del Mas Alla, portador de noticias acerca de “angelitos” o
almas de nifios que hayan muerto antes de cumplir los doce afios (Cadogan,
1966, p. 77) . Cabria preguntar si este picaflor de las creencias guayaki,
guarani y paraguayas no es el mismo que cita Lévi-Strauss, que en la mi-
tologia bororo llega también hasta la morada de las almas; y la misma alma
humana que en las creencias de los lejanos aztecas “pasaba afios en el pa-
raiso, dorado dominio del sol... despues su cuerpo tomaba la apariencia
de un picaflor” (Moya, 1958, cap. “El colibri”) 1. Se podrian citar una
seric de argumentos que prestan visos de probabilidad a semejante hipé-
tesis. En cuanto a los Péjaros del Trueno, otras naciones guaranies de
cuyas creencias religiosas trata la bibliografia que tengo a mano y que
tienen mitos semejantes son los Apapokuva y los Chiriguano. Al referirse
al mito chiriguano, Lowie subraya la analogia entre el mismo y el de las
tribos norteamericanas. Lo mismo dice Métraux al ocuparse de la mitolo-
gia chaquena: “A semejanza de muchas tribus norteamericanas, los Choro-
ti, Lengua y Ashlushlay consideran que el trueno es producido por aves
miticas”. A lo cual agrega que en el folklore de los Ashlushlay “el fuego
pertenecia originariamente a los P4jaros del Trueno, los que habian sido
empollados de huevos de colibri”. También fue el Colibri quien proveyé
de fuego a los Toba. .. sin citar otros casos andlogos (Métraux, 1946, p.
367-368; Cadogan, 1965, p. 366-367; Nimuendaji, 1944, p. 30). Son
hechos que llaman la atencién por tratarse de grupos étnica y culturalmente
tan distintos.

Las demads aves citadas en “Aves y almas de difuntos” son la Lechuza,
el Urutau, el Andyrd y una perdiz. El capitulo dedicado a aquella por Is-
mael Moya en su “Aves Magicas” (Moya, 1958) lleva por titulo La tremen-
da fome de la Lechuza. “Es universal”, dice, “la creencia de que la lechuza
es pajaro de mal agiiero, pdjaro del demonio, de los brujos”. (Moya,
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1958, cap. “La lechuza”). Este no es el caso entre las cuatro naciones
guaranies que conozco: para los Guayaki, es ave doméstica de Baid, el
genio de las tinieblas, quien tenia encerradas la luna, la noche, sus aves y
animales en una enorme vasija de barro cocido. Ninguno de mis informan-
tes manifestd temerla, como temen a otro péajaro, brupi, del que volveré
a ocuparme mas adelante. — En el mito mbya de la creacion, Urukure’d
o Lechuza surge simultineamente de las tinieblas con el Creador, quien pos-
teriormente asumird la forma de la lechuza para engendrar al padre de la
raza guarani; es por consiguiente, el acompafiante y a veces la personifi-
cacion del Creador mbya. — En el mito apapokuva, es guardian de la
morada de las almas, siendo el encargado de determinar quién tiene dere-
cho a entrar en la morada de Nande Ru Vusii. Es evidente que tanto la
lechuza mitica mbya como la apapokuva son descendientes de aquella que
Baio, el genio guayaki de las tinieblas tenia encerrada, juntamente con la
luna y la noche, en su enorme moo-kard o vasija de barro cocido (Moya,
1958, cap. “La lechuza”; Cadogan, 1960a, p. 22; 1959a, cap. I; Nimuen-
dajd, 1944, p. 21). En cuanto al Urutau, el Andyrd y el Piritaii, a lo dicho
sobre el tema en “Aves y almas de Difuntos”, solo agregaré que los dos
primeros, de fama continental, como lo demuestran los trabajos de Lehmann-
Nitsche y otros, son también Choné Kybwyrd o Pajaros del Trueno-Rayo.
Andyrd (dyra) en guayaki, es ademas acompanante del duendecillo rubio
de la mitologia guayaki, Jakarendy, como lo es del mismo folklore mbya
Guachu Ja Eté, y de su descendiente paraguayo Jasyjateré (Cadogan, 1950,
p. 332; Susnik, 1961, voz dyrd; Moya, 1958, cap. “El Crispin”). Por su
- relacion con el tema, repetiré lo que un informante chiripA me comunicé
acerca del Aiapykani, aguila segin Montoya: Yapit Guasi va’é — el Crea-
dor) envia a estos ciclos al fiapykani primario para llevar a nuestra alma
(Cadogan, 1959 b). — Comentando el tema hace poco con un amigo
mbya, Angelo Garay, de Paso Yovai, me informé que el siapykani es una

gran ave mitica o agorera: figne’ayvo va’é, que aparece de vez en cuando pa-
ra anunciar la muerte de alguien.

Lo expuesto basta para demostrar la estrecha relacion existente en
la mente del Guarani — el mdas primitivo, el mas trasculturado y también
el mestizo — entre ciertas aves y el alma humana. Y el Ki-mind, el Pajaro
del Trueno-Rayo del Guayaki se convierte, transcurso de los siglos, en el
portador de los mensajes que el Creador Guarani envia a sus representan-
tes los médicos-hechiceros de las tribus, y mensajero o personificacién del
“angelito” cristiano en el folklore mestizo, también el pajaro brupi, brupi-a
brupi-ché, acompafiante del alma “telirica” del Guayaki, se convertird en
el Kurupi de los Guarani evoluzionados, sinénimo para algunos de demo-
nio biblico. Especialmente significativo es el mito registrado por Clastres:
Cuando un Guayaki muere, su alma espiritual, ové, fabrica una gran urna
o vasija de barro cocido, la llena de cenizas, viniendo los Pajaros del Alma



T T . W

"7

Aves v almas en la mitologia guarani 137

a alojarse en ella de dia, mientras por la noche salen (Clastres, 1966, p.
32). Referente a estos Pajaros del Alma, cabe agregar que tanto los infor-
mantes de la Dra. B. J. Susnik como los mios nos comunicaron que el que
acompaiia al alma tellrica iavé es un pédjaro llamado brupi-ché (Susnik,
1961, voz jabué; Cadogan, 1962a, p. 61) . Posteriormente, mis informantes
me describieron al brupi, brupi-a, brupi-chui, brupi-jii, y entre otras obser-
vaciones formuladas por mis informantes anoté: Paivd etoa-tyj pe-ro brupi-
chii chenga-ty — carpincho (capivara) habitat en brupichii cantar costum-
bre. En otras palabras, el pdjaro desempefia un doble papel en las creen-
cias guaranies: en las cercanias de un enterratorio o campamento abando-
nado, anuncia la presencia del temido iGvé o alma teldrica, pero a orillas
de los cursos de agua profundos, llamados paiva’y — agua del carpincho,
en guayaki, el reclamo del brupichit (brupichdé, brupiji) anuncia la pre-
sencia de estos animales, muy apetecidos por los selvicolas y relativamen-
te faciles de cazar. Este dualismo explica el origen del Kurupi “diabdlico”
y el kurupi “duefio de los animales” de la mitologia suramericana 2.

Otro caso en cierto modo comparable con el del brupi — es el del
korochiré o havia, ave de la familia Turdidae; cuando comienza a cantar,
es para anunciar que ha llegado la época de los festines, las visitas, la ba-
canalia: “Cuando el Guayaki oye cantar al havia colorado y al kyrypreta
de canto ruidoso, va a los campamentos de sus hermanos... se pinta. ..
se juega. .. se come jabali asado. .. se bebe hidromiel. . . se hace el amor”
(Cadogan, 1960a, p. 40). — En los textos apapokuva, este pajaro sale al
encuentro del alma que se dirige al paraiso, preguntandole qué quiere co-
mer. “Mazamorra vamos a comer”, dicen (Nimuendaja, 1944, p. 97).
Mismo en el folklore paraguayo el havia korochiré, convertido en ave por
holgazdn, anuncia abundancia de alimentos, escuchidndose nitidamente en
sus trinos las palabras aratikii — chirimoya, guavird — Campomanesia sp .,

avaty-ky = choclo. (Comunicacién personal de don Gaspar Villalba, de
la Colonia Natalicio Talavera).

Antes de ocuparme de la evolucion del concepto de alma debo decir
que, al citar el mito guayaki del origen subterrdneo de la humanidad y
otros mitos similares, en “Nuevas observaviones acerca del origen de los
Guayaki en base de su onomastica y su mitologia”, me referi a “injertos
cuyo origen exotico salta a la vista, a pesar de ser de indiscutible origen
guarani tanto la lengua como lo elementos basicos de la mitologia guayaki”
(Cadogan, 1960b, p. 44). Afortunadamente, tuve la precaucion de adver-
tir que, para preparar mi comunicacion, solamente habia dispuesto de tiem-
po para consultar la resefia de Métraux y Baldus, “The Guayaki”, en el
Handbook of South American Indians (Métraux y Baldus, 1946) . Porque
es sabido que otras naciones guaranies, o estrechamente relacionadas con
ellas como los Tapirapé y los Mundurukd, tienen mitos similares. Otra
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observacion probablemente prematura la formulé en “Baid Kard Wachi”;
“A pesar de las discrepancias sefialadas y del texto a todas luces fragmenta-
rio, puede decirse que el grupo guayaki del Yfard conserva un mito segun
el cual seres humanos morenos y més primitivos que los Guayaki son de
origen subterrdneo. Entre los Guarani contempordneos (Mbya. Chiripa
v Pai o Tavyterd) no he hallado mito semejante; tampouco recuerdo que
Nimuendaji en su clésico trabajo sobre los Apapokuva, ni Schaden en su
magistral Aspectos fundamentais da cultura guarani, lo citen. Es cierto que
Terdan y Gamba, en su Compendio de la Historia del Paraguay (Asuncion,
1920) se referieren a una ‘leyenda segin la cual el padre de estos pueblos,
llamado Tapaicuad, nacié del fondo de un lago del mismo nombre’. Pero
informes que debo al historiador paraguayo Benjamin Velilla demuestran
que esta leyenda es una version, de dudoso valor cientifico, del mito del
diluvio”. (Cadogan, 1962a, p. 48). Un anélisis de los elementos de juicio
ahora disponibles, empero, algunos ya citados, otros que se citaran mas
adelante, demuestran que nada tendria de estrafio si el Kurupt del folklore
mby4, “habitante de cavernas subterraneas inaccesibles” (Cadogan, 1950,
p. 329) fuera otra reminiscencia de la remota €poca en que Guayaki y
Guarani danzaban juntos, y que la leyenda de Tapaicuad fuera una versién
moderna de Mito Guayaki de los Origenes. La version de este mito que
logré registrar es como sigue:

El primer abuelo (o:los primeros abuelos) de los Guayaki sali6 de
las profundidades temibles de la tierra, arafiando las paredes del precipicio,
cual armadillo(s) para salir. El camino que permitié a los primeros abuelos
de los Guayaki salir de las profundidades temibles de la tierra fue una
hermosa agua (hermoso curso de agua). Los primeros abuelos tenian
sobacos hediondos, la piel muy morena, carecian de arcos, de flechas, de

tembetd (adorno labial), tenfan las manos vacias (carecian de todo).
(Cadogan, 1960a, p. 32).

De lo que acontecié posteriormente, un informante, Chapyndgi, de
Enramadita, ¢l mas joven de mis informantes, dijo: Ya murieron todos.
Krajagi, mas maduro, también de Enramadita, dijo que “fueron por el
campo”. Jakwachugi, madre de Chapyndgi, que “no tenian mujeres, por
eso corrieron por la selva en busca de mujeres”. Y finalmente Jakigi, tam-
bién hombre maduro, que “miraron alrededor y se internaron en la selva”
(Cadogan, 1962a, p. 62 y s5.).

De lo ocurrido entre la apariciéon de los Primitivos Abuelos que emer-
gieron de las entrafias de la tierra, con las manos vacias y carentes hasta
de betd o tembetd, el adorno labial, simbolo de la masculinidad, hasta la
época en que estos seres primitivos se hubieran convertido en un pueblo
poseedor de fuego, armado con arcos, flechas, “macanas” y hachas de pie-
dra, fabricantes de tosca cerdmica y canastas, etc., y cultivadores de mi-
nusculas parcelas de maiz, nada sabemos. Los datos que he logrado regis-
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trar, y los consultados, nada dicen acerca de algin héroe cultural que haya
dirigido su evolucion, tal como ocurre en los mitos de otros pueblos tupi-
guaranies. No puede descartarse que Baid, o Pyto-jd, el Ser Obscuro, duefio
de la noche, duefio también del enorme moo-kard o artefacto de barro cc-
cido en el que tenia encerradas la Noche, la Luna y un sinnimero de aves
y animales, y Jakarendyj, el duende blanco, duefio de las abejas meliferas,
sean precursores de los Gemelos miticos y héroes culturales de la mitologia
americana (Cadogan, 1960a, p. 22; Susnik, 1961, voz baiéo) . Esto no es
sino una hipoétesis, y no trataré de llenar con conjeturas la pagina en blanco
existente entre el mito de la aparicion de los Primeros Abuelos y la época
en que, poseedores de fuego, armas, ceramica y cesteria, constituian un
pueblo que comenzaba a adquirir nociones rudimentarias de agricultura.
En cambio, los datos que poseemos permiten seguir la evolucién del Acké,
la persona, el individuo, desde el momento en que es engendrado hasta su
conversién en Barendy, el Ser Fulgurante, habitante de Chingy-ty Uchd-ia,
la Floresta Invisible o paraiso guayaki.

En trabajos anteriores me he ocupado del término by-kwd, el pro-
ceso por el cual el ser humano adquiere la naturaleza y condicion que le
corresponde, de los alimentos que la futura madre, en estado de gestacion,
consume (Cadogan, 1960a; 1962a). La Dra. Susnik, en su Estudios
Guayaki, también define con precisién el término (Susnik, 1961). Como
lo demuestran los ejemplos enumerados en los citados trabajos, los alimen-
tos que consume la mujer embarazada constituyen el by-kwd del feto en
gestacion, pudiendo traducirse el término por engendramiento, adquisicién
de la naturaleza. La Dra. Susnik lo traduce por substanciar, engendrar,
procrear, encarnar. En mi “Textos Guayaki, I Parte”, lo traduzco: adqui-
ri0 su naturaleza. El término se emplea tanto con referencia a los alimen-
tos de origen animal como vegetal. Asi, p. €j., si la mujer embarazada
consume carne de venado, wachu, y también frutos de aguai, Chrysophyllum
sp., llamados ky-bwé-id en guayaki, al referirse a su hijo la mujer dice:
Wachu by-kwd pyty, ky-bwé-id miré6 — organismo engendrado (naturaleza
adquirida) de venado. con mezcla de Chrysophyllum. 1a voz by podria
traducirse por buen humor, buen genio, pero como se trata de una palabra
que no figura en los vocabularios que tengo a mano, a excepciéon de pala-
bras compuestas, trascribo el ejemplo del articulo citado (Cadogan, 1962a),
seguido de otro registrado después:

Chyvaeté by-ia puté a g6-bu-ro

hombre maduro buen humor carente muy (expletivo) eso cuando si
kuja toi 00 pivy pa by gatu ywa
mujer pindd pulpa frotar todo genio bueno para

— El hombre adulto estuvo muy malhumorado, por eso la mujer le fric-
cion6 con pulpa de pind6é para devolverle el buen humor. — Se refiere
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al hombre adulto que interviene en el rito de la perforacién del labio, y
finge estar furioso.

Kuja by-ia bu ro cho kyvdi by gatu vwa

mujer buen humor carente cuando si yo cosquillas humor bueno para
— Estando malhumorada mi mujer, le hago cosquillas para devolverle
¢l buen humor.

En Guarani cléasico, segin Montoya, la palabra by (n.° 3 en el “Te-
soro”) significa bien, licito; un derivado, vy’d, significa alegrarse, contente,
en varios dialectos; y en Siriond, el P. Schermair traduce bi por querer,
apto, amor, idoneo (Schermair, 1957). En cuanto a la radical -kwd.
encierra el concepto de costumbre, continuidad, hallarse: Kyrawd ro dypy
ekwa-ndy — los Kyrawa (antropéfagos) tienen su morada, habitat, lejos.
Kwaré ekwa-ndy ro kychi — oso-hormiguero constumbre-estar Chusquea
= el oso-hormiguero tiene por costumbre frecuentar los lugares cubiertos
de canas (Chusquea ramosissima). La misma raiz aparece en Guarani
clasico en (te)qud(ba) = lugar donde uno vive; y en Siriond en rekwd
con el mismo significado. Puede decirse, por conseguiente, que, para el
Guayaki, los alimentos que se convierten en el organismo del ser humano
en gestacion: by-kwd, constituyen el “habitat del buen genio”. Y tanto
el alimento animal como el vegetal consumido por la mujer y considera-
dos por ella como las principales fuentes de la “npaturaleza” de su hijo, se
designan con los términos i-jd-gi, jy-ra-ngd (Cadogan, 1960, p. 31;
Susnik, 1961, palabra idza). Estas voces tienen relacién con las raices
guaranies ja — dueno, ’y, jy = tronco, columna, sostén. Con todos los
Guayaki de quienes se me habia informado que tenian jyrangd animal! (a
veces varios) y también jyrangd vegetal, entablaba conversacién, y des-
pués de haber ellos admitido que el “engendramiento de su organismo” —
by-kwd se debia a una combinacion de tal animal y tal planta, y que tal
animal y tal planta eran sus jyrangd, les decia: “Entonces tu nombre es
Kybwé-id — Chrysophyllum sp.”, u otra fruta, segin el caso. Indefecti-
blemente recibia la respuesta: “Ia a,cho eté ro Wachiigi — no, mi nombre
es Venado”, citando siempre el nombre o nombres del animal o animales
que llevaba el interpelado, y nunca el vegetal que también habia contri-
buido a formar su organismo.

El hecho puede interpretarse en el sentido de que el Guayaki, a pesar
de reconocer que su organismo o “asiento de su naturaleza” estd general-
mente constituido por una combinacién de elementos provenientes del
reino animal y del reino vegetal, mayor importancia atribuye al alimento
animal. De ahi que todos los nombres personales que pude recoger son
nombres de animales, aves e insectos, caracteristica citada ya en la mencio-
nada resefia de Métraux y Baldus. Un andlisis de la palabra eté — nom-
bre-cuerpo en guayaki demuestra porqué: la palabra se deriva, a igual que
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su equivalente guarani (¢)e (Montoya), de la raiz ’e = decir, raiz de la
que se derivan también, en Guayaki j¢ — vocear, gritar (Susnik, 1961,
voz dze), y su equivalente guarani fie’é — hablar, palabra. Todo lo cual
denota que el Guayaki reconoce pertencer al reino animal, porque junta-
mente con los animales posee la facultad de emitir sonidos: j’e, palabra de
la que volveré a ocuparme nuevamente mas adelante 3.

A igual que otras naciones guaranies y amerindias no-guaranies, los
Guayaki creen en la dualidad del alma. El alma “telurica” se designa
con la palabra iavé, siendo angué su equivalente en guarani. Ambas voces
se derivan de la raiz @ — estar, del guarani clasico, que hallamos en ambd
— lugar donde se estd, en guarani, y las palabras iambd, iamba-ty, iamba-vé
— lugar donde se estia, donde se acostumbra estar y donde se estuvo, res-
pectivamente (Susnik, 1961, voz iambd; Cadogan, 1960a, p. 3). Es
evidente que el significado que encierra iGvé es, mas o menos: el
resultado o producto de haber estado, debiendo tenerse presente que la
raiz @ del guarani encierra el significado de “estar en posicion vertical”,
significando que conserva también en guayaki en pwd, en guarani pi’'a —
erguirse, levantarse. Cabe agregar que iavé, el “alma telurica” del Guayaki
se convierte, a igual que el alma telirica del Guarani, en un fantasma peli-
groso que obliga a abandonar ¢l campamento a la muerte de un miembro
adulto del grupo, mientras que el “alma espiritual” del Guayaki, a igual
que el alma espiritual del Guarani, asciende al paraiso en donde se con-
vierte en Barendy, Ser Llameante, como lo son todas las figuras privile-
giadas de la mitologia guarani. Aqui terminan las analogias, porque mien-
tras el Guarani (Mbya, Pai y Chirlpa) para designar al “alma espiritual”
emplea palabras que encierran también el significado de hablar, lenguaje
humano, palabra (Cadogan, 1959a, cap. XIX), el Guayaki recurre al
vocablo ové, ovwé (Susnik, 1961, voz obwé; Cadogan, 1960a, p. 31). pa-
labra cuyo valor semantico trataremos de desentrafar.

El sufijo -vé es el equivalente del guarani -kué, que ademés de indicar
el pretérito, también significa: el producto de, a consecuencia de, utilizan-
dose para expresar ideas abstractas. El lector hallari la definicién del
sufijo -vé en la obra de la Dra. Susnik (Susnik, 1961) y en mi “Textos
Guayaki, II Parte”. Los siguientes ejemplos, recogidos personalmente. da-
rdn una idea del valor de o, el otro componente del vocablo o-vé: a)
Chenga — llorar; kromi ro chengd ¢ = el nifio estd o estaba llorando, se
convirtié en o adquiri6 la cualidad de “llorante”. b) Choro-vé — destetado,
separado; tatit meby ro choro 6 = los hijos del armadillo se han separado
(de su madre), han adquirido la condicién de adolescentes o adultos. c)
Mdi — mirar; gacho yené mbu Aché mdi 6 — cuando el Guayaki oye un
tingasi (pajaro), presta atencién, se convierte en observador. Tanto en
Mbya, Chiripa como en la vernacula (ho, en Guarani paraguayo), encierra
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idéntico significado que en Guayaki: Chotd mbopi guasi ro — se va 2
convertir en murciélago grande, dice nuestro campesino. Y es evidentemen-
te la misma palabra utilizada para designar la morada, la habitacion, la
casa, 6-ga en la vernacula, o-kd en Tupi, 6 en Mby4, oy en Chiripa. Tam-
bién en Guarani paraguayo se dice che ré-pé — en o a mi casa; y en los
nombres toponimicos también pierde el sufijo dtono: Mburika-0 — casa
de la mula; Quyquy-6 — casa o morada de Quyquy, un cacique. Es la mis-
ma raiz que aparece en o-pd, che ro-pd — extraviarse, me extravié, del
Guarani clasico y varios dialectos puros, y empleado hasta hace poco en
el Guaird, como he tenido ocasion de sefialar en un trabajo reciente (Cado-
gan, 1966) . Finalmente, en Siriond, o significa existencia, vida, realidad,
segin el P. Schermair (Schermair, 1957). Podemos por tanto decir que
la palabra o-vé utilizada por el Guayaki para designar su “alma espiritual”

encierra el significado de: el resultado de, el producto de o la consecuencia
de haber vivido, de haber existido.

Volviendo a la palabra e#é, cuerpo-nombre en Guayaki, de la que me
he ocupado con cierta extension en trabajos anteriores ya citados, se ha
visto que es un derivado de la raiz ’e — omitir sonidos, gritar, etc., tanto
en Guarani clasico como en numerosos dialectos, incluso el Guayaki. Y
por su relacion con el tema cabe tener presente la relacion existente, en
la mente del Guarani, entre los conceptos de “nombre personal” y de “sa-
lud”. Tan es asi que el Guayaki, para designar ciertos estados patologicos,
recurte a la locucion eté iké -id — ausencia o carencia de cuerpo-nombre.
Mientras el Guarani, ya mucho mas evolucionado, al enfermo desahuciado
procede a cambiarle el nombre, practica descrita con lujo de detalles por
Nimuendaji, y que a todas luces constituye una reminiscencia del eté iko-ia
de sus ancestros primitivos. Ambas creencias, como lo he sefialado antes
de ahora, guardan relacion con el clasico “soul loss” o pérdida del alma de
los etnélogos (Cadogan, 1965, p. 312, 313) y confirman lo expuesto por
Métraux: “La creencia en la pérdida del alma parece ser mucho mas exten-
dida en la América Tropical de lo que indican las fuentes” (Métraux, 1946,
p. 211). También recuerdan la practica ya citada de los Chiripd de poner
flores en la bifurcacion de los caminos para que Colibri, acompafante del
alma de un parvulo, pueda seguir a los padres del nifio y evitar que se
extravie. Traigo nuevamente a colacidén estos datos porque la palabra
empleada por Mbya y Pai para designar el “alma espiritual” es Ae’? —
hablar, palabra utilizada también con referencia al “lenguaje” de los anima-
les. En sintesis, podemos decir que hablar y alma espiritual son sindni-
mos en Guarani, y la palabra empleada para expresar ambas ideas es un
derivado de la misma raiz de la que se derivan los vocablos empleados
tanto en Guayaki como en Guarani para designar al nombre personal de
gn ser humano. Pero, aunque el comun origen de nombre personal en
Guayaki y en Guarani es evidente, existiendo ademas en ambas lenguas estre-
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cha relacion entre nombre personal y salud, y siendo evidente también la re-
lacion entre el cambio de nombre del Guarani enfermo y la “carencia de cuer-
po-nombre” del Guayaki, evidente también el comin origen de id@vé y angué,
el alma telirica de Guayaki y de Guarani respectivamente, aqui terminan
las analogias: los vocablos empleados por el Guarani para designar el “alma
espiritual” y “lenguaje humano” son idénticas; pero en Guayaki la palabra
o-vé empleada con el mismo significado de alma espiritual, encierra el
concepto de resultado de haber existido. El hecho admite de la siguiente
interpretacion:

El desmembramiento del que nacié la nacién guayaki se produjo
en una época en que para la tribu--nacién tupi-guarani habia estrecha re-
lacion entre las ideas de emitir sonidos y de nombre personal — cuerpo,
porque €l hombre ya se daba cuenta de que pertenecia al reino animal.
También habia estrecha relacion entre nombre personal y salud, como es
el caso hasta el presente. Pero, producida la escision, la evolucion cultu-
ral de los Guayaki o se estancd o, lo que es mas probable, después de un
periodo de evolucién, se inicié un progreso de regresion %. Varias otras na-
ciones, en cambio, progresaron, convirtiéndose en pueblos semisedentarios:
gracias a la abundancia de alimentos surgié una clase que podria llamarse
sacerdotal, la de los pajé o médicos-hechiceros con tiempo para dedicar a
la meditacién. Pruebas de la evolucién en el orden espiritual atribuibles a
las meditaciones de estos pensadores constituyen, ademas del riquisimo vo-
cabulario religioso “esotérico”, la transformacion del Trueno-Rayo, figura
principal y mds temida de la primitiva nacion tupi-guarani, en atributo y
acompaifiante del Creador. Mainé o Ki-mino, el Colibri, de Pijaro del
Trueno-Rayo = Chono Kybwyrd, se convierte en intermediario o mensa-
jero entre el Creador y el shaman de la tribu: la Lechuza, ave doméstica
de Baid, el genio de las tinieblas y encerrada por €l, juntamente con la
Luna y la Noche en su enorme moo-kard o vasija de barro cocido, en la
leyenda mbyé surge misteriosamente del caos primigenio juntamente con
el Creador, “para que hubiera presciencia de la noche”, y en 2]l mito apa-
pokuva se convierte en el guardian del paraiso de Nande Ru Vusii. Tupén,
acompanante de Tamoi, el Creador de los Tupinamba; la “palabra tro-
nante y llameante” de Nane Ramdi, el Creador de los Pii; los “truenos
fragorosos” que acompafian a Nande Ru Vusu de los Chiripa, no son sino
reminiscencias de Chono, el Trueno-Rayo, figura central de la mitologia
guayaki. También lo es el Tapé, Bwakaké en guayaki, que segiin Nimuen-
daju acompaiia a Tupa, dios apapokuva de la tempestad, y en las creencias
guayaki, Pajaro de Chond. También son reminiscencias de la época en
que Guayaki y Guarani danzaban juntos y juntos rendian homenaje a
Chono, el Trueno-Rayo, Tupad Ru Eté y Tupda Chy Eté, “duenos del gran
mar y de todas sus ramificaciones, de la tempestad, el rayo y el trueno”
del poema cosmogénico mbyd. -
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Finalmente, un poeta-filésofo guarani, no por anénimo menos ge-
nial, al describir la manera en que Nuestro Primer Padre surgié de las
tinieblas primarias, nos permite seguir la evoluciéon de las ideas mitico-
religiosas desde la época en que se produje el desmembramiento que di6
origen a la nacién guayaki, hasta el advenimiento del conquistador. Por-
que el primer capitulo de Ayvi Rapytd, el Génesis mbya-guarani, no es
sino una version poemadtica de las principales creencias guayakies, pero
transformadas gracias a las elucubraciones de los pajé aborigenes. “Nande
Ru no conocié tinieblas”, dice el relato mbyda, “a pesar de que el sol aln
no existiera” — porque es descendiente de Chond, el Trueno-Rayo. Un
haz de luz que emana de su pecho, tanto en el relato mbyéa como el apapo-
kuva, hiere las tinieblas, y “para que hubiera presciencia de la noche”, le
acompana Urukure’d, la lechuza que Baid, el genio de las tinieblas guaya-
ki, habia tenido encerrada en su vasija. El Colibri, Pajaro del Trueno-
Rayo guayaki, revolotea entre las flores del diadema o adorno ritual
del creador mbya, “alimentandole con productos del paraiso”; y el apykd
en que Nande Ru aparece sentado, simbolo guarani de la encarnacién, es
también emblema del reino animal al que pertenece la humanidad, como
ya lo vislumbrara el guayaki — prueba de ello lo constituye su lengua —
porque el apykd guarani es siempre en forma de animal (Watson, 1952,
p. 29). En cuanto a la sustitucion de o-vé por fie’é (en apapokuva y chi-
ripa, por ayvi — lenguage humano, también) para designar el “alma es-
piritual”, esta substitucion también se debe a las meditaciones de algin
anénimo pajé o tedlogo aborigen. Respecto a este aspecto del problema,
repetiré lo que dice Schaden en su “Aspectos fundamentais da cultura
guarani”: “Ayvu significa propriamente linguagem; as vézes se ouve dizer
fie’é, fala. O ayvii — ou: os ayvi, conforme o caso — € de origem divina,
isto €, participa da natureza dos espiritos sobrenaturais. E’ responsavel
pelos desejos, sentimentos e manifestacoes mais nobres do individuo. A
fun¢do primordial, bésica, da alma é a de conferir ao homem o dom da
linguagem; dai a designacdo. E’ fato interessante por mostrar que se co-
loca em primeiro lugar a idéia de comunica¢do inter-humana, en conso-
nancia, alids, com a filosofia da vida, caracteristica das sociedades tribais,
que encara o ser humano antes de tudo como animal social, como fragmen-
to do grupo. O individuo vale socialmente na medida em que é parte da

comunidade e em que se comunica com os companheiros”. (Schaden,
1955, p. 132-133).

Se ha hecho ya referencia al hecho de que esta sinonimia palabra-
alma de los textos mby4 y las creencias de otras naciones guaranies llama
la atencion por su analogia con la sentencia evangélica “En el principio
era el Verbo”. Pero las creencias guayakies brevemente expuestas con-
firman lo que especialistas en la materia han dicho mucho antes de ahora;
que es una concepcion genuinamente amerindia. Al respecto, trascribo
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las siguientes observaciones del Dr. Otto Zerries acerca del Ser Supremo
en la religién de los Munduruki, una tribu tupi: “Outrora Karusakaibé vivia
sObre a terra e criou as almas dos homens, o céu com as estrélas, os ani-
animais de caga, os peixes e as plantas de cultivo com seus respectivos es-
piritos protetores. — Karusakaibé — ¢ oniciente. — Embora casado,
nunca teve relacoes sexuais com mulher. A um filho (Kurumtau) conce-
beu-o sua espOsa a distdncia por intermédio da palavra do espdso...”
(Zerries, 1964, p. 42). Sigue diciendo Zerries: “Segundo o mito da cria-
¢do dos Uitéto, Moma se originou sem pai nem mae, foi criado exclusiva-
mente pelo ‘Verbo’, isto é, por meio de formulas magico-religiosas ¢ de
mitos portadores de forcas sobrenaturais. De outro lado, o préprio Moma
era a personificagio désse ’Verbo’ por éle transmitido aos primeiros
homens. — A origem do mundo explicam-na dizendo que a terra
¢ tudo o que ha no mundo foi criado, pelo Pai Primério, do respectivo
‘objeto aparente’ (Naino), da ‘substancia sem ser’, do ‘arquétipo’ de cada
ser. O préoprio Moma tem nesse contexto o nome de Nainuema, isto €,
‘o que possui (ou representa) a coisa nao existente, inexplicavel, uma ima-
gem da realidade”. “O proprio Preuss ja chamou a ateng@o para o curioso
paralelismo com a Biblia, que se manifesta no fato de Moma se originar
pelo ‘Verbo’, e sua identidade com o ‘Verbo’, em sua qualidade de senhor
do ‘Verbo’. — Para Preuss, entretanto, nao hi nisso nenhuma influéncia
crista. . .” (Zerries, 1964, p. 45, 46). Como no ha habido influencia
cristiana alguma en la concepcion del eté-iko-ia guayaki y su lenta evolu-
cién, gracias a las especulaciones metafisicas de los pajé guaranies, hasta
llegar a la idea de la sinonimia lenguaje humano: alma espiritual. Y, asi
como el Creador de los Uitoto transmite el “Verbo” a los primeros hom-
bres, el Creador guarani transmite el canto sagrado del hombre y de la
mujer, no directamente a la humanidad, sino a los Verdaderos Padres de

la Palabra-Alma, quienes se encargaran de poblar la tierra (Cadogan,
1959a, cap. II).

“Nesse sentido”, continta diciendo Zerries, “é de importancia capital
o aspecto de Moma como corporificacgdo do mundo animal e do mundo ve-
getal que néle préprio teve a sua origem” (Ibidem) . Tal como ocurre con
e! Creador guarani, en cuya figura se reune la divinidad, la humanidad, y
los reinos animal y vegetal, porque el apykd en que aparece Nande Ru en
medio de las tinieblas primarias, aunque en forma de animal, es de ma-
dera de ygary o cedro, el arbol sagrado de mbya y chiripa. Y los origenes
de este cuadro poético-filosofico que nos pinta el pajé guarani en las creen-
cias de la nacion guarani mas primitiva, la guayaki, son evidentes. “Tal con-
cepcdo abstrata de Moma”, como corporificacion del mundo animal y el ve-
getal, “¢ encarada finalmente por Métraux como obra de um individuo 1ni-
co, de espirito brilhante com tendencia metafisica, 0 que acena para uma
especulagdo da parte de sacerdotes, tal como ocorre com freqiiéncia somen-
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tc no dominio de altas culturas”. (Zerries, ibidem). A lo cual agregare-
mos que el titulo que los dirigentes espirituales mbyé se adjudican: arandu
pord ’i ogueno’d@ va’é — los que se inspiran en o recogen buenos conoci-
mientos del tiempo-espacio, es un titulo que bien lo merecem.

Finalmente, unas breves palabras acerca de los “productos del paraiso”
con los que el Colibri, en el poema mby4a, alimenta al Creador en los al-
bores del tiempo. Estudiados aisladamente estos versos, podrian atribuirse
a inspiracion poética. Pero considerando la importancia que para el gua-
rani pre y postcolombiano tiene la miel, la creencia de que el picaflor se
alimenta de néctar, la fiesta de la miel de los Tenetehara (Wagley y Galvao,
1948, p. 146), el Canto del Colibri chiripa, ya citado, en el que el Coli-
bri se marea con “el néctar de sus flores”, el hecho de que los Guayaki bus-
can miel con tanto ahinco que puede considerarse como elemento bésico
de su economia (Métraux y Baldus, 1946, p. 436), salta a la vista que,
lo que hace Maino’i de los textos mbya, es alimentar a Nande Ru con el
néctar de las flores que adornan su jeguakd ritual, alusion a la miel o jugo
de las flores, de primordial importancia en la economia tupi-guarani. A
todo lo cual cabe agregar que también en el canto pai, Chiriné (Colibri),
“se embriaga con el néctar de sus flores”, a igual que en el canto chiripa (Ca-
dogan, 1962b, p. 61, 85), alusién al hidromel embriagante consumido en
la dansa por estos dos grupos, pero desconocido por los Mbya. En sinte-
sis: el lugar destacado que el colibri ocupa en el folklore tupi-guarani
(por no decir la mitologia suramericana) se debe a la creencia de que el
avecilla se alimenta del mismo néctar de las flores: yvory-ryj, del que pro-
viene la miel.

NOTAS

1) En guayaki, mind significa también nieto (guarani: tamy-mind) . El hecho llama
la atencion si se considera que la figura principal de la mitologia de tantos grupos tu-
pi-guaranies se llame Temdi — Abuelo.

2) También la Dra. Susnik descubrié Ia intima relacién existente entre los pdjaros
brupi- y los animales de caza: Brupi ro wach# idzagi = el brupi es “heraldo”, acom-
pafiante del venado (Susnik, 1961, voz idzagi).

3) Zerries sefiala que un Sirioné puede llevar el nombre del 4rbol bajo el que haya
nacido (Zerries, 1964, p. 984). Esto explicaria el niimero relativamente elevado de Arbo-
les de dudoso o ninglin valor econémico cuyos nombres aparecen en los registros parro-
quiales de las Misiones como apellidos, hecho al que he llamado la atencién (Cadogan,
1962a). Por otro lado, un nimero considerable de nombres de plantas comestibles apa-
recen también como apellidos, siendo por conseguiente probable que entre ciertos grupos
haya existido la prictica de bautizar al nifio con el nombre de algin alimento vegetal
consumido por la madre,

4) Acerca de regresion cultural, v. La civilisation guayaki, archaisme ou regression?
(Clastres, 1966) y mi Bai eté ri-vé (Cadogan, 1965).
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