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SHAMANISMO Y MITOLOGIA:
EL MOTIVO DEL “DESANIDADOR DE PAJAROS”"

Enrico Comba
Universita degli Studi di Torino

1. Introduccion

El shamanismo es un concepto ambiguo y problematico, difi-
cilmente definible o circunscribible, acaso mejor si se conjuga en plu-
ral (como “shamanismos”) (cfr. Wilson 2013). En otro trabajo (Comba
2012) se ha sostenido como los conceptos de “shaman” y de “shama-
nismo” no deberian ser interpretados como elementos de una realidad
objetiva, como cualquier cosa que exista “en el mundo”, sino mas bien
como instrumento de observacion de la realidad, como una parte del
bagaje interpretativo del observador (Pharo 2011). Las criticas referi-
das al riesgo de “reificacion” al que puede inducir el empleo del con-
cepto de shamanismo, lanzadas desde muchos ambitos, son
justificadas, pues puede estar presente en determinados contextos el
error de considerar este término como determinacion de una “realidad”
cultural, sea como fuere de objetiva y circunscribible.

Estas criticas, sin embargo, con frecuencia terminan por condu-
cir a conclusiones que son simplemente improductivas, negandole va-
lidez y utilidad al empleo de la nocién misma de shamanismo, o bien
proponiendo replegarse en una vision estrictamente localista del feno-
meno, recluida entre estrechas barreras de tipo etnografico y cultural.
En este ultimo caso desaparece la figura del “shaman” para fragmen-
tarse en una serie infinita de especialistas rituales, cada uno identifi-
cado con el propio término en su idioma indigena, de los cuales se

* El presente trabajo es una version reducida y modificada de un texto original-
mente escrito en inglés para el volumen titulado Archaeology of Shamans’ Lan-
dscapes and Cosmology, de Dragos Gheorghiu et alii (eds.), en prensa.
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pierde no obstante toda posibilidad de individualizar conexiones, se-
mejanzas, superposiciones.

De hecho, el motivo por el cual el concepto de shamanismo me-
rece ser conservado, aunque sea con alguna cautela critica y metodo-
logica en su empleo, consiste en el propio hecho de que un concepto
-como se ha dicho- creado por la mirada externa de los observadores
admite poner atencion a una serie de elementos transversales, que su-
peran los estrechos limites de las comunidades culturales singulares,
atraviesan frecuentemente espacios muy vastos revelando una serie de
interconexiones transculturales que consienten colocar los fendémenos
en una perspectiva mas amplia y comprensiva.

Este es el caso particular del continente americano y de sus cul-
turas, las cuales, atin en la fantasmagorica vastedad que las caracteriza,
presentan una serie de rasgos comunes, de elementos recurrentes, si se
quiere de “semejanza de familia” entre los cuales se distingue ese con-
junto de caracteristicas que pueden adscribirse generalmente al “sha-
manismo”’.

América, de hecho, es “uno de los continentes en donde se halla
ampliamente desarrollado lo que suele ser denominado concepcion
shamanica del mundo” (Perrin 2007: 15). Citamos nuevamente a Mi-
chel Perrin para delinear, con sus palabras, los rasgos esenciales de tal
vision del mundo:

Segun esta concepcidn, que no se limita a América, el ser humano
esta hecho de un cuerpo y de uno o mas componentes invisibles,
frecuentemente calificados como “almas”, que pueden separarse
del involucramiento corpdreo y sobrevivir a la muerte. El mundo
es igualmente doble. Hay este mundo visible, cotidiano, profano,
y el otro mundo, habitualmente invisible a los hombres ordinarios.
A esta representacion bipolar o dualista de la persona y del mundo
se agrega el hecho de que ciertos humanos (los shamanes o sus
equivalentes) saben establecer a voluntad una comunicacion con
el otro mundo. Por esto convocan y apadrinan a las entidades que
los etndlogos califican como “espiritus auxiliares”. La funcién
principal del shaman consiste en prevenir todo desequilibrio, en
responder a cualquier accidente, en particular tratar los males del
cuerpo y del alma (Id.: 15)
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A este cuadro se puede agregar la idea segun la cual el compo-
nente interior (no corporeo) del ser humano es dificilmente distingui-
ble de aquello de las otras especies vivientes, animales y aun vegetales
o elementos inanimados de la naturaleza que son calificables, por
tanto, como “personas” o “sujetos”, mientras el vinculo entre estos
componentes y su involucramiento corporeo y material es sobre todo
fluido y permite toda una serie de transformaciones y de metamorfosis
(Viveiros de Castro 1998; 2005). En este mundo variado y facetado, el
shaman es quien tiene la posibilidad de ver mas alla de la mirada del
hombre comun, de penetrar el lado invisible y oculto de las cosas y de
funcionar como intermediario entre las diversas categorias de seres.

La idea de que el mundo de los origenes era habitado por seres
indiferenciados, que preservaban caracteristicas compuestas, parte hu-
mana y parte animal, se halla de una punta a la otra de las Américas y
constituye uno de los motivos sustancialmente universales de la mito-
logia amerindia (Viveiros de Castro 2005: 40). Muchos relatos cuentan
como solo en el curso del tiempo las diversas especies animales y ve-
getales asumieron las caracteristicas fisicas que actualmente las distin-
guen y diferencian de los seres humanos y gran parte de los mitos se
dedican a narrar como esto se produjo. Pero estos mismos mitos nos
transmiten también la idea de un mundo fluido, en el cual las transfor-
maciones de los seres de una a otra forma son extremadamente fre-
cuentes y admisibles, donde tomar la forma de un animal significa
adquirir sus capacidades y sus cualidades, prerrogativas que solo el
shaman esta en grado de desarrollar y utilizar en el dia de hoy.

Hay, particularmente en la América indigena, una estrecha co-
rrelacion entre la mitologia y la vision del mundo que constituye el
fundamento de las practicas shamanicas. Tales conexiones, sin em-
bargo, han sido objeto de muy escasa investigacion de parte de los es-
tudiosos. Si, de una parte, los antropologos que se dedican al
shamanismo han puesto en general el acento sobre todo en las perfor-
mances rituales y en las practicas ceremoniales (rituales terapéuticos,
organizacion del espacio, danza y movimientos del cuerpo, empleo de
objetos y de simbolos), por otra parte, los estudiosos que se ocupan
del estudio de la mitologia humana han, con pocas excepciones, sus-
tancialmente pasado por alto sus conexiones con los fendmenos sha-
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manicos. Entre los pocos ejemplos recordamos que Ake Hulkrantz, el
gran estudioso sueco de religiones comparadas, habia observado
cdmo:

“Las peregrinaciones del shaman y, en menor medida, las del hom-
bre que suefia o delira, dieron material para numerosos cuentos fol-
kloricos sobre el viaje en el mundo de los muertos. Son estas
dificultades que obstaculizan al shaman que intenta llegar al mundo
de los muertos — dificultades que el enfermo no experimenta, por-
que su alma es atraida magnéticamente — que dan material a las nu-
merosas leyendas que describen los terribles obstaculos que se
encuentran en el camino para llegar” (Hultkrantz 1976: 780).

En otro texto el mismo autor recordaba como la figura del héroe
cultural, en la mitologia de los pueblos de lengua algonquina del Nor-
deste de los EEUU “tiene mucho en comun con aquella del shaman”
(Hultkrantz 1979: 36).

Sin embargo, la sistematica correlacion entre los relatos miticos
y la figura del shaman ha sido explorada muy raramente. Un paso par-
ticularmente notable es el que nos ofrece Charles Wagley en su mono-
grafia sobre los Tapirape de Brasil central, estudiados en los afios
1939-40. Afirma, de hecho, que las gestas de los antiguos héroes an-
cestrales narradas por la mitologia son comprensibles solo si son re-
conducidas a las practicas rituales puestas en practica por los shamanes
contemporaneos.

“Central para la comprension de la religion de los Tapirape es el co-
nocimiento de sus héroes culturales ancestrales, y de las actividades
de los shamanes tapirape. En un sentido los héroes culturales que
hicieron el mundo, tal como el hombre lo conoce, y los shamanes
vivientes son estrechamente relacionados. De hecho, los héroes an-
cestrales del antiguo pasado eran shamanes. A veces ellos son des-
criptos exactamente en estos términos, como grandes panche. Tanto
los héroes legendarios asi como los pancheé contemporaneos con-
tintian viviendo después de la muerte en Maratawa, el Pueblo de los
Shamanes [...] Los mitos describen los origenes del fuego y de las
plantas cultivadas y la génesis de las instituciones en términos de
aventuras y viajes hechos por los héroes ancestrales, que eran gran-
des shamanes” (Wagley 1977: 175).
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Si, por una parte, las aventuras de los héroes miticos contribuyen
a describir y explicar el mundo tal como es interpretado por los Tapi-
rape, los shamanes contemporaneos son la principal fuente a través de
la cual puede ser interpretado el mundo que yace junto a la experiencia
ordinaria, el mundo de los espiritus, de los muertos, de las potencias
celestes (Id.: 180-181).

En cierto sentido se podria afirmar que, en las culturas amerin-
dias, todos los personajes que pueblan las mitologias son shamanes o
presentan caracteristicas y poderes similares a los de los shamanes,
cosa que algunos pueblos amazodnicos afirman explicitamente. (Guss
1989: 52; Viveiros de Castro 2005: 40).

Como podremos constatar en el curso del presente trabajo, atin
en la considerable obra de Lévi Strauss dedicada al estudio de la mi-
tologia amerindia, las referencias al shamanismo son extremadamente
escasas y esporadicas. Cada tanto, el antropdlogo francés observa que
el protagonista de algunos mitos es un célebre shaman de los tiempos
de los origenes, como en el caso de un mito de los Caduveo (Lévi-
Strauss 1964: 164), o que el relato describe el origen de los poderes
shamanicos por obra de un determinado animal (por ejemplo, la rana
en los mitos munduruku y tukuna (Lévi-Strauss 1966: 165). Solo en el
ultimo volumen, examinando las versiones del Noroeste americano,
apunta al hecho de que tales mitos hacen referencia a la iniciacion sha-
manica (Lévi-Strauss 1971: 61); pero no parece atribuir a estos hechos
mas que una importancia completamente secundaria y nimia. El obje-
tivo de este trabajo es demostrar, en vez, que indagando a fondo en la
correlacion entre relatos miticos y shamanismo es posible traer a la
luz una serie de aspectos que permiten interpretar el significado de
estos relatos de un modo mas satisfactorio. En particular, creemos
poder dar un significado especifico al motivo que Lévi-Strauss ha ha-
llado en varias oportunidades, desde los bosques del Mato Grosso a las
pendientes de las Montanas Rocallosas, demostrando su difusion sus-
tancialmente panamericana, aunque de las cuales no ha ofrecido una
interpretacion satisfactoria: el motivo denominado “desanidador de
pajaros”.
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2.  Lévi-Strauss y el estudio del mito

En el primer volumen de su monumental obra dedicada a la mi-
tologia americana, Lo Crudo y lo Cocido (Lévi-Strauss 1964), Lévi-
Strauss toma las versiones de un mito de los Bororo del Brasil Central,
que es denominado por esta razon el “mito de referencia”. El objetivo
explicito del autor es el de iniciar su investigacion a partir de los mitos
pertenecientes a una sociedad particular, en este caso de una que co-
noce bien, ya que los Bororo fueron objeto de una investigacion en el
campo llevada a cabo durante su estadia en el Brasil en 1935-36. El tra-
bajo del antropologo francés se extiende luego sucesivamente al ana-
lisis de los mitos de las poblaciones vecinas, extendiendo
progresivamente el horizonte, incluyendo otros mitos de pueblos mas
alejados, hasta cubrir virtualmente la entera extension del continente
americano. Desde las primeras paginas del primer volumen, el pro-
yecto de Lévi Strauss es lucidamente delineado, anunciando que la
busqueda debera ampliarse hasta incluir la parte septentrional de Amé-
rica, cuestion que se cumple en el tercer y cuarto volumen de la serie
de las Mitologicas (Lévi-Strauss 1968; 1971). Las premisas tedricas de
las cuales parte el autor son que las reglas que preceden a la formacion
de los mitos pertenecen a mecanismos inconcientes del pensamiento,
analogas a las que operan en el funcionamiento del lenguaje humano.
El objetivo principal de su trabajo es demostrar como los mitos, bien
lejos de ser simplemente el resultado del libre ejercicio de la fantasia
y de la imaginacion, son construidos siguiendo una serie de mecanis-
mos logicos rigurosos que el analisis estructural debe traer a la luz. En
esta perspectiva, el mito de referencia se revela como la transforma-
cién, mas o menos pronunciada, de otros mitos que provienen tanto de
la misma sociedad como de otras mas lejanas. Partiendo de un mito
cualquiera seria por ende posible construir, para cada secuencia que lo
compone, el grupo de transformaciones del cual forma parte, trazando
una serie de relaciones entre las secuencias que pertenecen a mitos di-
ferentes. De este modo el analisis permite pasar a un nivel superior, del
de los mitos singulares a aquél de la estructura que relaciona a unos y
otros en diferentes planos (Lévi-Strauss 1964:10) Es posible, de tal
modo, segin Levi-Strauss, reconstruir una “sintaxis de la mitologia
sud-americana’[1].
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Es un mérito indiscutible de Lévi-Strauss haber reconocido que
la mitologia americana constituia un inico sistema de relaciones, una
red compleja de narraciones que se entrecruzan y se requieren unas a
otras, en la cual elementos individuales pueden reunirse con otros que
pertenecen sea a grupos contiguos, sea a grupos cultural y geografica-
mente muy distantes. Sin embargo, el lector queda sorprendido cuando
el antropologo francés declara que el contenido de las narraciones es
del todo carente de importancia y que los mitos se hallan sustancial-
mente privados de significado. Cada mito existe s6lo como aplicacion
restricta de un esquema, que el analisis comparativo nos permite des-
cifrar[2]. Por lo tanto, el andlisis estructural no permite comprender
como los hombres piensan a través de mitos, sino mas bien coémo los
mitos “se piensan” en los hombres sin que lo sepan (Lévi-Strauss
1964: 20). El mito de referencia de los Bororo, por ende, constituye el
punto de partida del andlisis de Lévi-Strauss, segun las palabras del
autor, s0lo por motivos puramente contingentes, como parte de un sis-
tema de transformaciones logicas, pero en si es un elemento privado
de cualquier significado. Las afirmaciones del antropdlogo francés re-
sultan sin embargo dificilmente creibles si solamente se piensa que
toda la estructura de su trabajo en cuatro volimenes sobre la mitologia
americana se funda en la tentativa de explicar la presencia del mismo
tema mitico entre los pueblos de Mato Grosso brasilero y entre los de
las regiones de las montafias Rocallosas en Norteamérica. Empero, a
pesar del obstinado rechazo de parte de Lévi-Strauss a tomar en con-
sideracion el contenido de los mitos, el presente trabajo se propone
demostrar como el autor ha traido a la luz un motivo extremadamente
importante de la mitologia amerindia. El problema no se resuelve sim-
plemente sustituyendo la perspectiva ampliamente comparativa de
Lévi-Strauss, con un abordaje ajustadamente contextual, segun el cual
la estructura del mito revelaria el tipo de correlaciones que unen los
elementos simbdlicos contenidos en el mismo mito, colocado en su
contexto socio-cultural.

Un modelo de este tipo ha sido propuesto por Terence Turner
para interpretar el mismo mito de referencia, el mito del “desanidador
de pajaros” (Turner 1980). Pero la fecundidad del método de Lévi-
Strauss reside precisamente en su amplia perspectiva, que le ha permi-
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tido individualizar un tema recurrente en la mitologia americana, que
se puede rastrear entre los pueblos pertenecientes a la familia lingiiistica
Ge en la America tropical, tanto como entre pueblos pertenecientes a
numerosos grupos de la parte septentrional del continente. Sin embargo,
tales motivos no son solamente remisibles a estructuras formales, va-
cias de significado, sino constituyen parte de un complejo sistema cos-
mologico y shamanico que parece compartido por la mayor parte de los
pueblos de las Américas. Para ilustrar cudles significados pueden ocul-
tarse en este grupo de narraciones miticas se deben seguir los rastros
de Lévi-Strauss y retomar algunas etapas de su investigacion.

3.  El desanidador de pajaros

El mito que Lévi-Strauss denomina “mito de referencia” es el re-
lato bororo de la historia de Toribtigu, personaje que en otra version es
llamado Geriguiguiatugo (Albisetti-Venturelli 1969: 303-359; Wilbert-
Simoneau 1983: 198-209). En sintesis, el relato comienza con el des-
cubrimiento, de parte de un hombre casado, de que el hijo ha tenido
relaciones sexuales con una de sus mujeres, la madrastra del joven, in-
fringiendo asi la regla de exogamia del clan. El hombre busca entonces
matar al hijo, mandandolo a cumplir varias empresas peligrosas que
implican desenterrar los instrumentos magicos vigilados por los espi-
ritus en la tierra de los muertos. Siguiendo el consejo de su abuela, el
muchacho se asegura la ayuda de algunos animales (el colibri, la pa-
loma y la langosta), los cuales logran, a su vez, cumplir la empresa. En
fin, el padre toma consigo al muchacho para ir a cazar guacamayos, lo
hace ascender por una empinada pared rocosa para alcanzar el nido de
los pajaros y lo abandona en el risco, cortando el sostén que le permitia
descender. El muchacho alcanza a capturar algunas lagartijas para cal-
mar su hambre, comiendo algunas mientras sujeta a las restantes en
su cintura. Estas comienzan a pudrirse y su hedor le hace perder el
sentido. Algunos buitres llegan, atraidos por el olor de carne putrefacta,
y comienzan a devorar el ano del joven, pero se dan cuenta que esta
aun vivo y lo ayudan a bajar a tierra. Luego de una larga biisqueda el
joven llega a reencontrar su aldea y se aparece ante la abuela y su her-
mano en forma de lagartija. Decide después vengarse del padre y or-
ganiza una caza de ciervos, se transforma en ciervo y ataca al padre
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con los cuernos, ensartandolo y arrojandolo al agua de un lago donde
termina devorado por pirafias.

Segln una version reportada por el misionero salesiano Antonio
Colbacchini y citada por Lévi-Strauss, el protagonista decide abando-
nar la aldea y alejarse con la abuela hacia un lugar lejano, del que re-
tornaria solo para traer el viento, la lluvia y el frio (Colbacchini 1925:
236; Lévi-Strauss 1964: 45).

En su comentario del mito, Lévi-Strauss subraya como el texto
contiene algunas referencias a la organizacion social de los Bororo: la
division en dos mitades exogamicas, Ecerae y Tugarége, cada una de
las cuales comprende diversos clanes de descendencia matrilineal y
residencia matrilocal. Se basa ademas en el segundo nombre del pro-
tagonista, Geriguiguiatugo (que comprende el termino adugo, jaguar,
y geriguigui, que se refiere a una variedad de tortuga terrestre pero
también a la constelacion del Cuervo) y en la presencia de animales y
pajaros que pertenecen a la fauna local. En relacion con los guacama-
yos, recuerda que éstos tienen una doble importancia: de un lado pro-
veen las plumas con las cuales se confeccionan los ornamentos
ceremoniales y, del otro lado, estan involucrados en un complejo ciclo
de transmigraciones de las almas.

En un momento determinado, las almas de los difuntos se cree
que se reencarnan en guacamayos (Ara chloropterus o Ara ara-
rauna)[3]. Lévi-Strauss hace después referencia a la ceremonia de ini-
ciacion de los varones jovenes, porque algunas versiones del mito
comienzan evocando el momento en que las mujeres se encaminan a
recoger las hojas de una cierta palmera, con las cuales se confeccionan
los estuches penianos que seran otorgados a los nuevos iniciados.

El antropdlogo francés no hace ninguna otra mencion de la vida
ritual y ceremonial de los Bororo y, significativamente, no se halla
ninguna alusion a la figura del shaman (Lévi-Strauss 1964: 45-56).

Este enfoque, a decir verdad, no es nuevo para Lévi-Strauss.
Cuando se dispone a describir por primera vez los resultados de su in-
vestigacion en el terreno entre los Bororo, luego de la expedicion efec-
tuada en el 1935-36, declara explicitamente haber dejado de lado todo
lo que era concerniente a los poderes espirituales y la vida religiosa[4],
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concentrando la propia atencion exclusivamente en la organizacion
social. Algunos anos después, repensando en la propia experiencia et-
nografica en la América tropical, admitia quedar sorprendido por la
actitud desenvuelta expuesta por los Bororo al confrontar lo sobrena-
tural, en abierto contraste con las que fueron sus propias experiencias
infantiles de frente a la religion judia de su familia[5]. Un abordaje
con una tal indiferencia hacia el mundo de la religiosidad y de la ritua-
lidad reaparece en sus extensos trabajos sobre la mitologia americana,
en los cuales es minimizada si no directamente omitida la funcion de
los mitos como “historias sagradas”, como narraciones que incluyen
elementos que forman parte de creencias compartidas de parte de aque-
llos que narraban y escuchaban estas narraciones.

En su denso y detallado trabajo critico sobre la obra del gran an-
tropologo, de hecho, Godelier subraya como la nocidon de “sacro” esta
fundamentalmente ausente en el analisis que Levi Strauss dedica a los
mitos y a las tradiciones de los pueblos indigenas de las Américas[6].

Es ademas sorprendente que el autor no realice ninguna mencion
a la particular relacion de los Bororo con los guacamayos, advertida
desde el siglo XIX cuando el etndgrafo aleman Karl von den Steinen
inform6 que los Bororo aseguraban ser los guacamayos “colorados”
(Steinen 1894: 352-253)[7]. Gracias a los detallados estudios de Jan
Cristopher Crocker, conducidos en el terreno, sabemos que para los
Bororo los colores brillantes y variados de los guacamayos, en especial
de los ara, son considerados como manifestaciones de los espiritus.
Los guacamayos estan de hecho conectados con las metamorfosis de
las almas luego de la muerte: durante los ritos funebres se cree que el
alma del muerto se encarna sucesivamente en un jaguar, en un guaca-
mayo, en una nutria y en un halcon (Crocker 1977: 150 ss.). Esta es la
tradicion en la que se funda el aserto de Lévi-Strauss, demasiado lapi-
dario y simplista, de que estas aves son asociadas al destino de las
almas tras la muerte. Por otra parte, es necesario subrayar que las ca-
vernas que se abren sobre riscos rocosos, donde los guacamayos suelen
nidificar, constituyen, para los Bororo, aberturas que conducen direc-
tamente al otro mundo donde viven los espiritus aroe (Id.: 182). Las
coordenadas del mundo shamanico de los Bororo, que Lévi-Strauss
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ha omitido completamente, comienzan asi a transparentar los elemen-
tos que constituyen la sustancia del relato examinado.

La particularidad de los Bororo es que tienen dos tipos de sha-
manismo: el shaman de los aroe y el shaman de los bope. Estos espi-
ritus constituyen dos principios distintos, aunque complementarios en
el sistema cosmolégico de los Bororo. Los aroe representan una mo-
dalidad de existencia que identifica a todo objeto fisico en su existencia
originaria, la que existia en las épocas primordiales del mundo subte-
rraneo, del cual los antepasados de los Bororo derivan; ellos son repre-
sentaciones de las formas inmutables y categoricas. Los bope son lo
que induce a todos los seres a reproducirse, son el principio de toda
transformacion y metamorfosis (Crocker 1985: 33-37). Lévi-Strauss
describe estos dos tipos de shamanes de un modo sobremanera sucinto,
definiéndolos como “sacerdote” y “brujo”[8], términos que se adaptan
bastante mal tanto a uno como al otro y subestiman su complejidad.
Los shamanes de los aroe, aroe etawara-are, ya no existen mas entre
los Bororo (Id.: 235), pero tenemos de ellos numerosos datos docu-
mentales recogidos en el pasado por los misioneros salesianos.

Segun Antonio Colbacchini, el shaman del aroe es escogido por
los espiritus, los cuales se manifiestan con fendémenos inusuales:

“cuando va a cazar solo ve, por ejemplo, un pajarito [colibri] que
le vuela alrededor bastante cerca para alcanzarlo con una mano,
pero que desaparece si intenta agarrarlo, o bandadas de guacama-
yos y de papagayos que le vuelan arriba y que caen sorpresiva-
mente al suelo, como si fuesen electrocutados y desaparecen, y
otros fenomenos parecidos. Cuando vuelve al pueblo se siente mal,
y como tiene frio se pone cerca del fuego, pero muchas veces es
agarrado por un temblor convulso, superior a su voluntad, y mur-
mura palabras inentendibles entre la admiracion y el susto de los
presentes. Mientras se encuentra en este estado, siente un fuerte
hedor cadavérico salir de una laguna, junto con el olor caracteris-
tico del uructi mezclado con grasa, como aquello que es usado para
tenir los huesos de los muertos, y una rafaga de viento impetuoso
lo impacta tan violentamente que lo hace temblar. Son las almas
que vienen y entran en ¢l. Entonces habla, pero no es ¢l que habla;
son los aroe que hablan en €l y que por su medio hablan a los In-
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dios. Desde ese momento es un aroettowarari [aroe etawara-are]”
(Colbacchini 1925: 77).

Si agregamos que los aroe representan a las almas de los ante-
pasados y que los guacamayos tienen multiples asociaciones con los
aroe (Crocker 1985: 56, 277), podemos encontrar una multiplicidad de
motivos que remiten explicitamente a la narracion del Desanidador de
Péjaros y lo asocian de modo directo con el mundo shaménico de los
Bororo. Para ser mas precisos, la hipotesis que adelantamos en este
trabajo es que el tema central del mito del Desanidador de Pdjaros
tiene que ver con la iniciacion del aprendiz shamanico y que este
hecho puede explicar adecuadamente por qué este mito se halla tan
disperso a través de todo el continente americano.

Pero regresemos al texto del relato. La historia comienza con
un episodio de incesto entre un muchacho y su madrastra, evento que
desencadena en el padre el deseo de vengarse del hijo. El incesto, em-
pero, no es un tema comun en las varias versiones del mito y también
el mito de los Bororo parece tratar este tema con particular indiferen-
cia, tanto que gran parte de la aventura se concentra en el modo en que
el joven logra escapar de las trampas urdidas por el padre y en su ven-
ganza como conclusion logica del relato. Este detalle parece sugerir,
pues, que el incesto en cuanto tal no constituye un elemento significa-
tivo del relato, sino sélo un expediente literario que viene a representar
el drastico alejamiento del muchacho del mundo de las relaciones so-
ciales y del ambiente doméstico en el que habia vivido hasta entonces.
Es preciso tener en mente, de hecho, que el shaman es considerado
como un individuo que se fuga de los marcos normales del comporta-
miento social: “rompe, amenaza o transforma el orden social” en el
que se encuentra inmerso (Parman 1991: 9).

Por otra parte, las que son presentadas en el relato como tenta-
tivas paternas de matar al muchacho, enviandolo a cumplir empresas
peligrosas, son en realidad pruebas en las cuales la habilidad y los po-
deres espirituales del joven son sometidos a verificacion.

En particular, el joven debe hacerse duefio de determinados ob-
jetos ceremoniales que se hallan en la tierra de los espiritus, en el
mundo de los aroe. El héroe busca el consejo de su abuela y de este
modo obtiene el auxilio de algunos asistentes animales. El primero de
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ellos es el colibri, pequefia ave que aparece en las visiones iniciaticas
del futuro shaman de los aroe, seglin el texto de Colbacchini citado
mas arriba.

El padre envia al muchacho al mundo de los espiritus para tomar
uno de sus sonajeros, llamado bapo. Estos instrumentos musicales son
empleados para acompafiar los cantos y danzas (Albisetti-Venturelli
1962: 216) y se hallan intimamente asociados con los espiritus aroe[9].
Al aprendiz shamanico de los aroe le correspondia el bapo rogu (“pe-
queio sonajero’) asignado oficialmente en el curso de una ceremonia.
El momento en el que se asignaban los sonajeros era al mismo tiempo
un honor y una prueba para verificar el grado de conocimiento esoté-
rico adquirido por el aprendiz shamanico. Inmediatamente después de
haber comenzado a cantar, de hecho, el aprendiz caia imprevistamente
en un trance similar a la muerte aparente (Crocker 1985: 294). Este
parece ser un tema estrechamente asociado al mito, en el cual la aven-
tura se repite tres veces (con instrumentos musicales ligeramente dis-
tintos cada vez: el sonajero [bapo], el pequeno sonajero [bapo rogu]
y, al final, el butore (la sonaja de pezunas)[10]. Es oportuno destacar
también aqui que el nombre del padre del muchacho, completamente
ignorado por Lévi-Strauss, es Kiare Ware. Este término indica un ins-
trumento que produce un sonido chisporroteante y se refiere especifi-
camente a la sonaja (Albisetti-Venturelli 1969: 1226).

El episodio siguiente es el que se encuentra mas frecuentemente
en las diversas versiones de mito, en el cual el joven sube una pared
rocosa para alcanzar los nidos de los guacamayos. De este episodio
deriva incluso el nombre mas conocido del protagonista bororo, Tori-
bugu. Significa literalmente “duefio de piedra” Sin embargo, el tér-
mino fori también indica las colinas rocosas aisladas que se yerguen
en la selva y que constituyen el escenario en el cual se desarrolla el re-
lato (Albisetti-Venturelli 1962: 923). Desde que las cavernas donde
nidifican los papagayos eran consideradas por los Bororo las aberturas
que conducian al mundo subterraneo habitado por los aroe (Crocker
1985: 277), las aventuras precedentes, que implican siempre un viaje
al mundo de los espiritus, pueden ser interpretadas como episodios in-
troductorios a la empresa principal, en las cuales el coraje y la habili-
dad del muchacho son puestos a prueba por su rabioso padre.
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(Pero quién este padre y por qué decide matar a su hijo a través
de un procedimiento tan singular? Algunos comentaristas han pensado
hallar, en estos relatos, la proyeccion de los conflictos reales entre ca-
tegorias sociales o de parentesco que caracterizarian a la organizacion
social de los pueblos nativos. Por ejemplo, Terence Turner insiste en
el hecho de que el mito del Desanidador de Pajaros entre los Kayapo
revela un conflicto, entre el marido de la hermana y el hermano de la
mujer, que se halla en el centro del ciclo de desarrollo de todo varon
joven. En esta sociedad, el matrimonio comporta la transferencia del
marido al grupo doméstico de la mujer, mientras los muchachos jove-
nes son gradualmente empujados a retirarse del nicleo familiar para
irse a residir en la casa de los hombres en el centro de la aldea (Turner
1980: 89 passim). Por analogia, se podria sugerir que el mito de los
Bororo contiene un mensaje semejante que alude al distanciamiento
del joven adolescente respecto de su grupo doméstico, caracterizado
por la descendencia matrilineal y residencia matrilocal[11]. Sin em-
bargo, queda en duda si el padre, en esta sociedad, pueda ser percibido
en tan relevante posicion, desde el punto de vista de la autoridad sobre
el hijo: este ultimo, de hecho, en una sociedad matrilineal, no pertenece
al grupo de descendencia del padre. En todo caso, los ejemplos que
provienen de América del Norte, de los que hablaremos més adelante,
nos presentan relaciones mas diversas entre los protagonistas: por
ejemplo, entre hermana y hermano, o bien la ausencia de cualquier
vinculo de parentesco, como en el caso donde el rol del malvado lo
desempeifia el trickster. Se deduce que la relacion entre los protago-
nistas puede variar ampliamente, mientras la estructura del relato sigue
siendo sustancialmente la misma: como Lévi-Strauss ha observado
apropiadamente, las Unicas propiedades invariantes del grupo de mitos
del Desanidador de P4jaros parecen ser una relacion de parentesco o
afinidad y la diferencia de edad entre los hombres (Lévi-Strauss 1964:
78). Estas caracteristicas son demasiado genéricas, desde el punto de
vista de la organizacion social, para ser interpretadas como el punto
focal en torno del cual deberia girar todo el mecanismo del relato. Pro-
bablemente se debe seguir otro camino para resolver el problema y
concentrarse sobre todo en la potencialidad metaforica de la termino-
logia de parentesco. En muchas culturas, las relaciones de afinidad son
utilizadas para designar un vinculo entre individuos que no estan re-
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lacionados por especificos lazos de parentesco, como el mismo Lévi-
Strauss descubriria en el transcurso de sus investigaciones en el campo
entre los indios de Brasil. (Lévi-Strauss 1943: 407-408). El parentesco
provee una serie de lazos que pueden ser implicados para establecer
una amplia variedad de relaciones de naturaleza tanto social y ceremo-
nial como espiritual. En particular, el término “padre” se encuentra in-
volucrado en muchas culturas con una extension simbolica y
metaforica muy amplia, inclusive en las mismas culturas contempora-
neas de Occidente. Incidentalmente, entre los Bororo, el shaman (bari)
llama a los espiritus, a quienes se dirige durante las ofrendas rituales,
con el apelativo “padre mio”, término justificado inclusive por el
hecho de que estos espiritus pertenecen generalmente a la mitad
opuesta a la suya, de donde proviene el padre (Lévi-Strauss 1944:
266).

Si la situacion descrita en el mito, como se sostiene en este tra-
bajo, puede ser interpretada como una prueba iniciatica que debe su-
perar de parte de su “padre” simbolico, un espiritu iniciador o un
instructor humano, en la cual el joven aprendiz de shaman es enfren-
tado a variadas dificultades, resulta del todo irrelevante la bisqueda de
la clave del relato en las relaciones efectivas entre actores sociales es-
pecificos o entre categorias de parientes. Los personajes del mito no
son parientes reales que actiian de modo fantasioso e innatural, sino pa-
rientes simbdlicos 0 metaforicos que interactiian en una situacion real
y potencialmente peligrosa: el aprendizaje de la profesion shamanica.
Pasar la prueba significa lograr superar el temor y mostrar la propia ha-
bilidad y el propio poder: el héroe del mito demuestra estar en grado
de movilizar a sus espiritus ayudantes, en forma animal, y después re-
vela el poder de transformarse ¢l mismo en animal, primero en lagartija
y, luego, en ciervo. En forma de ciervo mata al padre quien, recorde-
mos, lleva un nombre que quiere decir “duefio del sonajero”, el sim-
bolo de la funcién shaméanica. El padre es arrojado en un lago, es decir
que es reenviado al mundo de los espiritus y de los muertos que, segin
la concepcion de los Bororo, viven en el agua.

Pero hay aun otros elementos en la historia que conducen hacia
la iniciacion de un aprendiz shamanico. Cuando el joven desanidador
de péjaros se descubre abandonado en la cima de la pared rocosa, sin-
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tiéndose hambriento atrapa algunas lagartijas que viven en gran nu-
mero en el sitio. Come algunas y luego sujeta al resto a su cinturon y
a los brazaletes. Los cuerpos comienzan a pudrirse y el hedor es tal
que el joven se desmaya y queda en tierra inconsciente (Wilbert-Simo-
neau 1983: 206) El olor atrae a los buitres que comienzan a devorar las
lagartijas putrefactas, pero atacan también el trasero del muchacho.
Cuando éste se despierta, los pajaros se convierten en su auxilio, lo
toman por el cinto con el pico y lo transportan volando, depositdndolo
en tierra. En este punto una frase del relato es significativa: “Cuando
el muchacho despierta, se siente como si se hubiera despertado de un
largo suefio” (Id.: 207; Colbacchini 1925: 235). Aqui la historia revela
involuntariamente como las aventuras del protagonista han sido vivi-
das durante una condicion estatica, onirica. Seguin la descripcion de
Crocker, los shamanes bororo eran poseidos por los espiritus bope du-
rante los rituales de comida ofrecidos. “Los shamanes dicen que la po-
sesion es semejante a un suefio. Ellos son ‘conscientes’ pero
espectadores pasivos, de un mundo trastocado, lleno de actividades
bizarras [...] Numerosos shamanes lo han confirmado, comparando
su experiencia de posesion con un sueflo convulsivo o con un suefio in-
consciente. So0lo ocasionalmente son conscientes de aquel mundo tras-
tocado que hemos descrito” (Crocker 1985: 222-23). Durante la noche
siguiente al ofrecimiento, los espiritus ayudantes del shamén llegan a
¢l durante el suefio e invitan a su alma —bope a montarse sobre su es-
palda, subiendo con ellos al cielo mientras todos los maereboe (los es-
piritus malignos) se agrupan en torno, frecuentemente bajo la forma de
buitres y halcones. Luego de ascender al lugar donde viven el padre y
la madre de todos los shamanes, el alma del shaman regresa a la tierra
cabalgando en su espiritu auxiliar y reingresa en el cuerpo del shaman.
“Los diversos shamanes con quienes he discutido el argumento me
han dicho que raramente pueden recordar, una vez despiertos, todos los
detalles de su experiencia onirica” (Id.: 225).

El gesto con el cual el héroe del relato incorpora los cuerpos de
las lagartijas no es un detalle extrafio e irrelevante de una historia fan-
tasiosa, sino que sefala la transformacion del héroe en un cadaver, una
experiencia de muerte aparente que es representada, en otras variantes
de este mito, en el episodio en el cual el protagonista se recubre de ex-
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crementos de pajaros. El motivo del desmembramiento del cuerpo del
neofito y su siguiente reconstitucion es un motivo recurrente en las ce-
remonias de iniciacion shamanica en diversos pueblos (Eliade 1968:
48 e passim). Entre los Bororo, el shaman de los aroe, hoy en dia des-
aparecido, cuando recibia por primera vez los sonajeros ceremoniales
caia en un trance semejante a la muerte. Era tratado como si realmente
hubiese muerto y comenzaba la ceremonia funebre. Segtn la interpre-
tacion de los Bororo, los aroe se llevaban realmente el alma del apren-
diz de shaman del mismo modo como cuando alguien moria (Crocker
1985: 294). “Durante este periodo los aroe alternativamente “mata-
ban” y resucitaban al nuevo shaman. Mientras “estaba muerto”, los
espiritus se llevaban su alma, haciéndole visitar los ocho sectores en
donde vivian las formas aroe de cada clan y los rios del otro mundo
donde viven los verdaderos aije [los espiritus mas poderosos] instru-
yéndolo de tal modo sobre los caminos que conducen al mundo de los
aroe” (1d.: 295). Una de las senales de la iniciacion de un bari (el sha-
man de los bope) consiste en el olor que emite, similar al de un cuerpo
en descomposicion y la posesion que se apodera de ¢l (Id.:316). Esta
situacion es extraordinariamente semejante a la que describe el mito de
Toribligu, donde el héroe se desvanece a causa del hedor de las lagar-
tijas descompuestas que lleva a su costado y, en seguida, es llevado
en vuelo, en una experiencia similar a un sueflo, por los buitres en el
cielo.

Cuando retorna al poblado, el héroe exhibe los nuevos poderes
que ha adquirido, mostrandose capaz de transformarse en animal. En
primera instancia se transforma en lagartija, luego de hacerse recono-
cer por la abuela y el hermano, luego muta en ciervo tras haber orga-
nizado una caza colectiva, con la intencion de matar a su padre. Entre
las numerosas habilidades misticas atribuidas a los shamanes de los
Bororo, se encontraba de hecho el poder de transformarse en determi-
nados animales. “En la creencia popular, todo shaman maduro puede,
gracias a los buenos oficios de su espiritu auxiliar, mutar todas las
veces que quiere en jaguar, yacar¢, o vibora cascabel, sea durante el
suefo, sea durante ¢l estado de trance” (Id.: 243). Asimismo, se creia
que el shaman de los aroe era capaz de transformarse en tapir, o a
veces en puerco silvestre o en cierto tipo de pez. De este modo, em-
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pujaba a la presa hacia los cazadores o consentia que fuera cazada su
forma animal. Esto lo hacia s6lo durante las cazas colectivas en las
cuales los hombres representaban a los Bororo fallecidos. (Id.: 298).
El episodio final del mito describe una de estas cazas colectivas en la
cual el héroe se transforma en el animal a cazar y ataca al “padre”, la
figura iniciatica a la cual puede demostrarle su falta de temor y los
nuevos poderes adquiridos.

4.  Un nido de aguilas

Lévi-Strauss ha demostrado como el motivo del Desanidador de
Péjaros se encuentra difundido desde la América tropical hasta Norte-
américa. En especial, ha identificado un grupo de mitos en la region
del Noroeste, en el area comprendida entre las Montafias Rocallosas y
la Costa del Pacifico, donde viven los Klamath, Chinook y Salish
(Lévi-Strauss 1971: 30). En este trabajo examinaremos algunos docu-
mentos muy similares, provenientes de las Llanuras septentrionales y
de los bosques del Noreste[12].

Entre los Crow de Montana, la historia de Big-Iron se presta
adecuadamente al objeto porque presenta muchos puntos de contacto
con el mito de los Bororo. El relato refiere que un muchacho, es con-
ducido por el padre a una empinada colina de cuya cumbre emerge, a
media altura, un nido de 4guilas adherido a la pared. El muchacho trata
de alcanzar el nido sujetandose a una cuerda fina, pero, hallandose en
esta incomoda situacion, el padre deja caer la cuerda dejandolo impo-
sibilitado de descender. Al final, las aguilas se compadecen y deciden
llevarlo a tierra. Entonces ¢l mata un bisonte, despedaza el cuerpo y lo
deja como ofrecimiento para las aguilas que lo socorrieron. Retornado
a la aldea, mata al padre y ordena que nadie se aproxime al cadaver.
Cuando uno de los parientes del muerto intenta recoger los huesos para
enterrarlos, subitamente se desata un gran aguacero y de un cielo sin
nubes se descarga un rayo que lo fulmina. El relato refiere que el joven
era un medicine-man, o sea un shaman (Lowie 1918: 288-290). Una
version mas extensa de esta historia trae a la luz algunos detalles im-
portantes. El muchacho es arrojado desde un precipicio mientras es-
taba observando ciervos segun las instrucciones de su padrastro, y
queda colgando de la saliente de una roca a la mitad del precipicio,
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donde es abandonado. El muchacho llora todo el dia y algunos anima-
les vienen a visitarlo “en una vision”: un halcon (Falco sparverius),
una ardilla y un dguila. Todos estos animales dicen la misma frase:
“pretendia tomarte como hijo adoptivo, pero ya no lo deseo” (Id.: 291).
Por fin el muchacho es salvado por cuatro ovejas de montafia (Ovis
canadensis)[13] , que afirman “Tu padre nos ha dicho que vengamos
a salvarte” y lo llevan a una isla, donde es dejado frente a un hombre
anciano. El muchacho estaba reducido a un esqueleto debido a la ham-
bruna. El hombre viejo se sumerge en el agua tres o cuatro veces y
sale, primero como joven y después como un hombre mds anciano.
Estas escenas tenian el significado de predecir al joven que viviria cua-
tro veces. El nombre del anciano era Big-Iron, el mismo que adquirira
el protagonista de la historia (Id.: 292). En los episodios siguientes, el
héroe demuestra sus poderes al derrotar un shaman y revivirlo luego
con un método singular: le produce una flatulencia en el rostro. Anun-
cia luego a los Crow una serie de profecias que consideran el arribo fu-
turo de un hombre blanco a su tierra. Cuando se vuelve anciano, el
héroe pide a sus compaifieros que lo arrojen al agua, y de ese modo re-
juvenece. Se permitia jugar incluso con las cosas mas peligrosas y se
divertia bromeando con el Trueno, a quien llamaba “mi hermano” (Id.:
294).

La situacion descrita en este mito es muy semejante a la del mito
de referencia de los Bororo: la relacion que se describe al comienzo es
la de un muchacho y su padre o padrastro. En la primera version no se
pretende dar una explicacion razonable para la accion del padrastro,
sino que simplemente se afirma que “estaba siempre enojado con su hi-
jastro” (Id.: 288). Como ya hemos destacado, es inttil intentar encon-
trar aca cualquier aspecto peculiar de la vida social de los Crow: mas
bien deberiamos reconocer que se trata de un episodio inicial indis-
pensable para el desarrollo de la aventura shamanica que es el centro
del relato. La historia, luego, desdobla la figura del padrastro “malo”,
agregando aquella del “padre bueno”, el anciano que vive en la isla,
que le dara su nombre y sus poderes al muchacho. Pero también los
animales que comparecen ante el muchacho en una vision estan dis-
puestos a adoptarlo como un hijo propio, es decir que desean ser sus
padres adoptivos. El mito evoca explicitamente el esquema de la bus-
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queda de la vision, con el implicito presupuesto de que es una empresa
esencial para el hombre de poder, para el futuro shaman. En la bus-
queda de la vision, el candidato debe mostrarse como un ser incom-
pleto, debe parecer un huérfano, solicitdindole a los espiritus que
muestren su propia compasion y que lo ayuden. Aquel que buscaba
una vision debia permanecer en un lugar aislado, sin alimento ni be-
bida, en una condicién miserable e indefensa, tal como un jovenzuelo
abandonado en un risco, en un monte o una isla. El principal instru-
mento para obtener una vision consistia en el ayuno, permaneciendo
sin comida ni bebida por varios dias. “Aquel que ayuna se encuentra
en condicion de privacion, solo, necesitado de ayuda, como un huér-
fano, akéeleete, que significa ‘una persona que no posee nada, que no
tiene nada’. Una de las expresiones empleadas mas cominmente en las
plegarias, durante los bafios de vapor, antes de una comida o en el
curso de la danza del Sol, es ‘somos pobres, dignos de piedad, nece-
sitados’ (bitwaatcheeshkaatak)” (Frey 1987: 80-81). Si el sacrificio
que ofrece de si el candidato es considerado digno de atencion, algiin
poder espiritual se compadecera de €l (o ella) y enviard una vision con
las instrucciones a seguir para adquirir conocimiento y poder. La vision
establece asi una relacion de tipo hijo-padre entre el candidato y el es-
piritu, que habitualmente es llamado iilapxe, “padre mio” (Id.: 85,
184). La adquisicion de poder a través de la vision produce, pues, una
transformacion del suplicante, quien regresa de su periodo de ayuno
con un yo renovado, como un ser transformado. La muerte final del pa-
drastro sefiala esta escision de la propia existencia precedente, la ad-
quisicion de nuevos poderes y seguridad de si.

Pero aun debemos formularnos una pregunta ulterior: ;quién es
aquel hombre anciano que le otorga el nombre Big-Iron al héroe del re-
lato? El nombre Big-Iron (i 'wut-isd c, “Gran Hierro”), tiene un signi-
ficado oscuro: literalmente se refiere a un material (el hierro)
desconocido para los Crow en el periodo en que se desarrolla el relato
y alude probablemente a la capacidad profética del héroe, de predecir
eventos futuros. El hombre anciano afirma que “todos los animales
son mis hijos” presentandose con un escudo pintado y una lanza.
Luego le da al muchacho una maza de guerra, con una cola de oveja
montafiesa atada (Lowie 1918: 292) Todos estos elementos parecen

66 Enrico Comba



indicar que este personaje tenia relacion con el Trueno, el poder espi-
ritual asociado a la guerra y cuya arma es generalmente una maza. Por
otra parte, el viejo le dice al muchacho “Eres mi hijo y podras tomarme
el pelo cuanto quieras” (Id.: 292). La historia se refiere a que el prota-
gonista era aficionado a mofarse del Trueno, a quien consideraba su
hermano. Es posible que este texto aluda a la funcion de los clowns ri-
tuales (akbi’arusacarica) (Lowie 1913: 207-211; Lewis 1982) que, en
la mayor parte de las culturas de las Llanuras, adquirian sus propios
poderes a través de un contacto con el espiritu del Trueno. En el curso
de la ceremonia a la que Lowie pudo asistir, los clowns expresaban
gestualmente la idea de venir del cielo (Lowie 1935 [1983: 97]). El
episodio en el cual el joven derrota a un shaman y lo revive con una
flatulencia en el rostro podria ser perfectamente atribuible a un clown
ceremonial. Por fin, cuando el héroe mata al padre prohibiendo a todos
mover el cadaver, el individuo que pretende sepultarlo es castigado
con la lluvia y el rayo. Incidentalmente podemos recordar que el héroe
del mito bororo, cuando abandona definitivamente el mundo humano,
se transforma en un espiritu que se manifiesta a través del viento, la
lluvia y la tempestad. Por lo tanto, es cuanto menos plausible que el
nombre Big-Iron pueda aludir al color plomizo de las nubes del tem-
poral. Si las cosas son asi, se ve mas claramente por qué el nombre
del padrastro del muchacho sea Good-Clouds (a 'ba x-itsic, “Buenas
Nubes”). Se trata, de hecho, de una suerte de duplicado del “padre”,
que adopta al muchacho luego de la prueba, donandole sus poderes.

En numerosas versiones del mito proveniente de la region de las
Llanuras, el papel del “malo”, que envia al protagonista a cumplir ac-
ciones peligrosas y luego lo abandona, es desempefiado por el trickster.
Por ejemplo, en un relato de los Arapaho, el trickster (nih ‘oothoo) in-
vita a un cazador a trepar a una altura rocosa para alcanzar un nido y
capturar las crias del aguila. Mientras el héroe se halla en las alturas,
el trickster hace ascender magicamente la colina de modo que el caza-
dor quede imposibilitado de descender. Luego el trickster se apodera
de la vestimenta y de las armas del cazador y se dirige a la tienda de
este ultimo, donde toma su puesto como marido y padre. Los habitan-
tes de la aldea van en busca del cazador, lo encuentran y piden el au-
xilio de los gansos salvajes, que lo conducen a tierra sobre su propio
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lomo. Una vez en casa, mata al impostor que luego, como siempre
ocurre al trickster en sus aventuras, retorna a la vida (Dorsey-Kroeber
1903: 78-81).

Un relato analogo se encuentra entre los Dakota de Canada,
entre los cuales el trickster asume el nombre de “Arafia” (iktomi). El
héroe del mito dakota nace de una muchacha que fue transportada al
cielo para desposar al Trueno, pero mas tarde cae y se estrella en el
suelo en el intento de retornar a la tierra. El nifio que aun estaba en su
vientre se salva, sin embargo, y toma el nombre de Nifio Trueno (Wa-
llis 1923: 85-88). El nombre del personaje es particularmente signifi-
cativo porque si Arafa era considerado uno de los seres mas potentes
de la Tierra, el Trueno era sefior del mundo superior y gobernaba sobre
todos los seres que vuelan en el aire. En particular los shamanes eran
instruidos por Truenos, quienes les transmitian las instrucciones reci-
bidas del Gran Poder superior (wakan tanka) (1d.57). Segin un docu-
mento recogido por Wallis (Id.:45):

“Un medicine-man sostenia que los Truenos le habian dicho que el
Gran Poder les habia dado el fuego y los habia instruido que no de-
bian decir ni mostrar a nadie donde lo tenian, sino mantener esta in-
formacion para si mismos. Por eso nadie sabe donde y como ellos
conservan el rayo. El medicine-man habia solicitado el fuego a los
Truenos. Ellos les habian dicho que el Gran Poder les habia dado
el fuego con el cual podian incendiar lo que fuera y les habia dado
también el agua”.

Estos elementos son de particular interés ya que el mito bororo
de referencia se asocia a una serie de mitos provenientes de pueblos de
lengua G¢€, que relatan el origen del fuego (Wilbert 1978: 160-171). En
estos mitos, el desanidador de pajaros es salvado por el jaguar, el
duefio del fuego, que lo lleva a la casa donde vive con su esposa. El ja-
guar le da al héroe los primeros instrumentos para la caza y el conoci-
miento del fuego, que en aquel tiempo los hombres aun no poseian
(Lévi-Strauss 1964: 74-86).

Pero volviendo a los Dakota de Canada, ellos sostenian que casi
todos los shamanes habitaban con los Truenos en el cielo antes de venir
a la tierra para encarnarse en el mundo humano. Mientras estaban con
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los Truenos viajaban con las nubes de tormenta buscando un lugar
donde renacer (Wallis 1947: 81).

Si bien los clowns ceremoniales se hallaban ampliamente difun-
didos entre los pueblos de las Grandes Llanuras, los Dakota les atribu-
ian especificos poderes shamanicos. De hecho, eran considerados los
medicine-men mas poderosos (Id.:111). La figura mitica del trickster
se configura, asi, como la personificacion narrativa del clown ceremo-
nial y revela, por lo tanto, una multiplicidad de relaciones con la ex-
periencia shamanica.

Los Ojibway reconocen como posible que una persona sea vencida
por poderes personales, aun asi, consideran la biisqueda de poderes
personales como un medio para aliviar la intrinseca debilidad de la
condicion humana. La personalidad ideal es aquella que se vuelve
tan poderosa, de poder vanagloriarse de incorporar el mismo Ma-
nitou [ser espiritual], como Nanabozho [el trickster de los Ojibwa],
que persigue temerariamente el poder y descaradamente pretende
el mismo estatus de los Manitou (Grim 1983: 88).

Por lo tanto, es comprensible, en estos relatos, como el tricks-
ter pueda ser implicado para representar aquello con lo cual el
aprendiz debe enfrentarse, y debe demostrar que sabe superar, para
convertirse en shaman.

5. Solo en una isla

Segun una antigua version de esta historia, recolectada entre los
Ojibwa por Henry R. Schoolcraft y publicada en 1839[14], los motivos
que hemos traido a la luz encuentran una combinacion muy particular.
El joven protagonista es un huérfano que es raptado por un “mago” y
llevado a una isla en el centro de un lago, donde es presentado a las dos
hijas del mago como su futuro marido. Luego, el raptor lleva al mu-
chacho a otra isla en el intento de recoger huevos de gaviotas y lo aban-
dona alli, dejandole a las aves la tarea de matarlo. El joven logra
convencer a las gaviotas de que lo salven y ayuden a retornar a la ca-
bafia del mago, haciéndose transportar en vuelo sobre sus espaldas. El
dia siguiente es nuevamente abandonado en una isla con el pretexto de
recoger piedritas (un posible duplicado de los huevos) y destinado a ser
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devorado por los peces. También en este caso el héroe logra hacerse
socorrer y ser llevado a casa sobre el dorso. Al fin el muchacho es
transportado a una isla y debe trepar un arbol para alcanzar un nido de
aguilas y capturar sus polluelos. El mago hace crecer el arbol con su
poder y lo abandona en esta posicion. Las aguilas se dejan persuadir
y lo trasladan atras, sobre su dorso, hasta la vivienda donde habitan el
mago y sus dos hijas. Entonces el héroe decide “poner a prueba el pro-
pio poder” y el mago porfiado queda convertido en un platano[15],
mientras el héroe toma a las dos hijas como esposas.

Este relato es notable porque presenta la misma situacion, sus-
tancialmente similar a la del mito bororo, repetida tres veces. Por otra
parte, en el relato ojibwa la aventura del héroe implica ya sea un ale-
jamiento en el sentido horizontal, porque debe atravesar un espejo de
agua, ya sea un alejamiento vertical, debiendo treparse a un arbol. Es
plausible suponer que las dos modalidades sean expresiones diferentes
del mismo tema: el atravesamiento brusco y potencialmente peligroso
de un limite que separa este mundo de otro, un mundo habitado por po-
tencias espirituales y de ayudantes potenciales, siempre que estén dis-
puestos a tomar a su cuidado al héroe abandonado.

Esta perspectiva puede ser corroborada por un mito de los Hi-
datsa, que pertenece al grupo de las denominadas “versiones Putifa-
rras” (Lévi-Strauss 1968: 458) donde la motivacion para el abandono
del héroe es determinada por la falsa acusacion lanzada en contra suyo
por la esposa de su hermano. El muchacho es abandonado luego de
atravesar un curso de agua durante una expedicion guerrera. Basado en
las instrucciones recibidas por un espiritu que en realidad es el Trueno,
el héroe le pide a una serpiente acuatica que lo lleve a la otra orilla. Du-
rante la travesia debe alimentar a la serpiente con algunas mazorcas de
maiz. Cuando la serpiente alcanza la orilla, el muchacho salta rapida-
mente a tierra y en ese momento el Trueno descarga dos relampagos
que matan al monstruo.

El Trueno es generalmente representado como un ave, pero en
esta version aparece como un ser humano normal y le da al protago-
nista un cuchillo con el cual debe despedazar el cuerpo de la serpiente
para ofrecérselo a los pajaros, porque el Trueno es el “jefe de todas las
aves” (Beckwith 1938: 81-91).
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Asi, nuevamente, el protagonista del relato adquiere la protec-
cion del Trueno que esta representado por varios pajaros, entre los cua-
les se destaca el aguila. De hecho “los indios son de la opinién de que
los pajaros del Trueno son aguilas o, por lo menos, asumen el aspecto
de aguilas.” (Hultkranz 1979:50) Esto confirma ulteriormente nuestra
interpretacion del mito Crow de Big-Iron, que obtiene la compasion y
el socorro de las aguilas y recibe sus poderes del Trueno y de la tor-
menta[16]. Se trata de los mismos poderes atribuidos al protagonista
del mito de referencia de los Bororo.

Es particularmente sorprendente que Lévi-Strauss no haya re-
conocido estos elementos fundamentales de origen shamanico en el
relato, ya que habia podido observar, durante su segunda expedicion
etnografica al Brasil Central, entre los Nambikwara, como las comu-
nicaciones sobrenaturales advenian preferiblemente durantes tempora-
les y tormentas. Tales visiones eran atribuidas, también en esta region,
al Trueno, representado como una presencia casi personal. Entre los
Nambikwara todo individuo podia establecer relaciones con estas fuer-
zas cosmicas pero los shamanes eran los que poseian la funcion espe-
cifica de intermediarios entre el grupo humano y el mundo
sobrenatural[17].

El acto de subir un arbol se vuelve a encontrar en la practica de
busqueda de la vision entre los Ojibwa de los Grandes Lagos. Un na-
tivo describe de este modo su experiencia juvenil en el siglo XIX:

“El abuelo entonces me tomé de la mano y me condujo a lo pro-
fundo del bosque. Alli eligio un arbol elevado, como un pino rojo
y me prepar6 una cama entre las ramas, sobre la cual debia perma-
necer durante el ayuno. Cortamos algunos arbustos y los entreteji-
mos con las ramas de pino [...] Me fue permitido también
acomodar algunas ramas sobre la cabeza, como una proteccion con-
tra el viento y la lluvia” (Kohl 1860: 234).

Este uso persistia todavia en la memoria de los Ojibwa cana-
dienses de Big Trout Lake en los afios en torno a 1980. Cuando alcan-
zaban la edad de diez- doce afios, los nifios y las nifias eran llevados
al bosque. Alli debian subir a un arbol, generalmente un abeto, donde
se habia construido previamente una plataforma casi en la cima. Alli
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debian permanecer, expuestos a la intemperie y en absoluta soledad,
ayunando y esperando varios dias la experiencia de la vision, entre
cuatro y diez dias seglin los informantes[18]. Este procedimiento era
particularmente importante para los futuros shamanes y el lugar donde
se efectuaba el ayuno era usualmente denominado el “nido”: wa 'dis-
san, “nido de pajaro” (Hilger 1951: 42; Barnouw 1977: 136)[19]. Re-
sulta inmediatamente evidente como esta practica ritual es una
reproduccion del motivo mitico del Desanidador de P4jaros, como ha
sido destacado en varias oportunidades por Emmanuel Désveaux
(1998;2001: 73). La experiencia del joven abandonado en un arbol, en
el medio de la foresta, mientras el padre o el abuelo se alejaban dejan-
dolo por algunos dias sin alimento ni agua debe haber sido muy seme-
jante a la que describen los mitos del ciclo del cual nos estamos
ocupando. Este sentido de desesperacion, de impotencia, de abandono,
era reputado como un paso absolutamente necesario con el fin de in-
terpelar la atencion compasiva de un auxiliar espiritual para que se de-
cidiera a adoptarlo y donarle parte de su poder y su saber.

En su biografia, el jefe de los Crow Plenty Coups cuenta la his-
toria de The Fringe (“la Franja”) “uno de los hombres mas potentes
que habia conocido jamas” (Linderman 1930 [1961: 299]). Este po-
tente shaman obtiene su gran suefio, del que deriva su poder, de un
manantial llamado por los Crow el “Agua de Medicina” por sus cua-
lidades curativas. El manantial se hallaba al pie de una modesta colina
en cuyo centro se hallaba una pequefia isla. The Fringe se establecio
en este lugar para tener una vision y alcanz¢ la pequeiia isla caminando
sobre un lefio que dos amigos lo ayudaron a poner desde la orilla.
Cuando alcanzo la isla, los amigos, a su pedido se fueron, dejandolo
solo en ese lugar. La tercera noche una misteriosa persona vino a vi-
sitarlo y le solicita seguirlo mientras se sumerge en las aguas espumo-
sas del Agua de Medicina. El joven se encontrdé dentro de una cabafia
donde vio una Nutria y un Oso Blanco, que lo amenazaban enfrentan-
dolo. Pero la persona que lo habia invitado les dijo que era su “hijo”.
Al despertar, el joven se encontr6 en la orilla, no ya en la isla. Este fue
el modo en que el Fringe devino un curandero potente y respetado y
era frecuentemente llamado para tratar graves heridas recibidas en ba-
talla (Linderman 1930 [1961: 299-304]).
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Las diferentes versiones del grupo de mitos que contienen el
motivo del “desanidador de pajaros” difundido en todo el continente
americano no son solo, por ende, transformaciones logicas que se mue-
ven segin una serie de coordenadas espaciales: arriba/abajo, verti-
cal/horizontal, y asi, como Lévi-Strauss ha ilustrado brillantemente.
Aquellas describen también y, sobre todo, un conjunto de modalidades
en las cuales la fundamental experiencia shamanica de comunicacion
con otra realidad puedan ser realizadas. Estas experiencias comportan
una suerte de salto al vacio, representado en el abandono del aprendiz,
que so6lo puede contar con sus propios recursos y con el auxilio de po-
deres espirituales que se compadecen de €l o ella, que se conmueven
por su condicion deplorable y proveen su ayuda y soporte.

Pero hay aun uno en particular, de estos mitos, que merece ser
tomado en consideracion. En el mito bororo de referencia, los buitres
primero descienden sobre el protagonista y le devoran una parte del
ano, y luego se convierten en sus salvadores y lo transportan a tierra.
El héroe sustituye la parte devorada con un tubérculo y prosigue sus
aventuras. Lévi-Strauss (1964: 56) sefiala que el motivo mitico del
“tapon anal” se encuentra en diversos contextos mitologicos, particu-
larmente en la region de Oregdn del estado de Washington. Sin em-
bargo, estos relatos que tienen como protagonista al trickster son en
realidad historias que tienen poco que ver con el relato del desanidador
de pajaros. Fabian sugiere, en vez, buscar la explicacion de este motivo
mitoldgico en los ritos iniciaticos de los jovenes. Los iniciados son
con frecuencia considerados fisicamente “cerrados” pero espiritual-
mente “abiertos”. Entre los Barasana de Colombia, los iniciados deben
seguir tabues alimentarios muy rigurosos, con el proposito de que su
ano no se abra (Fabian 1982:60). Como sea, el rasgo fundamental de
este episodio no es tanto el ano del protagonista cuanto el aparecer de
los buitres. En numerosas culturas de Sudameérica el buitre ofrece una
especial afinidad con el shamén y de tal modo se aparece a los shama-
nes en forma humana, después de haberse cortado su manto de plumas.
En cuanto comedor de cadaveres, el buitre tiene una conexion especial
con la muerte y el mundo subterraneo de los muertos, que es uno de
los lugares en que el shaman se detiene en el curso de sus viajes ex-
tracorporeos. Pero los buitres, como todas las otras aves rapaces, entre
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las cuales esta el aguila, son también aves que pueden volar muy alto
en el cielo, hasta el punto en que parecen desaparecer a la vista del hu-
mano, como si hubieran pasado del otro lado del cielo. “El buitre es ¢l
mismo un shaman porque como el shaman, puede viajar a través de los
diversos planos del cosmos a distintos niveles y esta dotado de una
vista especial con la cual los shamanes pueden mirar dentro de otros
mundos” (Furst 1991: 104). Esto se confirma en un grupo de mitos de
lengua Gé, que se refieren a un hombre enfermo, abandonado por sus
compaieros de la aldea, que es socorrido por los buitres quienes curan
sus heridas y lo transportan al cielo. En una version de los Apinaye el
hombre es recibido por el Trueno, que le regala una espada-maza antes
que los buitres lo depositen en tierra. El hombre demuestra su poder
transformandose en varios animales y derrotando a su adversario con
su habilidad magica (Wilbert 1978: 385-399).

En el mito de los Bororo, los buitres confunden al héroe con un
cuerpo en descomposicion, que hiede como las lagartijas muertas que
lleva a su costado, luego tienen compasion de €l y lo ayudan a bajar a
tierra. Este corresponde a la experiencia de casi-muerte que afronta el
aprendiz shamén y que se expresa en esta historia. También entre los
Ojibwa (llamados igualmente Chippewa) de Norteamérica es posible
encontrar un relato que tiene muchos puntos de contacto con el de los
Bororo. Otra vez, se trata de una aventura del trickster, que en el
mundo Ojibwa es llamado Wenebojo (Nanabozho o variantes simila-
res). El zopilote (Cathartes aura) le muestra a Wenebojo cémo usar los
brazos como si fueran alas y, de tal modo, volar en el aire como un
pajaro, pero después lo abandona en el cielo. El personaje logra volver
a la tierra y decide vengarse del buitre. Se transforma entonces en un
caribl o un alce y finge estar muerto. Cuando el buitre se acerca, cre-
yendo que era carrofia, y comienza a devorar el ano del trickster, éste
cierra su recto y atrapa la cabeza del buitre, dejandolo libre s6lo des-
pués de un tiempo. Esto explica por qué el buitre tiene el cuello y ca-
beza colorado y cubierto de costras, y por qué emana un desagradable
olor (Barnouw 1977: 89-90).

Aunque transformado por las hiperbolicas aventuras del tricks-
ter, el esquema tipico es atin reconocible: el buitre es el duefio del cielo
y puede ensefiar a su protegido el arte de volar como un pdjaro. Para
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llamar la atencién del buitre, debe transformarse en cadaver, experi-
mentar la experiencia de cuasi-muerte que es tipica de la iniciacion
shaménica. En la historia, el buitre es tratado irrespetuosamente por
Wenebojo porque el trickster no reconoce otro poder que el suyo y no
necesita solicitar o pedir atencion a nadie, ya que ya posee (o cree po-
seer) todos los poderes que necesita.

No parece haber documentos que ayuden a esclarecer el rol que
el buitre tenia en la vision del mundo de los Ojibwa, aunque un viejo
articulo contiene una referencia particularmente interesante al res-
pecto. Se informa que, durante el ayuno, los Chippewa practicaban di-
versos ritos “para movilizar los sentimientos hasta un adecuado grado
de susceptibilidad”, y prosigue afirmando “El manitou [ser espiritual]
guardidn aparece finalmente en el suefio, asumiendo la forma de algun
animal, que en el curso de la vida sera objeto de adoracion y gobernara
la vida futura del sofiador. Si se trata de un aguila, se volvera un gue-
rrero, si es un lobo sera un cazador, si es un buitre o pavo, sera un pro-
feta o un médico” (Ranking 1828: 335). Aunque de modo un poco
simplista y con un lenguaje impreciso e inadecuado, este documento
revela una relacion entre el buitre y el shaman (el que esta en grado de
observar el futuro y curar a los enfermos) que se acerca muchisimo a
aquella descripta por los grupos de mitos de los Gé€ mencionados mas
arriba.

6. Conclusiones

En base a la discusion de los documentos que propusimos antes,
el papel central del motivo del “desanidador de pajaros” en la mitolo-
gia amerindia planteado por Lévi-Strauss resulta ampliamente confir-
mado. Sin embargo, tal centralidad no deriva tanto, consideramos, de
la posicion que este relato ocupa en el interior de un grupo de trans-
formaciones, sino mas bien al hecho de que éste incluye algunas con-
cepciones de base respecto del modo en que un aprendiz shaman
afronta su experiencia iniciatica y obtiene un incremento de conoci-
miento y de poder. Segun la interpretacion brindada por Lévi-Strauss,
la relacion entre el mito bororo de referencia y el grupo de mitos sobre
el origen del fuego consiste en el hecho que el primero transforma el
tema del origen del fuego en aquel del origen de la lluvia y el viento,
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modificando, por ende, el elemento fuego con su contrario, “una suerte
de anti-fuego” (Lévi-Strauss 1964: 147). En el curso de nuestro ana-
lisis hemos relevado que el espiritu que antecede a la lluvia, a la tem-
pestad y al viento, que con mucha frecuencia asume las caracteristicas
del Espiritu del Trueno, esta asociado en numerosos casos con la ad-
quisicion de poderes shamanicos. Lo mismo puede afirmarse en lo que
atafie al jaguar, dueno del fuego segin los mitos g€, que representa
también a uno de los espiritus potentes que pueden transferir el propio
poder al shaman y en el cual el shaman puede transformarse (Reichel-
Dolmatoff 1975, Wright 2013).

La amplia distribucion del mito, tanto en Sudamérica cuanto en
Norteamérica, sugiere como este relato hunde sus raices en un pasado
muy lejano. Las diferentes variantes describen un esquema general al
cual puede ser reconducida la mayor parte de las experiencias shama-
nicas. No se debe, pues, buscar en estos relatos la representacion de
instituciones shamanicas especificas, tipicas de un grupo cultural par-
ticular. Por ejemplo, el mito de referencia de los Bororo no pone en
evidencia la peculiar distincion entre dos tipos de shamanes, los bari
y los etawara-are que no son jamas mencionados directamente en la
narracion; mas bien evidencia determinados rasgos comunes que pue-
den ser aplicados a ambos tipos de shamanes. De un modo semejante,
las variantes de los Ojibwa que hemos analizado muestran un esquema
general y no dicen nada sobre la figura shamanica especifica de aquella
cultura: el tcisaki (el adivinador que utiliza el rito de la “tienda del
temblor”), el wabeno (manipulador del fuego) o el nanandawi (curan-
dero que utiliza la inhalacién a través de un tubo). El mito del Desani-
dador de Pajaros ofrece, por lo tanto, un marco general al interior del
cual la experiencia del aprendiz shamanico puede ser inserta y plas-
mada.

Dentro de su complejo, las diversas variantes del mito describen
los rasgos generales de una configuracion cosmografica, un universo
compuesto de estratos y niveles (Smith 1995), junto con la desconcer-
tante experiencia que el aprendiz shamanico debe realizar: superar los
confines entre uno y otro mundo y entrar en contacto con seres poten-
tes, que pueden mostrar la propia benevolencia y disponibilidad para
ayudar, pero pueden asimismo mostrarse amenazantes y temibles. Tras
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ser abandonado y permanecer sin comida y sin agua, el héroe del re-
lato, como los jovenes que estan a punto de embarcarse en la busqueda
de una visidn o una iniciacion shaménica, deviene pobre e impotente,
necesitado de ayuda con el fin de suscitar la compasion de las poten-
cias espirituales y obtener su atencion e intervencion auxiliadora.

El protagonista es colocado en una posicion de “liminaridad”,
alejado de las principales relaciones sociales, con la esperanza de es-
tablecer nuevas y mas dignificantes relaciones con los espiritus que lo
acompanen en la vision o el suefio (Irwin 1994: 110). En este sentido
el héroe del mito, que al inicio del mito es abandonado por un “padre”
u otro pariente, al fin de la historia halla otro “padre” dispuesto a trans-
mitirle poderes y conocimientos, transformandolo en una nueva per-
sona que tiene la capacidad de realizar acciones extraordinarias, de
obtener la presa de caza, de transformarse en animal o de provocar el
viento y la lluvia. El pobre muchacho abandonado se ha convertido
en un poderoso shaman.

Notas

[1]“Or, c’est bien une syntaxe de la mythologie sud-américaine dont nous avons
voulu faire I’ébauche* (Lévi-Strauss 1964 : 16). Una presentacion mas amplia de
las teorias de Lévi-Strauss sobre el analisis de los mitos se halla en un trabajo an-
terior: Comba 2000.

[2] “Chaque mythe pris en particulier existe comme application restreinte d’'un
schéme que les rapports d’intelligibilité réciproque, per¢u entre plusieurs mythes,
aident progressivement a dégager' (Lévi-Strauss 1964 : 21).

[3]“Les Bororo croient en un cycle compliqué de transmigrations des dmes ;
pendant un temps, celles-ci sont censées s’incarner dans les aras” (Lévi-Strauss
1964 : 55).

[4] “Nous laissons completement de coté tout ce qui se rapporte au pouvoir spi-
rituel et a la vie religieuse” (Lévi-Strauss 1936 : 285, note 1). Para un balance
critico de las expediciones y trabajos etnograficos de Levi-Strauss en el Brasil
central vide Benzi Grupioni 2005.

[5] “Ce sans-géne vis-a-vis du surnaturel m’étonnait d’autant plus que mon seul
contact avec la religion remonte a une enfance déja incroyante” (Lévi-Strauss
1955 : 260).

[6] “La notion de « sacré » est cruellement absente des analyses que Lévi-Strauss
a consacrées aux mythes et aux religions, presque toutes tribales et polythéistes,
qu’il a étudiés” (Godelier 2013 : 430).
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[7] Sobre este tema se cuenta con una muy abundante literatura desde los tiempos
de Durkheim y Lévy-Bruhl. Hay sintesis utiles provistas por Crocker (1977) y
Smith (1978).

[8] “/Le] monde surnaturel est lui-méme double, puisqu il comprend le domaine
du prétre et celui du sorcier” (Lévi-Strauss 1955 : 174).

[9] Estos sonajeros son realizados con una calabaza vaciada y decorada con plu-
mas rojas y amarillas. El interior es rellenado con semillas que producen el tipico
sonido tintineante cuando se la sacude (De Palma 2004: 132-33).

[10] Se trata de ufias de jabali ensartadas en una cuerda vegetal que se lleva al-
rededor de los tobillos, para dar ritmo a las canciones y bailes (De Palma 2004
122).

[11] Seglin Lévi-Strauss, el motivo de la relacion sexual con la madrastra en el
mito de referencia seria interpretable como una representacion del rechazo del
muchacho con respecto a unirse a otros varones en la casa de los hombres y de
su deseo de permanecer en el grupo domestico: “le viol de la mére traduit le refus
de rejoindre la maison des hommes et de quitter ['univers infantile et féminin”
(Lévi-Strauss 1971: 30). Analogamente, Fabian (1992: 32 e passim) sostiene que
el mito de Toribtgu describe el crecimiento social y el advenimiento de la ma-
durez del héroe como ejemplo emblematico del desarrollo de todo vardn bororo.

[12] Se presenta aqui una sintesis de una discusion mas amplia sobre el motivo
del Desanidador de Pajaros en la region de las Llanuras norteamericanas, que ha
sido propuesta en un trabajo anterior (Comba 2012: cap. X).

[13] Entre los Paviotso del Nevada, las ovejas de montaiia se hallan entre los
animales que se aparecen a quienes estan destinados a devenir shamanes: “When
animals such an eagle, owl, deer, antelope, bear, mountain sheep or snake, come
to a person a number of times in a dream, he knows that he is to become a

shaman” (Park 1934: 99).
[14] Schoolcraft 1839, vol.2: 91-104, re publicado en Williams 1956: 163-168.

[15] El texto original reporta el termino “sycamore tree”. No se trata obviamente
del sicomoro difundido en el Oriente, Mediterraneo y Africa, sino probablemente
el platano (Platanus occidentalis), con frecuencia llamado “sicomoro de Amé-
rica”, o de cualquier otra especie afin.

[16] Entre los poderes que el joven Ojibwa podia obtener después del ayuno en
el bosque, se informa la capacidad de producir viento y lluvia (Hilger 1951: 44).

[17] “Ces communications surnaturelles se produisent habituellement a l’occa-
sion des tempétes et des orages [...] Ces visions sont attribuées au tonnerre qui
les envoie aux hommes sous sa forme semi-personnelle amé. [ ...] Chaque indi-
vidu peut, dans une certaine mesure, établir des contacts avec ces forces, néan-
moins ce sont les shamans qui détiennent la fonction spécialisée d’intermédiaires
entre le groupe humain et le monde surnaturel” (Lévi-Strauss 1948 : 101).
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[18] “Vers I’dge de dix ou douze ans, les garcons ainsi que les filles, sont emme-
nés dans la brousse. Ils doivent grimper a un arbre, en général un épicéa parti-
culierement élevé, et ce, jusqu’a une sorte de plate forme qui a été installée au
préalable, pratiqguement au sommet. La, exposés aux éléments, dans la solitude
absolue, ils sont censées jetiner afin d’avoir des hallucinations, abstinence qui
doit durer quatre ou dix jours, selon les informateurs” (Désveaux 1988 : 190).

[19] Analogamente, entre los Gros Ventre de las Llanuras. el sitio de la busqueda
de la vision era llamado “nido” (Irwin 1994: 109).
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