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Diego Villar y Federico Bossert* /
Mascaras y muertos entre los chané

Introducciéon

Los chané pertenecian originariamente a la rama mojo-baure de
la familia linglistica arawak, y luego de una lenta migracion se establecieron
en las laderas orientales de los Andes bolivianos, donde a partir de finales
del siglo XV fueron conquistados y sometidos por bandas de migrantes
tupi-guarani que llegaban desde las lejanas costas atlanticas; seglin algunos
en busca de la legendaria “Tierra sin mal”, y segin otros persiguiendo el
rastro fabuloso del oro incaico'. Sea como fuere, de la unién y el mestizaje
entre ambas sociedades nacié en el Oeste del Gran Chaco el grupo que la
literatura conocerfa como “chiriguano™. Si bien los chané contemporaneos
hablan el guaraniy comparten en gran medida la cultura de sus conquista-
dores, han mantenido en determinadas zonas, como en la cuenca del rio
Iltiyuro, la conciencia de su singularidad y su diferencia’.

La fiesta del arete sigue siendo el rito mas importante en la vida
religiosa chané. Se trata de un evento anual de gran complejidad, auténtico
ciclo festivo que en sus fases de inicio, desarrollo y cierre involucra un buen
ndmero de prohibiciones simbdlicas y prescripciones rituales, referencias al
simbolismo y al horizonte cosmolégico, convites de bebidas, danzas, luchas
rituales, la renovaciéon de la cosmogonia, la escenificacién de las relaciones
interétnicas, una reflexion colectiva sobre el problema de la temporalidad
y finalmente la destruccién ritual de todos los elementos de la fiesta®.

El elemento que interesa examinar de manera particular, no obs-
tante, es uno de los tantos tipos de mascara que aparecen en las jornadas
finales de la celebracién. Se trata de las afia-hdti, que segln revelan la
etimologfa de su nombre, los testimonios nativos y las observaciones de
la literatura etnogréfica, estdn estrechamente ligadas con el alma de los
muertos —llamadas, justamente, afia. Sin embargo, no es menos cierto
que esta relacion tan intima origina interpretaciones abusivas: asf, sin ma-
yores precauciones exegéticas, se sefiala con ligereza que los chané creen
literalmente que estas afia-hdti “son” los espiritus de los muertos. Nuestra
intencién aquf consiste, justamente, en examinar con cierto cuidado esa
sola idea; no para negar su realidad, sino mas bien para problematizarla al
restituirla a su contexto de sentido correspondiente, advirtiendo matices
que revelen en qué medida es licito —si es que lo es— traducir la vaga,
nebulosa y presentida identificacién entre enmascarados y muertos a
equivalentes de nuestras ideas de “posesion”, “encarnacion” o “consustan-



ciacién”. Parece imperioso, en este sentido, realizar una revisién critica de
la presunta “credulidad” de los chané, haciendo el mayor de los esfuerzos
por evitar algunas de las trampas que nuestras categorfas y nuestro propio
lenguaje nos imponen en la labor de traduccién®.

El primer paso consiste en describir muy brevemente las mascaras
que aquf interesa examinar. Usadas por los hombres jévenes y adultos en
la fiesta del arete, se denominan como hemos dicho afia-hdti, y una tra-
duccion literal de la etimologia —tarea que pocos chané se interesarfan por
realizar— serfa “alma del muerto con cuernos”. Estas méscaras, como indica
su nombre compuesto, se encuentran desdobladas en dos partes. La parte
inferior es plana, tiene forma circular y representa un rostro humano tra-
zado de manera esquemédtica y abstracta; siempre esta pintada de blanco,
sus rasgos son simples y estandarizados, y estd adornada a lo largo de su
circunferencia con plumas de gallina, casi siempre de color oscuro. La parte
superior, denominada hdti (lit. “cuerno” o “cornamenta”) es una estructura
plana, de forma rectangular, que alcanza unos veinte o treinta centimetros
de altura. Mientras que los rasgos del rostro son siempre los mismos, en la
superficie del hdti se pintan o se tallan en relieve disefios o dibujos que en
su mayorfa son elegidos libremente por artesano: motivos geométricos,
fitomorficos, zooldgicos y en menor medida imagenes humanas, que en
muchos casos incorporan motivos tomados del &mbito criollo.

El nombre genérico para las mascaras rituales —tanto chané como
chiriguano— es afia-afia. Los nombres especificos, por su parte, describen
siempre alguna particularidad de cada tipo de madscara: en afa-ndechi,
ndechi significa “viejo”; en afia-tairusu el segundo término significa “joven”,
y como se ha dicho hdti significa algo asi como “cornamenta”. Todos
los informes, pues, reportan que las diversas variedades de méscaras se
identifican mediante calificativos que suceden al término afa. Asi, Alfred
Métraux describid los afia-guazu de los chiriguano, Rocca y Newbery los
aha-uru-rave de los chané, y Magrassi los afia-sindaro y afia-angora de los
chiriguano y chané®. Resulta evidente, entonces, que la raiz de todos los
nombres, el término que a todas luces debiera denotar la nocidn genérica
de “madscara”, es afia. Ahora bien, si se pregunta a los chané acerca del
significado de esta palabra, la respuesta es siempre la misma: afia es el alma
de los muertos.

Los dilemas de la teoria canénica
Desde un primer momento las mascaras rituales despertaron el

interés de los americanistas que se dedicaron al estudio de las sociedades
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indigenas del Gran Chaco. Erland Nordenskiéld atribuyd un origen arawak
a la costumbre del enmascaramiento chané, y unas pocas décadas mas tar-
de su discipulo Alfred Métraux apoyd esa misma idea. En su indispensable
Etudes sur la civilization des indiens chiriguano, éste Gltimo anota:

“Es probable que los chiriguano hayan tomado estas ceremonias, y sobre todo
las mascaras, de los chané. Son, precisamente, los hermanos de raza de los
chané, los arawak de Rio Negro, quienes celebran las fiestas en todo su brillo.
Los chané del Parapiti dan todavia a sus antiguos ritos mas importancia que
los chiriguano, y sus mascaras coronadas de plumas son, aparentemente, mas
suntuosas que las de sus antiguos enemigos guarani [...] Ya que las mejores
mascaras son aquellas hechas por los chané, es probable que estos interludios
de clown sean una supervivencia de danzas realizadas por enmascarados que
representaban a espiritus naturales o fantasmas, tales como las representadas
por muchas tribus Arawak. Los personajes enmascarados chiriguano y chané
recolectaban comida y partian entre las lagrimas de los ancianos [...] Se supone
que los enmascarados representan los espiritus de los muertos, como su nom-
bre lo indica (aria: espiritu; wasu: grande). Como en las fiestas de Guyanas y
América Central, muchos vienen para asegurar a sus descendientes y parientes
la fertilidad de los campos v la abundancia en la recoleccion futura™’.

En sintesis, el suizo sostiene, siguiendo a Nordenskidld, que el ori-
gen de la mdscara ritual se remonta a una influencia cultural chané (arawak),
adoptada histéricamente por sus conquistadores chiriguano (tupi-guaran),
y en cuanto a su funcién, que la mascara “representa” a los espiritus de los
muertos®.

Con el correr de los anos, sin embargo, lo que en Métraux era
‘representacién” pasd a ser una auténtica metamorfosis. Una pléyade de
folkloristas, etndlogos y especialistas en los grupos chaquefos y guarani-ha-
blantes de Bolivia, Paraguay y Argentina sentencié que mediante la mascara
los muertos “bailan”, “participan” de la comida y “vigilan” que la reparticiéon
de bebidas sea equitativa: en definitiva, que “estan realmente presentes” en
la fiesta —la cuestion, claro, es qué significa el adverbio “realmente”. Enrique
Palavecino escribe que el afia es “el espiritu encarnado en los antepasados
danzantes” entre los chané del ltiyuro, tesis que corroboran veinte afos
después los folcloristas Manuel Rocca y Sara Newbery en la comunidad
cercana de Tuyunti®. Estudios sobre los chiriguano de Bolivia afirman sin
ambages que durante la fiesta los muertos “estan realmente presentes”'°,
De la misma manera José Perasso, en su estudio sobre el ritual de los
tymaka-chiriguano del Chaco Central, afirma que “durante el arete guazu,

las almas de los muertos se reencarnan en los enmascarados”''.



Es evidente que lo que aparecia esbozado o sugerido en Métraux
ha sido llevado hasta el extremo. Lo que se postula, en definitiva, no es
que el enmascarado “represente”, “simbolice” o sea una mera “alegoria”
de los muertos, sino que se transforma, se convierte o en los casos mas
exaltados se consustancializa con ellos. Pero, lamentablemente, en la enor-
me mayorfa de los casos no se trata mas que de palabras. En el campo de
la teorfa del enmascaramiento se ha escrito mucho para decir muy poco;
quien lo recorre, en efecto, tiene la impresidn de transitar una galerfa que
repite hasta el cansancio los mismos aposentos'?. La mayorfa de los autores
adhieren en mayor o menor medida a lo que podriamos denominar teorfa
“animista” o “fenomenoldgica” de la mascara, que en su busca incesante de
arquetipos limita sus explicaciones a etiquetas dudosas como “posesion”
o “reencarnacién’, y a lo sumo esgrime un dogma tan etéreo como de
dificil comprobacién: el enmascarado no “representa” sino que “es” un ser
sagrado que eventualmente se “manifiesta’, “personifica”, “materializa” o
“encarna” en el ritual. Los verbos no admiten matices. El uso de la mas-
cara producirfa, pues, un cambio de realidad, un cambio ontolégico. Asi,
la literatura etnoldgica se ha desembarazado del problema disolviéndolo y
fatigando hasta el cansancio una Unica doctrina interpretativa'’.

El primer inconveniente que presenta este tipo de interpretacio-
nes es su apabullante ingenuidad. Acaso embelesados por la etimologia de
la palabra afa, o por los mitos que narran las circunstancias por medio de
las cuales alglin personaje queda condenado a una prisidn arbdrea en los
tiempos primordiales, los defensores de la teorfa candnica suponen que
durante el afio los espiritus de los muertos quedan “encerrados” en el sa-

mou (el arbol con cuya madera se elabora la mascara) y que “salen” del mis- it (3 (Coleccon Nt Garc Urour
mo para la fiesta, cuando “son”, “encarnan”, “materializan” o “personifican”a ~ ©Diego Vil
los espiritus de los difuntos. Esta perspectiva plantea una dicotomia absoluta
entre la “verdad” y la “falsedad” de la performance del enmascaramiento;
como corolario, al ensayar una interpretacion del sentido de las mascaras,
se ve forzada a conjeturar qué es lo que pasa “dentro” de la cabeza de los
enmascarados.

Un primer problema es pues de dénde procede esta imputacion
de “falsedad” o “actuacidon” por parte de los analistas. Lo que sucede es
que, cuando se supone que los muertos intervienen en el rito, los chané
no actdan con la solemnidad que los observadores esperan de semejante
acontecimiento. Desde hace casi cien afios se repite hasta el hartazgo la
letanfa del ocaso de la méscara y la decadencia inevitable de las danzas

rituales: los enmascarados se acusan mutuamente de fingir, hacen bromas,



se emborrachan, se divierten, constantemente rien a carcajadas. Desde el
punto de vista de la teorfa candnica esta falta de decoro traduciria no sélo
un relajamiento de la norma sino la pérdida del sentido, la desintegracion
decadente del rito religioso en mero entretenimiento IUdico; asf, el tono
burlén de la practica provoca un malestar explicativo tan desconcertante
como irresoluble. Pero mas alld del diagndstico fatalista, afio tras afio los
chané siguen tallando sus maéscaras.

El nudo del segundo problema, por otra parte, parece radicar en
una ignorancia absoluta de los contextos de sentido. Una mdscara ritual,
para ser eficaz, forma parte de un sistema simbdlico méas amplio, que es el
rito considerado como una totalidad; luego de una determinada estructura
cosmoldgica; luego de una lengua, una cultura, una identidad étnica, etc.

lgnorar las relaciones que la méscara mantiene con estos universos de

sentido es renunciar desde el vamos a cualquier grado de comprension.
ggh:;(“v?”iff‘e“dé" Nieolis Garca Urowres i, reciente estudio de las mascaras chiriguano y chané, realizado desde el
punto de vista de la teorfa del arte, supone por ejemplo que tras la fiesta
del arete —en cuyo ocaso las mascaras son destruidas— los muertos “siguen
viviendo” en los arboles cuya madera se utiliza para confeccionarlas'®. Pero
es obvio que los chané que caminan por un sendero, en una tarde de
invierno, no “creen” que en cada samou estén “encerrados” sus ancestros.
Si se afirma que los muertos “siguen viviendo” en los drboles, esto induce
a suponer que cuando talan un arbol para desmontar la tierra de cultivo,
o buscan madera para elaborar sus artesanias (realizadas con la madera
de ese mismo arbol), “creen” que estdn cortando en dos a su abuelo. Del
mismo modo, no queda claro si este tipo de enfoques sostiene seriamente
que un chané ignora que el enmascarado que baila en frente suyo es un
vecino de su comunidad, que vive a metros de su casa 'y con quien se topa
todos los dfas. No hace falta recordar las criticas demoledoras de la an-
tropologia social britanica a la aparente “credulidad primitiva” en las teorfas
de Lévy-Brihl o Frazer: si se ignora el caracter simbdlico de este tipo de
enunciados, y no se los considera en sus adecuados contextos semanticos,
faciimente se vuelven juicios candidos, ilusos, que desafian cualquier tipo
de rigor hermenéutico'®. La asociacion entre las afa-hdti y la madera del
samou —si es que puede formularse en términos tan simples— tiene lugar

sélo en situaciones y contextos especfficos. Se trata, en suma, de la atri-

bucidn de una ingenuidad exegética colosal a los chané por parte de una

Afa-hiti (© Ethnologisches M , Staatlich s . s 1% .
e sy e se=tiere antropologfa que dedica mucha més atencién a su presunta credulidad que

a su capacidad para el escepticismo'®.
El tercer problema no es menos importante. Lo paraddjico, lo



imperdonable de la teorfa candnica es que deja sin aclarar la misma espe-
cificidad del fenédmeno. Decir que la méscara constituye una “hierofanfa”,
una “deidad encarnada”, una “presencia’, una “manifestacién de lo sagrado”
o una “actualizacién del tiempo mitico” equivale a decir que la méscara
hace exactamente lo mismo que hace cualquier otro mecanismo del cul-
to. No se alcanza a comprender lo esencial: cudl serfa la especificidad o la
diferencia entre la mascara y cualquier otro tipo de mecanismo ritual. En
otras palabras, icudl es el proceso concreto de simbolizacién que liga a la
mascara con su significado? {Por qué los muertos son simbolizados por una
mascara, algo que encubre, distorsiona o reemplaza el rostro humano?
En estas condiciones, una explicacién alternativa del enmascara-
miento ritual chané debe hacer frente a tres interrogantes que la concep-
cién candnica deja de lado. Primero, si en efecto existen evidencias para
afirmar una relacién verdadera entre las mascaras y las afia. Segundo, por
qué, entre todos los simbolos posibles, los muertos aparecen simbolizados
por una mascara. Tercero, de qué manera —y si es posible, por qué razén—
la mascara ritual desempena ese papel de mediador, puente o contacto
entre el mundo de los vivos vy el de los muertos. En otras palabras, es
indispensable plantear, mas alld de la etimologfa del nombre de las masca-
ras, en qué sentido preciso puede decirse —si es que, reiteramos, puede
decirse— que los chané “creen” que los muertos estan presentes en ellas.

Almas y muertos

Es inevitable comenzar diciendo algo sobre el término afa, glosa-
do tradicionalmente como “alma de los muertos”. La cuestién no resulta
sencilla, puesto que factores inexorables como la evangelizacién misionera
y la educacién puiblica han contribuido a formar entre los chané una mes-
colanza de creencias y nociones bastante heterogénea y no pocas veces
contradictoria. Dado que la discusidn de estos dilemas no se cuenta entre
los propdsitos de estas paginas, es preciso presentar la cuestidon en sus
rasgos mas generales, limitindonos a las representaciones que se encuen-
tran mas extendidas, dejando de lado las discrepancias y disidencias salvo
cuando resulten significativas para la argumentacion'”.

Para empezar, cualquier chané dird —sobre esto no existen dudas—
que el alma de los muertos se denomina afia. Tampoco existen grandes
discrepancias en cuanto a sus principales rasgos, a sus actividades carac-
teristicas, o bien a las relaciones ambivalentes que guardan con los vivos.
Conviene entonces que, antes de hablar sobre el alma de los muertos,
digamos algo sobre el “alma” de los vivos. En consonancia con las viejas

Ana-hti chiriguano, Parapetf, Bolivia (©
Ethnologisches Museum, Staatliche Museen zu
Berlin, V C 12585)



definiciones que han dejado los cronistas religiosos y los viajeros y etno-
grafos de principios de siglo, existe en cada hombre un alma llamada i g,
que serfa el equivalente del “alma” o més bien la “imagen” de la persona.
En las comunidades més evangelizadas, muchos informantes hablan de
una segunda alma o mas bien de un principio vital, llamado tekove, que en
cada uno de sus rasgos —ubicacion corporal, color, consistencia, dindmica
de crecimiento— parece ser el opuesto simétrico del i a; la oposicion llega,
en algunos casos, al punto de asociar el primero con el “bien” y el segundo
con el “mal”. Si bien en otros grupos de origen tupi-guarani, o como en
este caso “guaranizados”, también se ha documentado la existencia de dos
almas opuestas entre si'®, aqui nos interesa sélo el i a, por tratarse de una
nocién estrechamente ligada con la de afia.

Sin embargo, en lugar de indagar las caracteristicas del i a en abs-

tracto, conviene abordar la cuestién preguntando de qué forma el chané
gg?j;ﬁ;,gff‘e“i"” icolds Garcia Uriours experimenta la presencia y la accion de esa entidad. Es decir que, en lugar
de considerar la nocién como un objeto de pensamiento independiente, a
la manera de un concepto occidental, parece mas conveniente describirla
como una imagen construida a partir de percepciones y experiencias par-
ticulares. Seglin sabemos, existen tres campos principales de experiencia
en los cuales un chané percibe al i a. El primero es el suefio, ya que esta
“alma” o “imagen” es la que “sale fuera del cuerpo” para merodear durante
la noche. Asimismo, cuando se recuerda a otra persona, es porque se ha
“encontrado” su i a. El segundo campo son ciertas afecciones causadas
por los seres que habitan en el monte, en particular la locura (mbokére),
considerada como un “extravio” del alma que no consigue regresar al
cuerpo: asi, por ejemplo, en Campo Duran dos muchachos regresaron de
una expedicidn de caza completamente desquiciados, diciendo incoheren-
cias, y esa misma noche murieron; el shaman consultado dictamind que
habfan tenido un enfrentamiento en el monte con kaa-iya (lit.
“monte-duefio”), quien habfa degollado a sus i a permitiendo
que regresaran tan sélo sus cuerpos. Por Ultimo, el tercer campo
en el que los chané “experimentan” el i a es la cercanfa de la
muerte: cuando la muerte de una persona esta cerca, su imagen
comienza a ser vista por los parientes como presagio ominoso;

esta aparicion tragica se produce, incluso, cuando la persona esta

muriendo lejos de su comunidad.

Afa-héti con mascara zoomorfa (Campo Durén,

2007, © Diego Villar) Cuando se habla del alma de un hombre que ha muerto, sin

embargo, es raro que se hable de su i a; casi indefectiblemente se ha-
bla del ana. En efecto, ambas nociones se encuentran encadenadas de



modo estrecho. Podrfamos plantear, con del Campana, que el afia es una
transformaciéon del i a tras la muerte'?. También, con de Nino, que el afa
es el alma de aquellas personas que han tenido una muerte violenta o
inesperada®. Pero esta forma de encarar la cuestion, considerando estas
nociones como entidades singulares con existencia autbnoma, no parece
del todo productiva a la hora de captar los matices del punto de vista
chané. En efecto, no se obtienen de ese modo més que informaciones
contradictorias. Mientras que algunos chané afirman que el i a es la misma
cosa que el afa, otros lo niegan terminantemente, aunque se muestran
incapaces de establecer la diferencia precisa entre ambas. Pensar las “creen-
cias” o “representaciones” como sistemas auténomos y homogéneos de
pensamiento, en suma, parece una perspectiva bastante limitada, no sélo
debido al proceso de contacto con la sociedad criolla, que ha contribuido
a volverlas mas heterogéneas, y en algunos casos ha cristalizado configu-
raciones que parecerian extrafias al pensamiento indigena; sino también,
y ante todo, debido a su propia naturaleza fluida e inestable. En efecto,
parece mas fructifero considerar que las diversas concepciones animicas
representan ante todo gamas diversas de la experiencia, y por ende que
no es licito exigirles la consistencia ldgica que caracteriza a los dogmas
elaborados de las religiones occidentales. Se trata mas bien de “imagenes”
vinculadas de modo intimo con experiencias bien concretas, que varfan
tanto entre los grupos como entre los mismos individuos?'. Para resolver
la cuestion, entonces, debemos aproximarnos al afia del mismo modo en
que definimos al i a; es decir, preguntandonos de qué forma concreta los
chané experimentan su presencia.

La primera de estas experiencias ocurre apenas una persona ha
muerto. Durante el entierro, y varias veces durante los dfas que siguen,
los familiares del difunto se dirigen directamente al afia en voz alta, soli-
citindole que se marche, que no se les aparezca, que no merodee por
la casa haciendo ruido y asustando a la gente. De hecho, muchos de los
actos realizados durante el rito finebre persiguen este mismo objetivo:
en primer lugar, dentro del cajén se deposita un cantaro con chicha o
agua, harina de maiz cocida y una vela encendida, para que el afia pueda
emprender su camino a la tierra de los muertos; en segundo lugar, se lo
entierra con la cabeza en direccién al naciente —segln algunos, para que
cuente con luz para encontrar el camino—; en tercer lugar, muchas de las
pertenencias del difunto son puestas en el cajén, y otras son quemadas,
para evitar que el muerto regrese a reclamarlas. Mas alla de la pertinencia y
la variable representatividad de este tipo de racionalizaciones, es innegable

Afia-hati chiriguano, Parapeti, Bolivia (©
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que a grandes rasgos todos estos actos muestran el caracter desagregador
del rito fUnebre: la intencién de alejar al muerto de la comunidad de los
vivos. Por mas que se haya tratado de personas queridas, los afia son pre-
sencias indeseables, temidas, que por tanto es preciso evitar. La etimologfa
del término confirma estas caracteristicas: asfi como i a significa “imagen”
o “alma”, el concepto de afa implica la connotacidn peligrosa o negativa
de “alma errante”, “alma que vaga”, y de hecho su manifestacién principal
es cuando el muerto merodea por los alrededores de la aldea haciendo
bulla e inquietando a los parientes. Y es que los muertos mantienen con
los vivos sus viejas relaciones sociales, sean positivas o negativas, y en
cualquier caso esto también los vuelve peligrosos: por un lado, porque el
aha puede tramar vindicaciones o venganzas; pero, principalmente, porque
suele extrafar a sus parientes y en consecuencia tratar de llevarlos consigo.
Las historias a este respecto son innumerables. En muchas de ellas vemos
que cuando muere una de las partes del matrimonio el sobreviviente corre
peligro, justamente, debido al afecto del muerto. Los lunes por la noche,
durante todo el afio, muchos chané depositan velas encendidas en el costa-
do de las puertas de sus chozas y en las tumbas; se cree que esa noche las
afa andan por la aldea, y que las velas, de algiin modo, sirven para alejarlas.

Ahora bien, al margen de estas nociones y actos compartidos
por casi todos los chané, algunos de ellos poseen ideas méas elaboradas
acerca de la vida en la tierra de los muertos, que al igual que los chiriguano
denominan ivoka o a veces aguara-réta (lit. “lugar de zorros”). Hay ciertos
rasgos de esta construccion ideoldgica que podrian guardar alguna relacién
significativa con el enmascaramiento ritual. En primer lugar, mientras que
durante el dia el ivoka tiene el desolado aspecto de un hormiguero, oscuro
y silencioso, durante la noche pasa a ser similar a una aldea, con luces y
mUsica; alll tiene lugar la “fiesta de los muertos”, un perpetuo arete en el
que las almas bailan y beben chicha sin descanso.

En segundo lugar, algunos informantes dicen que, al llegar al ivoka,
las almas son sometidas a un bafio de tierra, luego del cual llevan los ca-
bellos echados sobre el rostro, que queda asi oculto para siempre. Otros
chané confirman este dato advirtiendo que los afia no tienen rostro, que
son “mechudos”, o bien que su rostro no puede verse??. En muchos relatos
que narran sus apariciones bajo formas antropomorficas —ya que también
suelen tomar el aspecto de un zorro negro— las afia llevan el cabello echa-
do sobre el rostro, o bien aparecen de espaldas. No hace falta demasiado
ingenio para advertir que esta creencia podria sugerir por qué, entre todos
los simbolos posibles, los muertos son representados por una mascara.



Pero si explicar un rito consistiera solamente en descubrir la creencia aso-
ciada con él, la relacién serfa obvia y sencilla: la mascara confiere un rostro a
las afia para que pueda aparecer entre los vivos. Los enmascarados repiten
pues los actos de los muertos en el ivoka. Sin embargo, y lamentablemen-
te, no podemos darnos por satisfechos con una coherencia simbdlica. En
primer lugar porque, como hemos dicho, no todos los chané poseen una
idea escatoldgica tan definida: dado que el arete es una fiesta en la que
participan todos, y no posee un sentido esotérico definido, no podemos
aceptar que tenga sentido sélo para quienes comparten una creencia
particular. En segundo lugar, porque aun aquellos que comparten dichas
creencias no las asocian de modo espontdneo con las mascaras rituales,
ni se sirven de ellas para explicar el enmascaramiento. Es preciso, pues,

plantear la cuestién en otros términos.

Mascaras y muertos
El enigma sigue siendo de qué modo concreto se produce la

identificacién de los enmascarados con los ancestros durante #5 J*
la fiesta. Comencemos por pasar revista a los elementos que :
prima facie pueden formar parte de una explicacion. En primer
lugar, el proceso de elaboracidn de las méascaras; en segundo
lugar, las coherencias simbdlicas que pueden descubrirse en *
la relacién entre mdscaras y muertos; en tercer lugar, lo que
llamaremos “eficacia relacional” del enmascaramiento; en

cuarto lugar, la embriaguez obligatoria de los participantes; por

m . ’ . ‘s s Méscaras zoomorfas (Campo, 2007, © Diego
Ultimo, la propia teorfa nativa sobre la relacion entre muertos y mascaras.

La elaboracién misma de las afa-hdti podria considerarse como
una suerte de premisa ritual de su eficacia. Marcel Mauss enseid que la
preparacién misma del material empleado en el culto puede constituir un
auténtico “rito de entrada”, que condiciona a la ceremonia principal®. En
efecto, la confeccidn de la méscara chané debe acatar condiciones estrictas:
la norma es que el hombre debe internarse en el monte solo, evitando
todo contacto con las mujeres, los nifios o todo aquello que se considere
“femenino”; que busque un ejemplar “hembra” del arbol samou —de hecho
la excursién no puede tener lugar en determinadas épocas especfficas del
afo, en las cuales se considera que los drboles estan prefados—; v, final-
mente, que deba intercambiar ofrendas y favores con el duefio del monte
(kaa-iya) de una manera prescripta, para que éste le deje llevar la madera
sin provocar ataques de serpientes, pérdidas de la orientacién, pesadillas,

la locura o aun la muerte?®. La mera obtencién de la materia prima para
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elaborar la mascara, pues, requiere de precauciones y de escripulos. Lue-
g0, el artesano debe tallar y decorar el afia-hdti —a diferencia de las otras
mascaras— lejos de las miradas de los otros. Al menos en teorfa, este recelo
deberfa mantenerse durante la fiesta: los enmascarados deben
envolver su cabeza con telas y apartarse del grupo cuando se
levantan la mascara para beber; de modo que, al menos en el
plano de las reglas o las intenciones, no puedan ser recono-
cidos. Al preservar su identidad no sélo antes sino durante el
rito, la conducta del enmascarado revela cierta preocupacién
explicita por el problema de su identidad; lo cual, al menos en

= ; _Jn primer momento, proporcionarfa una base para la posible
;gé%fagi?dfﬁf;j;:;ﬁa (Gameo Durén. identificacion entre mascaras y muertos.

Un segundo elemento a considerar son las coherencias simbdlicas
entre la nocién de afia y el enmascaramiento ritual. Como hemos visto,
tal como indica el nombre de las mascaras, la creencia en la llegada de los
muertos durante el arete posee un sustrato concreto en ciertas practicas y
representaciones relativas a las nociones chané de la “persona” y el “alma”.
Durante la fiesta los enmascarados no representan de manera abstracta a
los muertos sino que actlian del mismo modo en que se supone éstos lo
hacen en el ivoka: danzar, beber, infringir las reglas habituales de higiene y
decoro, acosar impunemente a las mujeres. El sonido de su peculiar voz,
que en el plano préactico parece destinado a ocultar la identidad del enmas-
carado, bien podria asociarse con la antigua creencia guarani que atribufa
a los muertos una voz similar a la de los nifios?. El frenesi bien puede
ilustrar la fuerza, la potencia y la intensidad del sentimiento que embriaga
a los enmascarados, pero no nos proporciona una idea clara acerca del
nexo entre la desmesura o la exuberancia del comportamiento vy el sustrato
ideoldgico que le presta sentido. Cualquiera que sea el proceso psicoldgico
que acompafie su enmascaramiento (olvido, disfraz, etc.), el enmascarado
que previamente ha escondido su méscara, que ha puesto especial cuida-
do en no ser reconocido cuando bebe chicha, que se toma licencias a las
cuales jamds se atreverfa en su vida cotidiana, como poco juega a creer y
hacer creer a los demas que es distinto de sf mismo. Si bien es evidente
que ciertas representaciones (el alma errante, los ancestros, el jolgorio sin
fin del ivoka) se corresponden con los actos del rito, resta aun precisar la
|6gica subyacente a la identificacion.

En tercer lugar debemos considerar la inevitable comparacion que
los chané realizan entre el rito realizado en la propia comunidad vy el que

presencian en los poblados vecinos, a los cuales suelen concurrir como
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invitados. Con frecuencia se escucha que los chiriguano, los isosefios o los
tapiete no saben celebrar la fiesta como se debe: no saben ni tallar més-
caras, ni pronunciar discursos, ni convidar chicha. Siguiendo las intuiciones
lévi-straussianas, es licito preguntarse entonces si al menos parte de la
fuerza persuasiva del enmascaramiento ritual depende, a ojos de los chané,
de su cotejo con las costumbres homdlogas de otros grupos cercanos?. Es
notorio que muchos chané, que en primera instancia se muestran escépti-
cos respecto de la personificacién de los muertos en las méscaras rituales,
declaran sin embargo que las mascaras de otras comunidades les parecen
imperfectas: por ejemplo, acusan a sus contrapartes de emplear pinturas
comerciales en lugar de las pinturas tradicionales, obtenidas en el monte
del polvo de las piedras del lecho de los rios y la molienda de hierbas. Las
sospechas son mucho mayores todavia cuando se trata de los tapiete o los
isosefos, cuyas fiestas muchas veces directamente carecen de mascaras, o
de aquellos chiriguano que emplean mascaras confeccionadas con papel,
trapos, cartdn o aun antifaces comprados. Mediante la comparacién inevi-
table —pues todos estos grupos no sdlo son vecinos sino que ademds sus
dialectos son muy cercanos— el escepticismo sobre los propios ritos deja
paso a sentimientos mas mesurados. Cotejando su refinado ritual con las
desarticuladas fiestas de sus vecinos, y aun reconociendo que comparten
con los chiriguano, tapiete, simba o isosefios el ideal del arete, es como si
los chané desdefaran su torpe ejecucidn: podria hablarse, en este sentido,
de una cierta eficacia relacional del rito y de sus simbolos.

Pero la mascara puede pensarse como un dispositivo relacional
en un sentido ulterior. Si bien la analogfa teatral no proporciona la clave
del sentido del enmascaramiento, pues limita la interpretacion del rito a
un Unico momento, tiene el mérito en cambio de que nos recuerda que
la performance es un fendémeno colectivo, que no tendrfa sentido sin la
presencia de un publico. La idea de la utilizacién solitaria de la méascara,
para los chané, no es mas que un sin sentido que sélo puede ocurrirsele a
un etndgrafo trasnochado. Lejos de ser un componente circunstancial del
rito, que puede estar presente o no, la audiencia es un factor ineludible: si
los enmascarados actlan como se supone que actlan los muertos, debe
haber cierto acuerdo tacito entre actores y audiencia que no puede ser
traicionado, mas alld del cual el rito dejarfa de ser percibido como tal vy
provocarfa estupor. Los excesos v las licencias de los enmascarados no
constituyen un mero descontrol, sino una conducta regulada por normas
distintas de las que rigen la existencia cotidiana: asf, cuando se trata con los

enmascarados, hay sonidos, coreografias, esquemas corporales, términos

Pintura de mascara zoomorfa (Campo Duran,
2007 © Federico Bossert)
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de parentesco, inversiones, momentos de climax y anti-climax pautados,
que configuran claramente una etiqueta ritual.

En cuarto lugar, serfa igualmente peligroso descuidar la importancia
que tienen el baile y la borrachera en el arete. Los enmas-
carados se ven inmersos en una danza sencilla, mondtona,
extenuante, repetitiva, rotativa, de fuertes perfiles rftmicos,
cuya duracién indefinida —al menos para el etndgrafo— tiene
algo de eterno. No es dificil comprender cémo esta cadencia
induce al participante a experimentar un estado voluptuoso en

el cual se entremezclan el abandono, el mareo, el sopor, hasta

el aturdimiento. Pero esto no es todo. La danza no lograrfa

Final del arete guazu (Aguayrenda, Bolivia, 1999,

© Diego Villar) su efecto de no estar combinada con la imprescindible borrachera. Ob-

servada por Nordenskidld, Métraux y por cada misionero que frecuentd
a los chiriguano y a los chané, la importancia de la bebida en estos grupos
es legendaria: “El dia en que los chiriguano cesen de hacer el kawi, sera el
signo de que habran desaparecido de la faz de la tierra"?. El frnaciscano
Bernardino de Nino observd que entre los chiriguano y los chané “es
gloria la embriaguez”. Y agrega: “El canglii es su café, su caldo, su vino, su
comida, su bebida, sutodo; es en cierto modo su dios Y, estoy seguro, que
muchos renunciarian al cielo por la chicha"?. Las cantidades consumidas en
la fiesta son impresionantes: si no hay chicha, se bebe vino o aun alcohol
puro, saborizado con jugo de limdn. La literatura etnogréfica coincide con
nuestras observaciones: sin bebida no hay fiesta, y menos todavia masca-
ras. Asf, la idea anhelada de la venida de los muertos se asocia no sélo con
cierto estado emocional, con una sensacion de deseo, sino también con
un estado fisioldgico especffico; por su parte, pareciera como si la borra-
chera, el mareo y la danza se “ennoblecieran” a través del contacto con el
imaginario prestigioso y tradicional del ivoka. Es evidente que este vértigo
lleva al sujeto a un estado de existencia distinta de la habitual, al menos en
el sentido de una abolicidn parcial de la conciencia, de cierta desestabiliza-
cién de la percepcidn, de un desconcierto especifico y momentaneo que
vuelve no sélo posible, sino incluso deseable, la asociacidon con las almas
de los muertos?.

Finalmente, hemos de considerar la misma teorfa chané acerca de
la relacion que existe entre las mascaras y las afia. Hemos recogido varias
versiones de un pequefio mito que explicita graficamente el vinculo. La
primera también fue registrada tanto entre los chané como entre los chiri-
guano: Jesus y Afia compiten para ver quién resiste mejor las inclemencias

climaticas, el Afia es vencido por el agua helada y para salvarlo JesUs cava
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un hueco en un yuchdn y lo introduce alli, tapa el hueco con corteza y le
anuncia a su contrincante que vivird alli hasta que llegue su tiempo: “durante
el arete te toca salir a vos, salf a divertirte”°. La segunda versién habla de
un muerto que querfa resucitar, a quien Tumpa (“sagrado”) dijo: “si querés
resucitar, te metés en el medio del yuchan; vas a resucitar una vez al afio,
el dia del arete”. La glosa del narrador es que “las méscaras son el retrato
de los muertos”. En la dltima versién contemporanea, por fin, el afia de un
cacique notable se transforma al morir en el arbol samou.

Muchos testimonios confirman la relacién entre almas y mdscaras
que sugiere esta serie narrativa. Asi, acerca de la participacién de los afia en
el arete, se dice que éstos son los “duefos de la fiesta”, puesto que “ellos
no entierran nunca el carnaval; afo redondo hacen el arete”; o bien que las
almas “traen el carnaval”, que “cuando ya van faltando pocos meses para el
carnaval, empiezan a caminar hacia las casas, porque es lejos; y cuando se
entierra el carnaval se vuelven otra vez para el ivoka”. En cuanto a su rela-
cién con los enmascarados, se interpreta que éstos se disfrazan “para hacer
de cuenta que estan en ivoka”; o bien que “los afia se ponen contentos
porque los sacamos a bailar con esa mascara”. En apoyo de esta idea los
chané se dirigen a los enmascarados llamandolos cheramoi (“mi abuelo™),
término de parentesco que puede utilizarse con cualquier hombre mayor
para denotar carifio, apreciacién y respeto. Por otro lado, muchos chané
se cuidan de aclarar que las afia que llegan a la fiesta no pueden verse,
ya que eso serfa fatal: “Si estan los afia bailando con la gente, la gente se
va a morir toda; si bailasen juntos se mueren todos”. Lejos de invalidar la
presencia de los muertos en el arete, la aclaracién confirma la imposibilidad
de un contacto directo entre vivos y muertos, y por ende la necesidad
de mediacidn que parece operar en la mascara —lo cual, a su vez, vuelve
comprensible su destruccién obligatoria al final del rito.

Pero también es cierto que otros chané ignoran este vinculo entre
almas y méscaras, si bien no niegan su posibilidad, y achacan esa ignorancia
a la desaparicidn de los ancianos, encargados de comunicar ese tipo de
conocimientos. E incluso hay también otros informantes que rechazan de
plano que los muertos sean representados por las mascaras. A juicio de
uno de ellos, la equivalencia entre el alma de los muertos y las méscaras
sélo existe en el nombre compartido. Sin embargo, esta persona defendié
la tesis homonimica con dos afirmaciones muy sugestivas: en primer lugar,
que las méscaras no pueden “ser” afia porque no son espantosas ni asustan
a quienes las miran; en segundo lugar, porque si lo fueran es obvio que la
gente no podrfa usarlas. Tras este nominalismo chané queda claro, por lo
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menos, que si existe una identificacion entre mascaras y muertos no ocurre
del modo sustantivo sugerido por las palabras “encarnacién” o “posesion”
que los observadores emplean para definirla. Recordemos, por ejemplo,
las conclusiones terminantes de un autor como Perasso respecto de los
chiriguanos del Paraguay: “Durante el arete guasu las almas se reencarnan
en los enmascarados; otras vagan invisiblemente entre el gentio™'. Es
cierto que este autor menciona, en apoyo de esta tesis, hechos acerca de
los cuales sélo existen noticias remotas entre los chané de Argentina: por
ejemplo, que durante la fiesta se pregunta a los enmascarados cémo ha
sido el viaje desde la tierra de los muertos, o que al final del rito, antes de
destruir las mascaras, sus portadores solicitan a los antepasados toda clase
de favores. En su descripcién, por otro lado, los enmascarados no encar-
nan muertos andnimos sino a ciertos antepasados especificos, que incluso
se les aparecen en suefios a sus familiares. Sin cuestionar la veracidad de
estas informaciones, debemos decir no obstante que entre los chané las
cosas ocurren de otro modo, y que los autores que aplicaron con fe ciega
este mismo esquema explicativo al arete del noroeste argentino han sido
por lo menos aventurados.

La explicacion propuesta por muchos chané no puede aceptarse
de modo directo debido a dos razones fundamentales. En primer lugar,
porque, como hemos visto, la teorfa no es compartida por todos, existen
quienes la ignoran e incluso quienes la niegan. En segundo lugar, porque
una interpretacién semejante equivaldria a entender el proceso de simbo-
lizacién como algo didfano, univoco, lineal; y, peor aln, porque supondria
una enorme ingenuidad o credulidad por parte de los chané. No hace
falta recordar aquf la contradiccién inherente a todo proceso de represen-
tacién: el simbolo es y a la vez no es la cosa representada. De alli que, de
acuerdo con cdmo sea entendida la pregunta en cada contexto, un mismo
informante pueda darnos respuestas muy distintas acerca
de las mascaras. Dado que no podemos aceptar sin mas
que los chané crean —por mucho que hayan bebido— que
los vecinos con los que conversan todas las mafanas “son”
sus antepasados, asi como tampoco suponemos que el uso
del afa-hdti constituya una mera diversion lUdica, debemos

preguntarnos de qué manera precisa ocurre la evocacion

provocada por la visidon de los enmascarados.

Las méscaras en el arete guazu (Aguayrenda,

Bolvia, 1999, © Diego Vilar) Una buena manera para comenzar es poner entre paréntesis los

procesos mentales de los enmascarados. Para los chané, la pregunta sobre
si un enmascarado estd “fingiendo” o “actuando” no tiene sentido alguno.
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Al desembarazarnos de este problema, que obsesiona a los etnélogos que
parten del concepto de “posesién”, podemos preguntarnos libremente
cudl es la referencia mas clara que existe en el arete en relacién con los
muertos. Pues bien. No son ni los actos licenciosos de los enmascarados
ni cualquier otra reminiscencia del ivoka. La evidencia mas fehaciente del
caracter funerario de la fiesta es un breve episodio que tiene lugar en sus
postrimerfas. Cuando el rito termina los participantes se dirigen a un rio o
una quebrada; los enmascarados destruyen sus mascaras v las arrojan, y
algunos musicos hacen lo propio con sus instrumentos. En ese momento
hombres y mujeres comienzan a llorar y a lamentarse. Si indagamos los
motivos de ese llanto, no encontramos oscuridades ni discrepancias: se llo-
ra porque se recuerda a los familiares y amigos muertos, y este pensamien-
to lleva a considerar la propia muerte; e incluso se piensa en los parientes
vivos como a la distancia, como si uno ya hubiera desaparecido. Conviene

transcribir un testimonio para comprender lo patético de ese momento:

“Uno se acuerda de los parientes que estaban cantando con nosotros y ya no
estan, faltan. Usted tiene que acordarse, y se le van las lagrimas a uno. Piensa:
esos que solfan andar conmigo, caminando, ya no existen. Uno se acuerda de
eso Yy ya no tiene animo... El carnaval se va y ya me acuerdo de tal o de cual;
ya no hay mas arete para ellos. Entonces yo me acuerdo de eso y pienso que
el dia de mafiana también ya no voy a poder estar con ellos, y uno se pone
triste®. Todos los que estan borrachos lloran. Rafael llora mucho, se acuerda
del padre, del abuelo. Dice: ‘vivo... thasta cudndo sera?’”.

Ahora bien, si seglin la cosmologia chané los suefos suelen ser
provocados desde el exterior por diversos seres, lo mismo ocurre con los
recuerdos y aun con los pensamientos. Segln la expresion mas empleada,
éstos “llegan” o “vienen” de afuera: son impuestos por una fuerza distinta
de la voluntad. Ademas, el arete invierte la experiencia habitual del contacto
con las aia. Si durante el resto del afio estos contactos tienen lugar en el
suefo, en el monte o durante la noche, aqui ocurren en la vigilia, en la
comunidad y durante el dfa. La misma inversion opera, y esto es impor-
tante, en el sentimiento que caracteriza al contacto: al contrario de lo que
ocurre el resto del afio, en el arete, y fundamentalmente al final del rito, los
muertos son recordados con carifio; en lugar de temerlos, de ahuyentarlos,
los chané se permiten extrafarlos, e incluso anhelar su compaffa.

Es sélo a través de estas reflexiones concretas que podemos
plantear una solidaridad compartida colectivamente entre la practica ritual

y la creencia ubicadas en un mismo marco temporal: la destruccién de las
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maéscaras por un lado, y la partida de las afia por el otro. La mascara no es
un sfmbolo per se de los muertos, sino tan sélo dentro del contexto del
rito, y especificamente porque éste funciona como una medida del paso del
tiempo y como un espacio de reflexion acerca de la propia mortalidad. Su
destruccién, que hasta no hace mucho era rigurosamente obligatoria bajo
pena de sufrir graves enfermedades, encuentra asf un sentido que excede
las precauciones destinadas a evitar una mera contaminacién ritual. En
efecto, un informante particularmente sagaz compard la conservacién de
las mascaras con la enorme tristeza que produce en los ancianos observar
las viejas fotograffas de sus parientes muertos. La comparacién gana incluso
mas fuerza si se recuerda que, entre las acepciones de i a o afia, se encuen-
tran las de “imagen”, “figura” o “reflejo”, y por tanto que a las categorifas de
pensamiento chané no parece importarles demasiado la distincion entre el
“alma” y la “imagen” de la persona.

Esta constatacién no invalida la experiencia del enmascaramiento
ni lo condena a una decadencia inexorable, tal como pretende la teorfa
candnica. Para los chané no tiene sentido plantear una dicotomia entre
una amnesia “real” o “fingida”, o bien entre la “verdad” vy la “falsedad” de
la transformacién. Las figuraciones oniricas o mnemonicas no constituyen
procesos “mentales” en nuestro sentido —actos silenciosos y privados que
tienen lugar en el interior de la persona. Su esclarecimiento no obedece
por tanto a la introspeccidn ni a la voluntad, sino a un encuentro entre
imdgenes cuya condicién es el contacto con el préjimo. Como su con-
cepcidon contempla la intrusidon en la persona de fendmenos “externos”
como el recuerdo, el suefo o la enfermedad, es Idgico que no haya una
preocupacion marcada por el problema de la sustitucion del sf, ni por la
preservacién de la “mente” como sujeto activo e invariable de la accion,
que “almacena” las experiencias del yo®.

En definitiva, poner entre paréntesis los procesos “mentales” de
los enmascarados no sélo nos permite desembarazarnos de las oposicio-
nes verdad/falsedad, interno/externo, publico/privado que obsesionan a
las teorfas que parten del concepto de “posesién’. También nos permite
reconciliar la practica del enmascaramiento con una percepcién variable
y compleja de la experiencia sensible. No podemos pretender que las
teorfas chané sobre la identificacién —o a esta altura identificaciones— entre
mascaras y muertos configuren una ideologfa ortodoxa, coherente, perfec-
tamente articulada. Esta diversidad no puede sorprendernos si entendemos
que esas representaciones no son otra cosa que el reflejo de experiencias
variadas acerca de las almas de los muertos. En efecto, sabemos que las



experiencias de los afia varfan mucho entre las comunidades mas evange-
lizadas y los grupos chané mas resistentes al influjo misionero, e incluso,
como es légico, de persona a persona. Pero lo mas importante es que, aun
para un mismo individuo, varfan las experiencias a través de las cuales se re-
laciona en distintos momentos de su vida con las almas de los antepasados.
Durante todo el afio el chané teme a los muertos. Los propicia sélo para
ahuyentarlos, alejarlos, suplicarles que lo dejen tranquilo; se relaciona con
ellos, en suma, mediante practicas rituales negativas. Pero los muertos no
pueden ser siempre una presencia amenazante, temida, porque también es
cierto que la gente recuerda con cariio a sus parientes y amigos, y en este
sentido la alegrfa exultante, las chanzas, la borrachera o las licencias de la
fiesta parecen reflejar una segunda parte de la experiencia que no encuen-
tra expresion en la vida cotidiana. Las inversiones que hemos identificado
entre el arete y la vida social permiten expresar un rango de estados de
animo, emociones y deseos que dificilmente encuentre lugar en el temor
y el recelo que caracterizan al resto del afio. La méscara chané, entonces,
no es eficaz por ser simbolo de un sistema de creencias ni de una ideologfa
articulada, sino que su poder radica en la capacidad de evocar en contextos
precisos la consciencia de la finitud.

Notas:

* CONICET. Una versién abreviada de este articulo ha sido publicada en francés (Bossert y
Villar 201 1). El presente texto conserva el formato original de citas y referencias bibliograficas.
"' Métraux 1948, Clastres 1989.

2 Susnik 1968, Combeés y Saignes 1995.

* Ello no impide que la literatura sobre los chiriguano sea una referencia obligatoria a la hora
de estudiar cualquier aspecto de la vida social de los chané (Bossert, 2006, 2008, Bossert y
Villar 2004, 2007, Combes 2005, Combes y Villar 2004, 2007, Lowrey 2003, Villar 2005,
2006, 2007, 2008).

* Bosserty Villar 2001.
> Hertz 1996, Evans-Pritchard 1980, Steiner 1967, Lienhardt 1954, 1985, 7
Needham 1972, Carrithers, Collins y Lukes 1989. 3
¢ Respectivamente Métraux 1930, Roccay Newbery 1972, Magrassi 1981. ;
7 Métraux 1930: 483.

8 Para un andlisis de la persistencia de los postulados de Nordenskiéld en
la percepcion de Métraux acerca de los chiriguano y los chané, cf. Bossert y
Villar 2007.

? Respectivamente Palavecino 1949, Palavecino y Millan de Palavecino 1956, Rocca y
Newbery 1972.

19 Riester, Schuchard y Simon 1979.

Arete guazu (Aguayrenda, Bolivia, 1999, ©
Diego Villar)
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" Perasso 1992: 102.

'2 Por ejemplo, f. Caillois 1994 y Napier 1986.

1> Por ejemplo: “En las danzas enmascaradas de tantos pueblos primitivos, los danzantes re-
presentan en sentido literal a los demonios o a los dioses y el suceso que se representa; es
decir, presentan a aquellos de nuevo, vuelven a hacer a éste nuevamente presente; son los
espiritus o demonios y el suceso vuelve a tener lugar” (van der Leeuw 1948: 365). Segin

Graebner, “...entre los indios americanos, en general, esta muy desarrollado el animismo.
En sus danzas las méscaras se consideran encarnaciones corporales del espiritu, como lo
demuestra el hecho de que sean quemadas después de usarlas y la idea de que los espiritus
emigran al pafs de las mascaras, etc.” (1925: 67). No habriamos citado estas tesis afiejas
de no haber sido seguidas con fe ciega por los etnégrafos del arete: el estudio de Rocca y
Newbery, asf, se limita a repetir el canon de van der Leeuw (1948), mientras que Gonzélez,
en su trabajo sobre los chané del Paraguay (1968), aplica sin tapujos las viejas nociones de
Graebrner.

'* “la mascara debe ser destruida para que, asf, aquellos seres que éstas encarnan puedan
regresar al seno del yuchdn y morar alli hasta el préximo afio” (Dragoski 2000: 74).

'* Lienhardt 1954,

' Goody 1996.

"7 Para andlisis de las aporfas implicitas en la cosmologfa chané, véase Bossert 2006, Villar
2005, 2007, 2008.

'® Nimuendaju 1987, Cadogan 1954.

' Del Campana 1902.

% De Nino 1912.

2l Lienhardt 1985: 159.

2 Hay que destacar que este rasgo impersonal compone lo que podriamos llamar la imagen
“estatica”, “genérica” o “abstracta” del muerto, propia del contexto del enmascaramiento,
puesto que, en otros universos de sentido —como la anoranza melancdlica de los familiares
fallecidos por las tardes o bien ciertos cantos rituales— esos mismos informantes pueden
identificar a sus parientes, y nada dicen respecto de la ausencia del rostro.

2 Mauss 1974, 1991.

# Casi todos los chané acostumbran dejar algo de coca o tabaco para el iya (duefio) en el

Afia-ndechi chiriguano, Parapeti, Bolivia (©
Ethnologisches Museum, Staatliche Museen zu

Berlin, V C 12586) tronco del arbol que han cortado, diciendo respetuosamente y en voz baja Yasoropai, aiéva

cherumi, eméhe cheve suerte (“Gracias, me voy padre mio, déme suerte”), Erei cherumi céo
aeia debe coca mi (“Bueno, padre mio, dejo un poco de coca para usted”) u otras sentencias
por el estilo.

2 Métraux 1928.

% | évi-Strauss 1994.

2 Métraux resume de forma magistral la importancia de la bebida fermentada: “El padre
Corrado escuchd una vez de boca de un chiriguano una definicion admirable del rol del kawi
en la vida del indio: ‘Es nuestro padre y nuestra madre’, dijo. Efectivamente, es el padre de
la dicha, el signo de la abundancia, el compariero de los mejores momentos de la existencia
como de los mas tragicos. Hay en él una fuerza misteriosa y mistica que penetra al individuo,
lo exalta y lo protege contra los riesgos sobrenaturales. Todas las fiestas se reducen, en su
parte esencial, al consumo de kdwi; ninguna empresa colectiva se concibe sin que jarras en-
teras hayan sido bebidas. Del nacimiento a la muerte, todo lo que afecta la vida del individuo
o de la comunidad, esta asociado a este brebaje. El principio divino que el kdwi posee no le
quita su caracter profano, y si en las fiestas uno se emborracha, nada impide que acompafie
la comida en la época en que el maiz crece” (Métraux 1930: 364).
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% De Nino 1912: 247.

% Enla década de 1970 el folclorista Manuel Rocca profetizaba un pronto ocaso del arete y el
enmascaramiento ritual. El paisaje que describe con patetismo y justeza, mas palpable entre
los chiriguano que entre los chané, es desolador: mascaras de trapo o de cartdn, antifaces
comprados, escasez de cultivos, musicas, danzas y creencias inexorablemente olvidadas
(Rocca y Newbery 1972). Adhiriendo a una vision clasica del ritual, podriamos pensar que
la eficacia del enmascaramiento depende de la conjunciéon de la creencia en la venida de
los muertos, por un lado, y estimulos sensoriales como la danza y la borrachera por el otro
(Caillois 1994, Radcliffe-Brown 1922, Turner 1980). En tal caso, deberfa ser posible rastrear
la decadencia del rito en la disyuncidon de ambos elementos. Por un lado la “borrachera
profana”, triste, individual, solitaria, que denuncia la corrupcién del rito: desligada de las
representaciones que le prestan sentido, la bebida se transforma en vicio enajenador. Por
otra parte, secularizadas y desligadas de su soporte ritual, la mimica y la representacién se
ven canalizadas en el auge contemporaneo de las comparsas carnavalescas: con exuberantes
disfraces, plumas y cascabeles, los jévenes conforman grupos coreogréficos que alcanzan
cierto éxito en los carnavales criollos, palidos remedos de arete que tienen algo de solemne
aun por la tristeza que traslucen.

%% Rocca y Newbery 1972, Perasso 1992. Es preciso anotar que, como en el caso de otros
relatos, se registra el pasaje de ciertas figuras miticas tradicionales (en especial el trickster tatd-
tumpa, lit. “armadillo-sagrado”) a la figura de Jesus, que en idioma recibe a veces el sugestivo
nombre de tumparete (“dios verdadero”).

3! Perasso 1992: 102.

32 Conviene observar que este tipo de lamentos y pensamientos acerca de los muertos
caracterizan al periodo de duelo que sigue al deceso de un pariente cercano. La diferencia
es que en el arete quienes los realizan no son los parientes de muertos recientes sino todos
los adultos, y que aquf se agrega un énfasis en la posibilidad de la propia muerte durante el

ciclo anual siguiente, hecho que no parece existir en los lamentos finebres del duelo.
3 Villar 2007, 2008.
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