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“Después de muerto hay que disfrutar,
en la tierra 0 en el mundo celestial’
Concepciones de la muerte entre los tobas (qom)
del Chaco argentino*

FLORENCIA TOLA**

Abstract

“AFTER DEATH, LET US ENJOY ON EARTH OR IN THE CELESTIAL
WORLD.”” CONCEPTIONS OF DEATH AMONG T OBA (QOM) PEOPLE OF
THE ARGENTINEAN CHAco. This paper approaches the con-
ceptions of death and life after death among the Toba
(Qom) people of the Argentinean Chaco. Specifically, it
studies the notion of person, which is implicitin the gom
representations of death and in the continuity of the
existence after death. The description of the funeral
practices leads to the analysis of the emotions implied
inthem. Firstofall, this work presents the characteristics
of the social life of dead people and the role of the body
in the existence of the person. The funeral practices
allow exploring the ‘predatory’ attitude of the deceased
person. Finally, it mentions the consequences that the
death of a relative has within the kinship system.
Key words: death, funeral practices, notion of person,
indigenous Toba, Grand Chaco

Resumen

Este trabajo aborda las concepciones de la muerte y de
la vida después de la muerte entre los tobas (qom) del
Chaco argentino. Especificamente, ahondaen lanocion
de persona implicita en las representaciones qom de la
muerte y en la continuidad de la existencia después de
la muerte. La descripcion de las practicas funerarias y
de duelo conducira al analisis de las emociones implica-
das en ellas. En primera instancia, se presentan las ca-
racteristicas de la vida social de los muertos y el papel
del cuerpo en la existencia de la persona. Luego, las
practicas funerarias y de duelo permitiran explorar la
actitud predatoriadel difunto. Por Gltimo, se mencionan
las consecuencias que tiene la muerte de un pariente en
el sistema de parentesco.

Palabras clave: muerte, practicas funerarias, nociéon
de persona, indigenas tobas, Gran Chaco

E N julio de 1999, Seferino —joven iniciado chamanico- vino por primera vez a Buenos Aires. Una noche sofi6
con su padre, el reconocido chaman Tomasito, y al despertar me conté su suefio. En él, su padre se en-
contraba rodeado de numerosos cadaveres e intentaba levantarse de la tumba. El dedo de Tomasito estaba
quemado, “no sangraba, parecia un tizén”. Cuando despertd, Seferino sintié un dolor intenso en el brazo. Al
establecer una relaciéon entre su dolor y el dedo quemado de su padre, se pregunto: “;Sera que mi papa me quiere
dar algun poder?” Dos dias después llamaron de Namgom -la comunidad en la que vive Seferino y su familia—
paraavisar que Tomasito habia muerto. Seferino comenzé a cantar el canto de Martini, el compafiero no humano
que le daba poder a su padre.! Después de eso, me contd lo que le habia sucedido el dia anterior mientras
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1 Respecto de Martini, en una ocasién Tomasito expreso6: “Cuando hay un enfermo, yo tengo que cantar para llamar a mi
companfero, para saber qué enfermedad es. Entonces yo canto, llamo a Martini, a mi compafero. Yo canto el canto de
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caminaba por la ciudad: al cruzar una avenida, estuvo
a punto de ser atropellado por un auto, porque se ha-
bia detenido absorto ante la imagen (Iqui’i) de su pa-
dre. Ese mismo dia regresamos a Namqgom. Alli nos
contaron que, antes de morir, Tomasito habia reunido
a sus hijos para dejar a cada uno de ellos un consejo.

Si bien esta anécdota transcurrida entre el trabajo
de campoy laestadiade un joven tobaen Buenos Aires

es fruto de la contingencia, ilustra una serie de feno-
menos relacionados con la muerte tal como la conciben
los tobas (qom)? del Chaco argentino. Este hecho per-
mitirareflexionar sobre la maneraen que son pensadas
tanto la muerte como la vida después de la muerte.3
Especificamente, se ahondaen las siguientes preguntas:
¢Qué nocién de persona esta implicita en las repre-
sentaciones gom de la muerte? ;La muerte representa

para los qom el fin de la existencia de una persona?
Y, por ultimo, ;,qué emociones estan implicadas en las
practicas funerarias y de duelo? Para abordar estas
cuestiones, primero se presentaran las caracteris-
ticas de la socialidad o vida social de los muertos y el
papel del cuerpo en laexistenciade la persona muerta.
Luego, se enfocaran las practicas funerarias y de due-
lo en funcion de la actitud predatoria del difunto,* vy,
por ultimo, se describiran las consecuencias que tiene
la muerte de un pariente en el sistema de parentesco.

La vida social y el cuerpo de los muertos

Al tomar en cuenta que entre los tobas del Chaco
argentino® la enfermedad remite, en la mayoria de los
casos, a la accién intencional de otro ser humano o de
alguna persona no humana (espiritus chamanicos,
duefos de las especies animales y vegetales, muertos,
etcétera) queiniciaen el cuerpo un acto degenerativo,
la muerte no es experimentada como la conclusion de la
vida —considerada un proceso fisiolégico—-, sino como
unaalteracion ontolégica que debe ser contrarrestada

Martini. Es de sanidad mi canto. Martini es un angel hecho pajaro. Cuando llega a la tierra tiene alas de oro, pecho de oro,
esta en un arbol viejo. Cuando se posa da vida al arbol, los pajaros anidan, florece y aparece una persona al pie del arbol
y canta. Ese es Martini”.

Los tobas, pertenecientes a la familia linglistica Guaycura y autodenominados gom, estan ubicados en el Gran Chaco. Tra-
dicionalmente eran cazadores-recolectores que se organizaban en bandas némadas y exogamicas. Hoy en dia se hallan
establecidos en comunidades sedentarias agricolas en el norte de Argentina. Desde los afios sesenta, muchas familias gom
comenzaron a migrar a las ciudades atraidas por sus supuestos beneficios (educacion, salud y fuentes de trabajo). Como con-
secuencia, se han creado asentamientos tobas en las cercanias de algunas ciudades del pais (barrios periurbanos) y en
los centros urbanos (barrios urbanos).

Este estudio deriva del trabajo de campo realizado de 1997 a 2005 sobre un periodo total de dos afios en las comunidades
tobas de Namgom (Lote 68) y Mala’ Lapel (San Carlos). Agradezco en especial a la Fondation Fyssen por la beca posdoctoral
que me otorgaron, la cual me ayudoé a continuar con mis investigaciones entre los tobas del Chaco argentino en el lapso
2004-2005.

En la etnologia amazodnica de los Gltimos 15 afos, la nocion de predaciéon hace referencia a la difundida ideologia segun
la cual la perpetuacion del cuerpo social depende de la captacion de valores “externos” al mismo. Sobre el tema, cf. Descola
(1992), Vilaga (1992 y 2000) y Viveiros de Castro (1992).

El Gran Chaco se extiende sobre los actuales territorios de Argentina, Bolivia y Paraguay. Hacia el Oeste, esta delimitado
por las sierras subandinas; hacia el Este, por los rios Paraguay y Parana; hacia el Norte, por la meseta del Mato Grosso;
y haciael Sur, por lacuencadel rio Salado. Desde la época precolombina, la mayoria de los grupos indigenas del area practi-
caban una economia ndmada o seminémada basada en la caza, la pesca y la recoleccion. Los territorios del Chaco fueron
el escenario de diferentes tipos de conquista cuyas manifestaciones pasaron de masacres a la fundacion de ciudades y de
los trabajos esclavistas en los ingenios a las misiones, de la alternancia de periodos de paz y de guerra entre los grupos
indigenasy el ejército, los europeos, los criollos y los paraguayos. La conquistay pacificacion del Chaco se extendié durante
tres siglos. En 1872 comenzo6 la campafa militar conocida como la Conquista del Desierto por parte del general Victorica,
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por un chaman.® Corporalmente, la muerte se produ-
ce cuando el Iqui’i” abandona de forma definitiva el
cuerpo, siendo el cese de los latidos del corazén y la
ausenciade larespiracion los signos principales de di-
cho abandono. A partir de este momento y durante un
tiempo variable (entre unoy tres meses), el lqui’i ronda
por la tierra, permaneciendo cerca de su familia 'y de
Su cuerpo enterrado.

Los parientes vivos de un difunto deben evitar ha-
blar de él, nombrarlo con frecuencia o llorar su ausen-
cia, ya que estas actitudes y acciones son observadas
por el espiritu del muerto quien —aun estando corpo-
ralmente muerto- posee intencionalidad y la capacidad
de accion sobre las personas vivas. En efecto, los muer-
tos son pensados como personas que siguen viviendo
como Iqui’i en otro espacio del universo o de la tierra,
pero que carecen de soporte material, es decir, de cuer-
po. El hecho de que los muertos sigan siendo un Iqui’i
descorporizado concuerda con la existencia de seres
potenciales y virtuales (los “espiritus de bebé” o Iqui’i
0’0) que se encuentran en el cielo antes de su llegada
al vientre de una mujer.® Los muertos siguen viviendo
en otros mundos y, al igual que los espiritus de bebé,
estan dotados de conciencia de si, de voluntad, de
pensamientos y emociones.

De igual modo que sucede con algunas personas no
humanas que no poseen cuerpo —o el mismo tipo de
corporalidad que los humanos vivos—, los muertos,
aungue carecen de cuerpo, manifiestan una fuerza fi-
sica que les permite efectuar acciones tales como atra-
vesar lugaresinaccesibles paralos hombres o conducir
el cuerpo de un ser humano a otro sitio mientras éste
duerme. Sin embargo, la ausencia de cuerpo no limita
la vida social de los muertos. Si mientras vivian los

muertos estaban insertos en relaciones de parentesco,
en suvidadespués de la muerte las personas padecen,
durante un periodo, de soledad. Este sentimiento las
impulsa a volver a su hogar en busca de sus parientes
vivos. Ademas de los atributos corporales y de la capa-
cidad de sentir emociones, una vez que los muertos
descienden por el poniente bajo tierra, éstos tienen una
vida social semejante a la de los seres humanos: cons-
truyen bajo tierra sus viviendas como las que existen
en la tierra, hacen fuego para cocinar sus alimentos y
viven en familias como los seres humanos. Los tobas
suelen mencionar que, cuando los muertos de abajo
de la tierra cocinan, se escuchan con frecuencia rui-
dos de cacerolas, asi como cuando lavan sus ropas se
oyen voces y risas. El siguiente dibujo de Seferino
(2003) muestra la continuidad entre el mundo de aba-
jo de latierra (derecha) y la vida de los seres humanos
sobre la tierra (izquierda) al representarlos en un mis-
mo plano:

destinada a “pacificar” a los indios chaquefios. Desde entonces, la estrategia de colonizacién fue reforzar la linea de fortines,
las expediciones punitivas, las misiones religiosas y la distribucion de la tierra conquistada a los colonos. A partir de 1980,
se iniciaron una serie de reformas legales en los paises del Gran Chaco, tomando como punto de partida el Convenio 169
de la Organizacion Internacional del Trabajo (oiT). En Argentina, 1983 marco el principio de un nuevo camino en la organi-
zacion politicay el establecimiento definitivo de los indigenas en comunidades. Sin embargo, las transformaciones politicas
cayeron en los esquemas politicos partidistas que constituyeron una vida politica inclinada hacia la marginaciéon de los in-
digenas. Si bien en la actualidad los tobas han establecido relaciones laborales en las ciudades y se incorporan a ciertas
modalidades de participacion politica, ellos se encuentran aln en situaciéon de marginacion frente al desarrollo econémico
y el ejercicio politico de la regiéon.

Sobre la idea de que la muerte no es un proceso natural sino la consecuencia de algun poder no humano o de la accién
de potenciales enemigos, cf. Lévy-Bruhl (1996 [1927]).

Este concepto fue comUnmente traducido en la etnografia del area como “alma” o “espiritu”. Sin embargo, su significado
es mas amplio, pues alude a la apariencia corporal y al principio vital de toda persona. Tanto en su acepcién de “principio
vital” como en la de “apariencia corporal” o “imagen”, el Iqui’i no es propiedad exclusiva de los seres humanos, pues los
animales y la mayoria de las personas no humanas poseen un Iqui’i que les confiere vida, que hace que su cuerpo esté ani-
mado y posea, a la vez, una imagen variable o fija. Esta imagen corporal que produce el Iqui’i no esta ligada a la idea de
un cuerpo en tanto objeto material, sino a la idea de regimenes de corporalidad, es decir, a manifestaciones de un cuerpo
metamorfico cuya existencia depende de otros cuerpos-personas. Sobre el tema, cf. Tola (2004).

La unién de los fluidos corporales (sangre menstrual y semen) no es para los qom la Unica causa de la procreacién. La mujer
debe tener en su vientre un “espiritu de bebé”, que es la imagen de un bebé que desciende al vientre femenino desde el cielo.
Dios, o la persona no humana encargada de la llegada de los nifios al mundo, decide cual bebé enviar y a qué madre hacer-
lo. Si una mujer anhelatener un hijo, estaimagen sera materializada en un cuerpo. Es por esto que la mayoria de las mujeres
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El discurso evangélico® (el Evangelio para los tobas)
presente en todas las comunidades tobas del Chaco
argentino se entremezclahoy en diacon las representa-
ciones qom mas antiguas de la muerte y produce nue-
vas maneras de concebir tanto la vida post mdértem
como la nocidn de persona implicita en las ideas de la
muerte. Con la muerte, el quiebre de las relaciones de
parentesco con los vivos genera en ellos el temor hacia
el muerto en la medida en que éste, impulsado por su
soledad, desea regresar a su hogar y llevarse consigo
aalgun parientevivo. Con laintroduccion del Evangelio
este temor por el difunto fue parcialmente superado.
Es comun escuchar entonces que la vida de los muer-
tos que han sido creyentes durante su vida ya no es
mas unavidade soledad individual: ellos se encuentran
ahorarodeados de lgaya (hermanos). El Evangelio en-
fatiza también el cambio de las practicas funerarias en
funcién de una idea positiva respecto del muerto y de
la vida eterna. Segun los creyentes, ellos ya no sufren
tanto la muerte de un ser querido porque saben que
éste descansara hasta la llegada del Salvador, que lo
conduciraauna“moradacelestial”’ en donde gozarade
la vida eterna. En ese momento, se levantaran los
muertos de sus tumbas, los que vagan por la tierra de-
jaran de errar indefinidamente y tendran la eternidad
en una “ciudad celestial”, en la que el vinculo parental
es llevado al extremo y todos se vuelven hermanos con
un mismo cuerpo. Antes de la llegada del Evangelio,
los vivos temian al difunto por saber que éste erraria
por la tierra antes de descender bajo tierra, pero hoy
en dia, los muertos son susceptibles de “traer bendi-
cion” para los vivos, es decir, de ayudarlos y darles
fuerzaparavivir. Unade estas bendiciones estarelacio-
nada con el agua, ya que, segun los creyentes, cuando
una persona muere, ella trae la lluvia para favorecer
las cosechas de los vivos. El agua esta asociada desde
tiempos antiguos al proceso de transformacion de la
personavivaen persona muerta; es un indice del tran-
sitodel Iqui’ientre el plano de los vivos hacia el ponien-
te. Con base en la nueva vision que el Evangelio pro-
porciona de la muerte, de la relacién con los muertos
y del destino individual, el sentido de este elemento de
la“naturaleza” es actualizado. A menos de que se trate
de un chaman, el difunto ya no es una entidad ala que
hay que temer, porque su lqui’i o alma no molestara a
los vivos, pues su destino es partir al cielo a vivir entre

hermanos unavida eterna. La vida después de la muer-
te que el Evangelio promueve condensa de manera ex-
tremaciertos ideales qom: en el cielo todos son consan-
guineos y no hay lugar para los enemigos.

Si bien el Iqui’i del muerto lleva adelante una vida
activa y posee una intencionalidad similar a la de los
humanos, y si el Evangelio modifico, en cierta medida,
las relaciones entre vivos y muertos, en términos gene-
rales, estos ultimos se convierten en entidades no hu-
manas con un poder superior al de los seres humanos,
el cual provocatemor en los vivos cuando estan en pre-
sencia de un muerto conocido, al mismo tiempo que se
instala en ellos el sentimiento de tristeza por la pérdi-
da de un ser querido. Como veremos a continuacion, la
unioén entre la tristeza y el temor es la que induce a las
practicas funerarias, a las prohibiciones alimenticias y
de accion entre los parientes del difunto.

Amor y soledad
en las practicas funerarias y de duelo

Todo lo que fue del esposo le atizaba el
llanto (...)

La estremeci6é un pensamiento vago:
“la gente que uno quiere deberia
morirse con todas sus cosas”.

G. Garcia Marquez
El amor en los tiempos del célera

The spirits of the dead are harmful only
to the nearest relatives.

Karsten (1932: 199)

Para numerosos especialistas del Chaco, el miedo al
alma del difunto es un denominador comun a los gru-
pos de la region. Ya en 1904, el padre Ducci resaltaba
el temor que los tobas sentian por el alma del muerto,
por lo cual se evitaba aproximarse a la sepulturade una
persona, ya que “gran miedo tienen a las almas de los
finados, porque las clasifican de malas” (1904: 12).
Karsten (1932: 194) afirma que las ceremoniasy prac-
ticas funerarias de los indigenas chaquefios estaban

declaran que el inicio de su embarazo es un suefio en el que se les entrega un bebé desde el cielo. Sin la presencia en el
vientre de la imagen de bebé o del bebé potencial, una mujer no podria quedar embarazada aunque mantenga relaciones

sexuales. Relativo al tema, cf. Tola (2004).

° Desde 1940 han surgido en el Chaco argentino numerosas lglesias evangélicas en torno a carismaticos lideres indigenas
convertidos en pastores. Acerca de la influencia protestante en el Chaco, cf. Loewen, Buckwalter y Kratz (1997 [1965]: 4)

y Miller (1979).
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inspiradas en el temor al espiritu del muerto; al igual,
Palavecino (1928: 189) menciona el miedo al alma de
los muertos entre los indios chaquefos. Mas tarde, en
su intento por interpretar las costumbres de duelo en-
tre los tobas, este autor también sostiene esa idea: “la
actitud del indio respecto al alma de los difuntos es de
terrory el sentido oculto de muchas de las costumbres
de duelo es tendiente a protegerse contra el enojo del
alma del difunto y a impedir su regreso” (Palavecino,
1944: 91). Métraux (1963: 328) encuentra en este te-
mor la causa de que raras veces los indios del Chaco
esperen a que el moribundo expire para comenzar los
rituales funerarios.® De igual forma, Idoyaga Molina
se refiere mas recientemente a la importancia del te-
mor al alma del difunto y afirma que entre los pilaga
el “temor panico que provoca el paqgal [lqui’i] es, en
ultima instancia, el temor a la propia muerte, que no
implica dejar de existir, sino existir de un modo extra-
fo” (1983: 35).

Si bien en la actualidad las préacticas funerarias
han cambiado de maneraconsiderable, las representa-
ciones de la muerte y de la “vida de los muertos” se
mantienen —aunque con variaciones producidas por la
influencia protestante—, y los tobas manifiestan cons-
tantemente su temor al retorno del lqui’i del difunto. Si
éste regresa entre sus parientes, lo hace por lo general
para llevarse consigo a alguno de ellos al mundo de los
muertos. Al tomar en cuenta que el miedo al muerto
guarda relacion con la posibilidad potencial de la
propia muerte, ciertas préacticas funerarias se vinculan
a las practicas de duelo y ambas se asocian a la capa-
cidad predatoriadel difunto. Por ejemplo, laprescripcion
tan difundida que obliga a la esposa, a las hijas y
hermanas del muerto a cortarse el cabello (cf. Karsten,
1932: 198; Palavecino, 1944: 90; Métraux, 1967: 143;
e ldoyaga Molina, 1983: 41) 0 a no pronunciar su nom-
bre (cf. Azara, 1809: 153; Karsten, 1932: 199-200; y
Palavecino, 1944) confirma las observaciones de Ducci
(1904) acerca de la maldad de las almas de los muer-
tos, y las de Palavecino (1944) e Idoyaga Molina (1983)
relativas a la irritabilidad del pariente fallecido. Si no
se respetan los tabues prescritos, existe la posibilidad
de generar la ira del difunto, quien percibiria la negli-
gencia de sus parientes como una falta de afecto.

Tanto en las referencias de los autores como en
nuestro trabajo etnografico se observa que, segudn los
vivos, de lo que mas sufre el muerto es de soledad. De
acuerdo con Loewen, Buckwaltery Krazt (1997 [1965]:
10), cuando una persona moria lejos de sus parientes,

“sus restos eran exhumados y vueltos a inhumar cer-
ca de su familia, en cuanto los huesos estuvieran se-
cos”. Esta practica se debia a que las almas de los di-
funtos “s6lo descansan en paz cuando estan entre los
suyos” (Loewen, Buckwalter y Krazt, 1997 [1965]: 10-
11). La soledad sentida por el muerto seria también la
razon por la cual éste, al percibir que sus parientes mas
cercanos piensan en él y lo nombran con frecuencia,
regrese a su hogar intentando aplacar su sentimiento
de desarraigo. ldoyaga Molina (1983: 35) transcribe lo
expresado por uno de sus interlocutores respecto de
este sentimiento: “el muerto siempre te quiere matar,
no le gusta estar solo ahi en el mundo de abajo porque
extrafia a los que quedaron arriba”.

Para los gom, los muertos conservan la capacidad
de sentir emociones; no solo extrafian a sus parientes
Vivos sino que se sienten tristes cuando los humanos
se olvidan de ellos. La tristeza va acompafada de ira,
ya que, al verse olvidados por los humanos, los muer-
tos los atacan de diversas maneras. Segun ldoyaga
Molina (1983: 37), estos hechos dan cuenta de que,
paralos pilaga, la “comunidad va mas alla de la muer-
te”, es decir, que existe en el muerto la intencién de
mantener sus lazos comunitarios. Mas que la“comuni-
dad”, lo que perdura entre los gom es el lazo parental
y el afecto entre parientes. Seria dificil pensar que el
individuo, envuelto en redes de parentesco en vida,
quede fuera de ellas en la vida después de la muerte.
Pero, al ser esto lo que sucede durante el tiempo en que
el Iqui’i del difunto vaga por la tierra, la reaccion de los
vivos es la de temor hacia el pariente errante.

Por su parte, laprohibicién de pronunciar el nombre
del difunto permite ahondar en las nociones qom de
persona. De acuerdo con Karsten (1932: 200), esta in-
terdiccidon puede interpretarse en funcidon de lacreencia
en que “the soul of a person is inherent in his name”.
Mencionar el nombre del muerto implicaria, segun el
autor, entrar en contacto intimo con su “alma” y, por
lo tanto, entrar en la 6rbita de la propagacion de la “in-
feccion de lamuerte”. Convenimos con la primera inter-
pretacion de Karsten acerca de la cercania extrema o
continuidad entre una persona y su nombre, pues
tanto el nombre como los humores corporales, el Iqui’i
y la sombra remiten a la “extension de la persona” o
constituyen, algunos de ellos, “extensiones corpora-
les”. De hecho, la persona trasciende el limite dado por
su cuerpoy se expande fuera de él. No obstante, en las
explicaciones tobas no predomina la idea de una pro-
pagacion involuntaria de lamuerte, sino laidea de que

10 Unos afos antes expresaba una idea semejante: “La hate avec laquelle les Indiens du Chaco enterrent leurs morts reflete
la peur gu’ils éprouvent devant I’ame forcée d’abandonner son enveloppe corporelle” (Métraux, 1982 [1946]: 99).
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las almas de los muertos agreden a los vivos por diver-
sos medios, mas aln si éstos no respetan los tabues
prescritos durante el duelo. Este temor lleva a los pa-
rientes cercanos a hablar de forma positiva del difunto,
resaltando sus cualidades y jamas sus defectos o po-
deres daiinos. Las extensiones corporales o las exten-
siones de la persona aluden a la idea de un cuerpo
agenciado colectivamente y de una persona pensada
como una multiplicidad (cf. Tola, 2004). Este concepto
permite describir diferentes clases de interacciones
interpersonales. Por una parte, ciertas sustancias cor-
porales (como la sangre) son consideradas por los
gom extensiones corporales, porque provienen de otros
cuerpos. En un constante proceso de transformacion,
durante las interacciones corporales entre parientes,
la sangre masculina se convierte en semeny en leche
maternay lasangre femeninase vuelve leche materna.
En este sentido, tales humores son concebidos como
extensiones en el propio cuerpo de otros cuerpos, oellas
son las propias extensiones manifestadas en el cuerpo
de personas ligadas por relaciones de parentesco y
lazos afectivos. Por otro lado, existen partes o prolon-
gamientos del cuerpo (como el pelo, el calor y el olor)
y otras sustancias (como la saliva, el sudor y la grasa)
que dan cuenta de la condicién extensa de la persona
s6lo cuando caen en manos de alguien que ejerce so-
bre ellas una accion que afectara directamente a la
persona que fue privada de estas prolongaciones o
sustancias. Nos referimos en concreto a los casos en
los que, a partir del rapto de un objeto personal que es-
tuvo en contacto directo con el cuerpo, la persona es
embrujada a través de acciones efectuadas sobre el
objeto que contiene una “extension” de ésta, que se
convierte instantaneamente en victima de brujeria.*
Por altimo, entre los qom existe otro tipo de extensio-
nes hechas de componentes separables de la persona
(como el Iqui’i). La accion ejercida sobre estas exten-
siones expresa la imposibilidad de disociar la persona
del cuerpo y da cuenta, al mismo tiempo, de la “perso-
nificacion” del cuerpoy de la “corporizacién” de la per-
sona. Como ciertas sustancias corporales, estos compo-
nentes pueden provenir de otras personas, y de idéntica
maneraque las prolongaciones del cuerpo, son suscep-
tibles de ser capturados por enemigos y tener repercu-

siones sobre la propia voluntad, la intencionalidad,
las emociones y los pensamientos.

Ahora seran retomadas las practicas funerarias.
Antiguamente los tobas incineraban el cuerpo al poco
tiempo de que la persona habia muerto, a raiz de la
“prisa por liberarse del cadaver” (Palavecino, 1944:
86). Para la inhumacién, en un primer momento el
cuerpo era preparado plegandolo, atandolo e introdu-
ciéndolo enunabolsade caraguata (Bromeliaargentina)
0, bien, extendiéndolo sobre un palo. De estos modos
se trasladaba al sepulcro en donde se depositaba y
sobre el cual se disponian troncos, palosy, luego, tie-
rra para evitar que los animales lo devoraran (Ducci,
1904: 12; Palavecino, 1944: 87). Segun Palavecino,
existia una forma no muy recurrente de practica fune-
raria que era mas comun entre los wichi. El cadaver
era envuelto en hojas de totora (Typha dominguensis)
y depositado en las ramas de un arbol. “Cuando por
el natural proceso de descomposicion restan sélo los
huesos”, explica el autor, “éstos se rellnen en un haz
y se llevan a enterrar lejos, a un sitio recondito, donde
estan los restos de los padres, abuelos y antepasados”
(Palavecino, 1944: 88). Con todo, la practica de la cre-
macion fue remplazada por la inhumacion, quiza bajo
las presiones e influencias de los misioneros. Métraux
ofrece elementos de la transformacion de dichas préac-
ticas debido a la influencia de la moralidad cristiana.
No obstante, en la época que describe, los tobas expli-
caban el cambio de las practicas funerarias a partir del
afecto hacia el difunto: “quand un mort n’a pas été
aimé, on le brale pour ne plus voir son visage. Ceux qui,
par contre, ont laissé derriére eux un bon souvenir sont
enterrés avec leurs vétements” (Métraux, 1967: 143).
El cambio en las practicas funerarias tiene mas con-
secuencias sobre las relaciones entre vivos y muertos
que las referidas por Métraux. De hecho, el fuego tiene
la capacidad de evitar que el muerto se conviertaen un
ser no humano que se manifieste en el ambito de los
vivos. Es por eso que antarfio, el dia de la muerte se
quemaba el cadaver y se vigilaba que el fuego no se ex-
tinguiera.'? Enterrar alos difuntosy dejar de cremarlos
trajo consigo la posibilidad de que el muerto perma-
neciera bajo la forma de espiritu entre los vivos. El
temor al muerto aumenté conforme la peligrosidad era
mayor y las prevenciones menores.

11 Entre los gom, ademas de las practicas chamanicas que actdan a través del envio de objetos cargados de poder o agentes
patégenos que deben ser extraidos por otro chaman por medio de la oracién, el canto y la succién, existen acciones brujeri-
les para atacar a los enemigos, que son llevadas a cabo por brujas e involucran las técnicas de contagio. Los objetos que
han estado en contacto intimo con la victima y sus fluidos y sustancias corporales son susceptibles de ser capturados por
una bruja que, al ejercer sobre ellos ciertas acciones, produce la muerte de su victima. Sobre el tema, cf. Salamancay Tola
(2002). Con relacién al chamanismoy a la brujeria en el Chaco, cf. Karsten (1932), Reyburn (1954), Métraux (1967), Cordeu

(1969-1970), Martinez-Crovetto (1975) y Palavecino (1935).

12 Seguin Karsten (1932: 194), el fuego encendido mantendria a los espiritus dafinos lejos de los hombres.
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En la actualidad, todas las comunidades rurales y
urbanas de la provincia de Formosa tienen un cemen-
terio propio o comparten el cementerio con la poblacion
criollade los alrededores. Antiguamente, en lacomuni-
dad rural de Formosa Mala’ Lapel, al igual que en otras,
no habia cementerio, y los muertos eran enterrados en
los montes cercanos.*®* Con el correr del tiempo, cuando
las familias se asentaron de forma definitiva y pobla-
ron espacios que antes eran monte, fueron atacados
varias veces por los Iqui’i de muertos. En una ocasion,
una joven de Mala’ sefialé que, a pocos metros de su
casa, habian enterrado a varias personas, hecho que
explica que por las mafianas se vieran en el piso las
huellas de un calzado desconocido. Segun ella, era el
calzado de un muerto que se paseaba por su terreno.
A pesar de carecer de la corporalidad humana, los
muertos dejan trazos visibles que sélo podrian dejarse
teniendo un régimen corporal determinado. La familia
de esta joven indicé que cuando se acababan de mu-
dar, era comun escuchar la voz de un ancianoy el la-
drido de su perro. Estos Iqui’i deseaban hacerse oir por
los vivos, ya que, segun Hilda, no conocian a sus “nue-
vos vecinos”. A medida que el tiempo pasaba, las voces
y los ladridos dejaron de escucharse, porque los muer-
tos ya conocian a los duefios de ese terreno.

El siguiente comentario de un joven de Namqgom en-
tremezcla de manera creativa una serie de elementos
relacionados con las concepciones tobas de la muerte:

La vela es importante para el muerto porque a través de la
vela se viste el muerto. La mecha se vagastandoy el muer-
to va recibiendo su ropay su comida. Asi me dijo mi papa
en suefos. El hilo se va gastando y el olor de la vela es la
ropadel muerto, vaasentirel calory noel friode latumba,
va a sentir nuestra comunicacion, del que siempre lo quie-
re. Y el fuego arde y él siente el calorcito. Cuando se hace
comida se necesita fuego, aguay ropa para el cuerpo. Los
muertos también. En el mundo de los espiritus estamos
desnudos, pero cuando se viste, se viste de blanco, la vela
es bien blanca, el hilito también es blanco. Para que se vaya
al cielo, lavelatiene que arder a través del fuego y después
se hace liquida como el agua. Los muertos necesitan agua.
Parte del espiritu del muerto esta en el cajon y otra parte
se va al cielo.

En esta reflexion, derivada de una experiencia oni-
rica, se encuentra la referencia implicita al cuerpo de
los muertos. Si bien ellos carecen del tipo de régimen

corporal que los vivos, no sélo se “visten”, sino también
reciben, a través del fuego de la vela, una especie de
alimento. La presencia de un cuerpo es la que hace
también que el muerto tenga sensaciones como el ca-
lor o el frio. Asimismo, esta reflexion da cuenta de la
cercania afectiva entre vivos y muertos y de la necesi-
dad del difunto de mantener la comunicacién con los
vivos. El muerto es, en efecto, un ser con atributos cor-
porales, con intencionalidad y con la capacidad de
sentiremocionesy tener pensamientos. En este comen-
tario se observa ademas la importancia del agua y del
fuego para la continuidad de la existencia después de
la muerte. El agua es necesaria para permitir el des-
plazamiento del Iqui’i de la esfera terrestre al poniente,
bajo tierra o al cielo. El fuego, por su parte, se encuen-
traen las practicas funerarias mas antiguas, presentes
antes de la llegada de los misioneros al Chaco.

Las difundidas practicas de quemar o enterrar jun-
to con el cuerpo las pertenencias, armas y ropa del di-
funto no aluden tanto a la continuidad de la vida post
mortem, como afirma Palavecino (1944: 89); mas bien
responden al temor que se tiene por el poder preda-
torio del muerto. Segun Loewen, Buckwalter y Kratz,
el uso de las pertenencias del muerto y pronunciar su
nombre podian “despertar la ira en el difunto” (1997
[1965]: 11). Tal como expresa un joven toba: “la ropa
del muerto se quema o se entierra, pero no se usa ni
se guarda. El muerto quiere volver por su ropa. Rober-
ta no quiere usar el nombre de los muertos para su
bebé porque los muertos vienen a buscar su nombre
y a llevarselo”. El anciano de Mala’ indica la ambiva-
lencia de la relacion entre los vivos y el muerto:

Cuando muere alguien, la familia sufre porque no le ven
mas. Pero si lloran mucho, el Iqui’i queda rondando en su
casa y anuncia que otro se va a ir. El Iqui’i hace ruido,
molesta, hace que los hijos no duerman, hasta que uno lo
ve y anuncia que se lo va a llevar. Algunos cambian de
casa para que no venga a molestar. Mi tia cambi6 de casa
cuando murié el esposo, pero igual se enfermoé el hijo. Lo
llevaron a un pi’oxonaqg [chaman] que dijo que el hijo ex-
trafaba a su papa, por eso el espiritu del papa veniay lo
molestaba.

Karsten (1932: 196) menciona que, para evitar el
regreso del difunto entre los chorote, mataco y ashlu-
lay, eracomun purificar el poblado con humo, destruir
todas las pertenencias del difunto, quemar su ropa,

13 A finales de 1800, el fundador de la ciudad de Formosa, Fontana, expresé que los cadaveres no eran enterrados en sitios
precisos sino en donde la persona moria: “dejan sus cadaveres indistintamente en cualquier parte, donde la muerte los sor-

prende” (Fontana, 1881: 168).
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destruir lavivienday eliminar los objetos que hubieran
estado en contacto directo con él. Entre numerosos
grupos del Gran Chaco, laaldea eraabandonadaaraiz
de la muerte de uno de sus miembros (Karsten, 1932:
197; Métraux, 1963: 331). En la actualidad, si bien las
comunidades sedentarias no son abandonadas, es
usual que los parientes cercanos del difunto partan
por un tiempo a otra comunidad; pero si no fuera posi-
ble por razones econdmicas, el traslado se efectia den-
tro de la misma comunidad. Por otro lado, a partir de
la muerte de un pariente resulta dificil hoy en dia des-
hacerse de las viviendas de ladrillos. En algunas oca-
siones, durante los ultimos dias de la vida de una per-
sona, se construye unavivienda de adobe o de madera
en la que el moribundo permanece hasta su muerte.
De este modo, al morir, no es lavivienda de ladrillos la
que se derriba sino la altima que fue construida, evi-
tando asi que el muerto desee regresar a su hogar.

Sisus objetos méas intimos se queman, es destruida
cualquier extension de la persona. Los objetos de valor
suelen quedar guardados por un tiempo hasta que ya
no haya riesgo de atraer al muerto mediante su uso.
Llegado el caso de que un objeto sea necesario para la
familia, se explican al muerto las razones de su utiliza-
cion. Esta actitud es igual que la que se tiene hacia los
duefos de las especies'*y se basa en el deseo de gene-
rar lacompasion en las personas no humanas (duefios
y muertos) a fin de obtener de ellos lo que se desea. De
esta forma, el muerto siente compasion por los vivos
y no intenta recuperar su objeto llevando al mundo de
los muertos a su nuevo propietario.

Actitud predatoria de los muertos

Con base en el temor al muerto y en los sentimientos
de afecto hacia él, los gom efectiian —como otros gru-
pos del Chaco- una serie de practicas funerarias y de
duelo para evitar el regreso del difunto, que podria
conducir a la propia muerte. La actitud predatoria del
fallecido se funda también en su soledad, en que no
puede vivir fuera del circulo de parientes. ¢ En qué con-
siste exactamente la actitud predatoria del muerto?

Este puede regresar a su hogar movido por diferentes
intenciones, la mayoria de ellas dafiinas. Regresa, por
ejemplo, paraasustar alos vivos; molestarlos; generar-
les miedo; atacarlos de noche; robarles su Iqui’i; ator-
mentarlos en suefos; causarles enfermedades; ven-
garse de quien lo maté (Métraux, 1967: 144), de sus
enemigos (Palavecino, 1944: 89) o de quien no respe-
t6 las practicas de duelo; golpear a su esposa si se ha
vuelto a casar; matarla si no desea casarse con el her-
mano o el padre del muerto, etcétera. Esta actitud de
los difuntos se manifiesta en una informacién brin-
dada por Karsten (1932: 199) acerca del alma de las
mujeres fallecidas. Antiguamente, cuando una mujer
moria, debian tomarse medidas especiales, pues se
suponiaque ellase transformariaen jaguar'®y atacaria
a su hijo mayor si él no respetaba la costumbre de
duelo, que consistia en cortarse una ufia. Esta asocia-
cion entre lamujer muertay el jaguar muestrael modo
en que son percibidos los muertos, en especial las mu-
jeres, quienes, al igual que el animal predador mas te-
mido, atacan alos hombres, los matany los devoran.1®
El siguiente comentario lo expresé un habitante de la
comunidad rural Riacho de Oro, en el cual se ve la aso-
ciacion entre chamanes, jaguares y pumas: “adonde
muere el poderoso [chaman] ahi hace asustar, se mues-
tra con cara de ledén [puma] o de tigre [jaguar]. Sin
embargo, es el hombre que murio, se transforma para
hacerlos asustar”. Esta asociacion es también referida
por Métraux (1967: 115), quien sefiala que “les Tobas
continuent a croire que leurs chamans ont la faculté de
se transformer en jaguars”.

Por pensar demasiado en la persona muerta, es co-
mun que ésta se presente en suefos ante quien lasofoé
y que, progresivamente, el vivo comience a debilitarse
hasta morir. Roberta, la hija del chaman Tomasito,
luego del deceso de su padre, lo sofiaba con frecuen-
cia y, al despertar, tenia dificultad para respirar al
igual que su padre en los ultimos dias de su vida. Se-
gun esta joven, ella estaba a punto de morir, hasta que
dej6 de pensar en él y asi recuper6 su fuerza. Si bien
la presencia del muerto en suefios puede provocar
progresivamente la muerte de quien suefia, éste tiene
la capacidad de evitar estos dafos al no pensar méas en

14 Enlas etnografias clasicasy recientes de numerosas sociedades indigenas de las tierras bajas sudamericanas encontramos
la idea generalizada de la existencia de los duefios de las especies. En la bibliografia chaquefia, existen referencias aisladas
a los duefos de las especies vegetales y animales en Métraux (1946: 50-53y 1967: 124); Loewen, Buckwalter y Kratz (1997
[1965]: 4); Cordeu (1969-1970: 88); Palavecino (1969-1970: 189-191); y Tomasini (1969-1970: 432-439; 1978-1979).

15 Estaideade que el alma del difunto se transforma en algo diferente la he encontrado en la actualidad: el muerto puede tornar-
se tanto un animal, un fendmeno atmosférico o una persona no humana.

16 Acercade la actitud canibal de las mujeres, remitase al mito de las mujeres con vaginas dentadas, comun a todos los grupos
chaquerios. Cf. Karsten (1932: 208-210), Métraux (1946: 100-107), Cordeu (1969-1970: 143-146), Palavecino (1969-1970:

185) y Tomasini (1978-1979: 66-67).
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el difunto. De acuerdo con una joven de la Mision
Laishi, que perdi6 a su hermano por los ataques bru-
jeriles de su vecino, cuando un pariente muere es con-
veniente hablarle para amansarlo, con el fin de evitar
que se lleve consigo a los vivos. Si uno habla con el
muerto y le explica que aun quiere permanecer en la
tierra, éste siente lastima y lo deja vivir.

Lacomunicacion que continGaentre vivosy muertos
toma por lo general la forma de una predacién debido
al sentimiento de soledad de los muertos. Sin embargo,
hay momentos en que larelaciéon puede llevarse a cabo
de modo amistoso, aunque esto siempre depende de la
intencionalidad del finado. Los parientes muertos pue-
den regresar a su hogar por las noches para ver como
estéa su familia o para estar con ellos. Esta es la razén
por la cual ciertas noches la gente escucha ruidos de
movimientos de platos, ollas o sillas en su casa, pues
éstos indican la presencia del familiar fallecido, quien
también se puede aparecer en suefios a sus seres mas
queridos y conversar con ellos de manera pacifica. “Se
le deja agua al muerto en su tumba para que no mo-
leste asu familia, al Iqui’i cuando tiene sed. A veces tie-
ne hambre, por eso la familia escucha ruidos de los
platos”, explica un anciano de Mala’. Esta actitud no
esta ligada con la idea de conmemoracion sino con el
deseo de los vivos de seguir viviendo.

Existe una relaciéon ambigua entre vivos y muertos
en la medida en que, por un lado, al conocer el peligro
que representael almadel muerto, se respetan las prac-
ticas funerarias y de duelo y se toman medidas profi-
lacticas que intentan evitar la propia muerte, la preda-
cion de los difuntos sobre los vivos y la continuidad
afectiva entre ellos. Pero, por otro lado, las practicas
funerarias, el tratamiento de los objetos del difunto y
de su vivienda, y evitar pronunciar su nombre aluden
a los sentimientos de unos hacia otros implicados en
el momento de la pérdida de un ser querido. El muerto
sufre de soledad, los vivos sufren la muerte del pariente
muerto. El nombre del difunto y el olor que permane-
ce en sus pertenencias producen un dolor que es me-
jor eliminar, ya que éste también podria conducir a la
muerte. En Mala’, tras el fallecimiento de una anciana,
el marido expresaba que estaba por morir a raiz de la
debilidad fisicay del intenso dolor que sentia en su co-
razon (sede de las emociones y centro de las relaciones
intersubjetivas). Este dolor y debilitamiento eran la
consecuenciade su tristezay del recuerdo de su espo-

sa. El miedo a la propia muerte se suma al dolor por
lapérdidade un ser querido, yambos pueden conducir
a la muerte. El luto y la reclusion prolongada?” son la
ocasion de expresar el sufrimientoy, al mismo tiempo,
de preservar la propia vida. Esta ambigtedad se ma-
neja de diferentes maneras entre los parientes vivos
segun la edad y la proximidad afectiva con el difunto,
pero, normalmente, ellos jamas expresan el temor que
sienten por el pariente muerto. En términos generales,
un pariente muerto siempre es bueno. Tal como ex-
presa Karsten (1932: 200): “They always pronounce
himto be ‘good’, asif believing that by such aeuphemism
they may change his character or paralyse the harmful
effects arising from him”.

Pitet y la apertura
del circulo de parientes

El hombre aprende de los consejos

de las personas que ya no estan, de los
muertos.

No estan muertos porque viven en sus
consejos.

Seferino

Pitet es un pajaro que lleva el lqui’i para
el poniente, como las aerolineas.
Tiene un cuerpito como murciélago.

Carmen

Cuando un anciano siente que su propia muerte esta
cerca, es comun que efectie latransmision de consejos
(ngataxac)'® a sus parientes mas allegados, lo cual es,
sin duda, el resultado de la influencia de las escrituras
biblicas y una apropiacion gom de la escena en la que
Jesus, en visperas de su crucifixion, reunié a sus apos-
toles. La conciencia de la muerte inminente es lo que
induce al moribundo a reunir a su familia para dejar
a todos sus miembros un consejo.'® Dichos consejos
estan habitualmente dirigidos a los parientes consan-
guineos mas proximos, pese aello, en las comunidades

17 Seguin Métraux (1982 [1946]: 99): “Les veuves sont souvent enfermées pendant cing a six mois dans une cabane spéciale
ou dans un coin de la hutte. Elles ne sortent que la téte couverte d’un filet”.

18 N-gat-axac. N-: prefijo posesivo que indica el indefinido, -qat-: raiz del verbo aconsejar, -axac: sufijo que indica “la accién de”.

19 Entre los qom, el consejo constituye un verdadero género discursivo. Sobre el tema, cf. Wright (1991) y Messineo (2000).
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pequenas suelen ser transmitidos a todos sus miem-
bros, pues casi todos estan relacionados por lazos pa-
rentales.?° Por lo comun, el contenido de los consejos
expresa los valores que los ancianos desean preservar
en la educacion de las nuevas generaciones.

En el siguiente relato del anciano Paulino se observa
cémo los viejos conocen con anterioridad el momento
de su muerte y hasta pueden morir por su propia vo-
luntad unavez que han transmitido los consejos opor-
tunos:

Al papa de mi mama, cuando estaba enfermo, lo llevaron
al hospital, y al volver creiamos que estaba bien. Pidi6
mate, después comida, creiamos que estaba sano pero en
realidad era la despedida. Después se fue a la cama:
“estoy bien ahora, tomé mate con ustedes, comi, ya me
voy”. Cuando estaba en el hospital, oia una voz al dormir
que le decia: “usted tiene que volver a su lugar, estar con
su familiay ahi nosvemos”. Al otrodia volvié[...] Dijo “este
hijo que tengo novaaquedar ahi, se vaair paraotrolado”;
a los tres meses se fue el hijo, se cumplio lo que él dijo. A
toda la familia le da un consejo, cuando quiere despedir
dice “ahora que estan juntos les digo que no se desanimen,
sigan trabajando en la chacra, sigan con el Evangelio, con
su familia en la iglesia, den buena comida a sus hijos, no
los reten, anden siempre juntos, no se desparramen, tie-
nen que compartir entre ustedes”. Mi mama lloraba. “Yo
me voy a la tierra con la que me han hecho. Vuelvo a ser
polvo, el espiritu siempre va con Dios.”

En este fragmento de despedida se evidencian al-
gunos consejos que remiten a los valores qom de la
constitucion de la persona, lasocializaciony la sociali-
dad. Laalimentacioén, laeducacion de los hijos, launidad
familiar y el compartir son algunos atributos de una
vida social armoénicay sana. No obstante, la moralidad
cristianay la ideologia evangélica se plasman también
en los consejos del moribundo, convertidos en discur-
so de autoridad, y se traducen en varias de las alusio-
nes del anciano. Las referencias a la importancia del
trabajo agricolay de la adherencia al Evangelio se tor-

nan los ejes mayores que ponen el acento en una vida
sedentaria opuesta al nomadismo (caracterizado por
la caza, la pescay la recoleccién) de los antiguos qom.

En 1999, cuando Tomasito falleci6 en Namqgom,
Seferino comenzo a cantar sus cantos chamanicos?! a
lavez que expresabaque él ya sabia sobre lainminente
muerte de su padre, pues el dia anterior habia tenido
unavisiéon de Pitet, lapersona no humanaque anuncia
la muerte de un ser querido. Segun Seferino, Pitet ha-
bia venido hasta Buenos Aires para anunciarle que su
padre falleceria: “yo sabia que mi papa iba a morir.
Después aparecio un pajarito en tu ventanay ahi supe
que papa se fue. El pajarito era mandado por Pitet”. En
términos generales, Pitet es el personaje no humano
mas asociado con la muerte y suele tener multiples
apariencias.?? “Dicen que es hombre pero todo hueso,
yvuela. Cuando pasa por tu casadice “pitet” anuncian-
do que en otro lado hay muerte”, expresa Teresa de la
Misién Taacaglé. Unos afios mas tarde, Seferino dibujé
a Pitet tal como él lo habia conocido en su vision de
Buenos Aires:

20 El sistema de parentesco toba se caracteriza por un divorcio completo entre la terminologia para los afines y aquella para
los cognados. Ademas, no marca la oposicion entre cruzados y paralelos en provecho de una oposicién entre directos y cola-
terales. Los primeros revelan una nomenclatura descriptiva, mientras que los segundos se benefician de un tratamiento
clasificatorio. No se trata, sin embargo, de un sistema esquimal, sino de una terminologia sui géneris asociada a un régimen
de alianza cuyo estatuto preferencial o prohibitivo no esta claramente establecido, ya que se suele orientar el matrimonio
hacia los margenes de la parentela cognatica. Si por momentos la diferencia con los afines se diluye, esta diferencia regresa
por alejamiento generacional para permitir un nuevo matrimonio en el seno de una nebulosa consanguinea.

21 En el pasado, existia una danza fanebre que era bailada por las mujeres en el momento de la muerte y que era acompafada
de cantosy del sonido de un sonajero de calabaza (Karsten, 1932: 196; Palavecino, 1944: 90). Hoy en diaes comun escuchar
algunos cantos antiguos y cantos evangélicos luego de la muerte de un pariente.

22 Wright (1988) lo denomina “le maitre des os”.

162



Florencia Tola

Seferino comenta:

Pitet es el personaje que anuncia que vas a tener una chi-
cae hijosy que después vendra tu muerte. La varita de pi-
tet es gomonaxalo [serpiente y arco iris]. Al lado de Pitet
hay una mujer que anuncia que una chica se va a enamo-
rar de vos, que tu tribu no se va a terminar. Si no apare-
ciera estariamos desaparecidos y no tendriamos hijos. Es
gente que vino anteriormente a conquistarnos. Te das cuen-
ta por la vestimenta. Cuando a los ancestros se les apa-
recid, sabian que los blancos iban a venir. Un pi’oxonaq
[chaman] dijo: “va a haber mucho derramamiento de san-
gre” [...] Pitet vino a avisarnos porque él es el anunciador
de la muerte y de que nuestras mujeres seran raptadas.

El dibujo y su comentario ofrecen elementos que
permiten comprender las repercusiones de la muerte
sobre el sistemade parentesco. Las palabras de Seferino
muestran, de hecho, la asociacion entre la muerte (la
aparicion de Pitet) y laalianza matrimonial, en especial
las normas que aseguran la continuidad del grupo me-
diante la alianza de matrimonio. La frecuente exhor-
tacion que los ancianos que estan por morir hacen a
los jovenes para que no abandonen a su grupo de re-
sidenciaalude ala practicacomun de alejarse del circu-
lo parental tras la muerte de un pariente. Sin embargo,
esto no suele ser respetado por los jovenes. Antes, el
alejamiento de los parientes corresidentes era un fac-
tor que suscitaba la apertura de las bandas entre siy
la consolidacion de alianzas y matrimonios con otras
bandas.?® Si la muerte dentro del grupo de parientes
permitia la dispersion, la formacion de parejas y, por
lo tanto, perdurar como grupo, la muerte por la con-
quista representa lo contrario, segun la reflexion de
este joven. Cuando las mujeres son raptadas se anula
la posibilidad de existencia del grupo, igual que no
“desparramarse” impide la fusiéon de miembros de ban-
dasdiferentesy, hoy en dia, de integrantes de distintas
comunidades.

En su reflexion Seferino condensa la relaciéon entre
Pitet (sin6bnimo de muerte) y la continuidad del grupo
mediante laconsolidacion de nuevas parejas. La apari-
cion de Pitet anticipando la muerte es la expresion de
la continuidad de la existencia del grupo y de la suce-
sion de las generaciones. Tras el fallecimiento de To-
masito, los jovenes de su familia se dispersaron y con-
solidaron nuevas familias en otras comunidades. Antes
de morir, el anciano dejo los habituales consejos a sus

hijos, los cuales enfatizaban el hecho de permane-
cer unidos, evitando que sus hijos se fueran avivir lejos
unos de otros. A pesar de ello, tiempo después, lacom-
posicion del grupo familiar habia cambiado considera-
blemente desde la época en que el anciano vivia: uno
de sus hijos habia viajado a Buenos Aires y al regresar
a Namqgom se suicidd; una de las hijas habia aban-
donado a su marido y a sus hijos; el menor de los hi-
jos se habia convertido en miembro de una pandilla;
otro se habia ido a la comunidad Laishi y alli se habia
casado; mientras que Roberta, unade las hijas, padecia
de “ataques” durante los cuales golpeaba a sus hijas
y sentia deseos de matarse. En el caso de Seferino, los
poderes chamanicos de su padrey las por él [lamadas
“presencias espirituales” le daban la fuerza necesaria
para seguir viviendo.

Consideraciones finales

A partir de un analisis de las practicas funerarias y de
duelo, en este articulo se abordan las concepciones
tobas de la muerte y de la vida después de la muerte te-
niendo en consideracion lanocion de personaimplicada
en dichas concepciones y las emociones que se po-
nen en juego con la muerte de un ser querido. Como
se intenta demostrar, con la muerte la destruccion del
cuerpo noimplica necesariamente el fin de laexistencia
de una persona, ya que su intencionalidad continda
manifestdndose a través del Iqui’i o alma-imagen des-
corporizada. De hecho, la persona pasa a existir en un
régimen corporal diferente en otro espacio del univer-
so. Ellano es mas un Iqui’i materializado en un cuerpo
sino que existe como lqui’i sin cuerpo. Cuando el cuer-
po perece, la persona perdura por un periodo de tiempo
variable en sus huesos y a través de las manifestacio-
nes de su Iqui’i.

La muerte es concebida por los gom como la ultima
de las transformaciones que sufren los seres huma-
nos desde el momento en que existian como espiritus
de bebé en el cielo. Con la muerte, de igual modo que
la persona corporizada se divide y se concretiza tanto
en su cuerpo enterrado como en el Iqui’i que perma-
nece en las cercanias del mismo, la familia nuclear se
separay los parientes mas cercanos se dispersan. La
muerte de un chaman es alin mas paradigmatica: su
fragmentacion se expresa en el alejamiento de su cuer-
po de sus fuentes de poder y sus cantos.

22 La banda, constituida por un grupo local de familias extensas, es considerada la unidad basica de la organizacién social
de los grupos del Chaco. En cambio, la tribu representaba un grupo regional de bandas y era la extension mayor de los li-
mites de los lazos parentales. Cf. Miller y Braunstein (1999).
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“Después de muerto hay que disfrutar, en la tierra o en el mundo celestial”

Si bien luego de un tiempo el Iqui’i de los muertos
desciende por el poniente bajo tierra en donde lleva
adelante una nuevavida social, en ciertas ocasiones el
Iqui’i ronda por la tierray se produce una nueva trans-
formacion: la persona fallecida ya no es mas un ser
querido, y se convierte en un espiritu solitario y sus-
ceptible de agredir a los vivos. Esta transformacién es
la que permite entender las practicas funerarias y de
duelo y las emociones contradictorias que la muerte
de un ser querido conlleva; ademas, hace que los espi-
ritus de los muertos sean temidos y que este miedo se
confunda con el temor a la propia muertey con la tris-
teza que sienten los vivos por la muerte de un pariente.
En este sentido, con la muerte, uno de los destinos po-
sibles de la persona es convertirse en un predador de
su propio grupo familiar; un no humano que, una vez
separado de su cuerpo y de su cuerpo de parientes,
deviene un otro.
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