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EN TORNO A LAS ACTANCIAS DEL MITO DE LA OBTENCION DEL FUEGO
EN LA NARRATIVA ORAL INDOAMERICANA

Enrique Margery Peia

ABSTRACT

Once the nuclear scheme of the fire-getting myth in the american indian tradition is presented,
the characters, both human and animal, that appear in the versions of different indian peoples
are described. As a result of this descriptive listing, the author focuses on the toad as the figure
responsible for getting fire in most versions. This allows linking this scheme and the toad with

other american indian myths.

0. Preliminares

"El origen del fuego" se inserta entre los
mitos que Alan Dundes (1962) postula como
integrados por una secuencia nuclear de cuatro
mitemas, a saber: Carencia — Asignacién de
una Tarea — Cumplimiento de la Tarea —
Supresion de la Carencia.

En este marco, el esquema de este mito
puede enunciarse en los términos siguientes:

Los hombres carecen del fuego, el cual es poseido por una
entidad que no lo comparte con ellos. Se encomienda a
uno o a varios seres que se apoderen del fuego, lo cual
éstos logran y lo entregan a los humanos, quienes desde
entonces lo emplean para cocinar los alimentos [y para
alumbrarse en las noches].

Las numerosas manifestaciones de este
mito en la narrativa oral indoamericana nos
ha llevado a examinar conjuntamente con los
rasgos y variaciones que muchas de ellas pre-
sentan en relacion con el esquema mitico
reci€én anotado, las figuras actanciales que
concurren en su desarrollo, tanto en la fun-
cion del poseedor y guardiin del fuego,
como en la entidad que cumple la tarea de
obtenerlo. La relevancia de estas figuras, al
margen de plantear interesantes recurrencias
areales, radica en el hecho de que en deter-
minadas manifestaciones narrativas ellas
constituyen nexos que insertan o yuxtaponen
este mito a otros existentes en el dmbito
indoamericano.

En lo que respecta a elementos propiamen-
te formales del articulo, debemos anotar que
con el propésito de no entorpecer la lectura de
la exposicién con informaciones propiamente
idiomdticas, se ofrece al final un apéndice en el
que se proporcionan datos referentes a la filia-
cién y ubicacién geogrifica de las lenguas a las
que se hace mencibén. A su vez, los textos cita-
dos se presentan en letra mis pequefia con
indicacion, en cada caso, de su procedencia.

1. Dos ejemplos del desarrollo
narrativo del mito

Con el fin de introducir las manifestaciones
narrativas del mito, acudiremos a dos relatos
obtenidos en 4reas geogrificas muy distantes.
El primero de estos relatos ofrece una linea
argumental apegada al esquema citado, en
tanto que el segundo contiene un desarrollo
breve y relativamente simplificado de aquél.

El primer texto corresponde a una version
guatusa titulada "La disension entre los dioses",
recogida por Constenla Umana (s.f.), de la que
a continuacion reproducimos los parrafos per-
tinentes:

"Se dice que hubo entre los dioses una disensién.

Habia una entre ellos que era la Gnica que tenia el
fuego, y que no queria entregarlo a las personas, porque
pensaba que debia ser sblo para los dioses.

Asi sucedia. Y los otros dioses no se lo podian arrebatar
porque no querian que la duefa del fuego los viera.
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Entonces uno de ellos hizo un sapo y le dijo: "Ve a
robar el fuego, cometelo”

Y se habia acostado la mujer, y llegd el sapo y comen-
z6 a tragar fuego.

De inmediato despert6 aquella mujer, y dijo:

"Ay, el sapo esti tragando mi fuego!". Y se levantd y lo
pisoted; lo maltraté mucho, haciéndolo vomitar las brasas.
Y regd ceniza sobre él.

Se dice que nuevamente hizo el intento el sapo, y la
mujer lo pisoted con fuerza, y volvié a vomitar el sapo los
tizones que se habia tragado.

Y le dijo la mujer: "; Acaso no te llevas algunos tizo-
nes?".

El sapo le contest6: "no".

Pero mentia. Se dice que ciertamente se llevd una bra-
sita. Y fue donde el que lo habia enviado a comer el fuego,
y le dijo: "Pisotea un poquito por aqui en mis costados. En
verdad traigo un poquito de fuego, pero ella me ha maltra-
tado mucho; no me pisotees con mucha fuerza".

Y lo pisoted y vomité la brasita. Y el dios arrimé unos
trozos de culebro, y se alzé una gran llamarada, se hizo
una gran hoguera.

Y dijo el otro dios: "Desde hoy mis pavones cocerdn
sus comidas con el fuego".

El segundo relato corresponde al texto pila-
gi "Wayayqaldchigi y el origen del fuego",
recogido por Idoyaga Molina (1986/1987: 72),
en el que las actancias de quien asigna y quien
cumple la tarea se funden en la figura de
Wayayqalachigi, el héroe cultural de este pue-
blo. El texto completo de la narraciéon es el
siguiente:

"Antes la gente no conocia el fuego. Asi que la gente
pescaba, agarraba los pescados, les sacaba las tripas y
tenia que comérselos crudos. Pero habia una gente que
tenia fuego. Un dia viene Wayayqalachigi y dice: "Yo voy a
conseguir el fuego". Se va entonces a donde habia gente
que tenia fuego. Habia un muchacho que tenia fuego,
Wayayqaldchigi llega y empieza a espiarlo, de repente el
hombre se va, entonces Wayayqaldchigi aprovecha y aga-
rra un tizoncito y sale disparando, llega a donde estin los
hombres, pero la gente no sabe cémo se llama. El
Varinile'ek tenia el fuego y se lo roba Wayayqalichigit
Como la gente no sabe el nombre, Wayayqalichigi les
dice: "Se llama déle". Entonces la gente ya conoce el
fuego".

2. Las figuras actanciales

El esquema del mito de la obtencién del
fuego implica asi la concurrencia de tres actan-
cias, correspondiendo la primera de ellas a la
que posee y resguarda el fuego; la segunda, a
la que percibiendo la carencia de este elemen-
to asigna a una o a varias entidades la misién

de obtenerlo, v, la tercera, a quien o a quienes
cumplen esta tarea.

No obstante, cabe anotar al respecto que
son frecuentes los casos en los que la segunda
de estas actancias o se omite en el desarrollo
narrativo o bien se identifica con la tercera, tal
como ocurre en el recién citado relato pilaga.

En todo caso, lo bisico de las descripcio-
nes que aqui expondremos consiste en el
hecho de que en el plano propiamente narra-
tivo, estas actancias se plasman en distintas
figuras, las que, en virtud de su especificidad,
operan como elementos motifemadticos, confi-
gurando asi los "rasgos" a partir de los cuales
se desarrollan los distintos "alomotivos"
(Dundes, ibidem.: 59; Bremond, 1968: 149),
considerados éstos como la realizacidén narra-
tiva del motivo existente en cada relato, o
bien, en el 4mbito mitogrifico, como la actua-
lizacién del esquema bisico del mito que
ofrece cada texto.

2.1. Las figuras actanciales del poseedory
guardian del fuego

En este punto debemos comenzar sefialan-
do que, en el corpus de versiones de este mito
que aqui consideramos, esta funcidn actancial
corresponde con mayor frecuencia a una enti-
dad animal y, en este plano, mayoritariamente
a las figuras del jaguar (o tigre) y al (o los) bui-
tre (s), concurriendo en casos aislados el zorro,
el perro, el pijaro mutuk, los peces, de modo
genérico, y los salmones.

De esta manera, la figura del jaguar es la
que opera como esta actancia en las versiones
del mito que corresponden a pueblos de filia-
cién gé y en los relatos matacos, culturas suda-
mericanas en las que este mito se encuentra
ampliamente difundido.

No obstante, cabe aqui sefalar que en la
totalidad de los relatos correspondientes a len-
guas de la familia gé de los que tenemos cono-
cimiento, el esquema de la obtencién del
fuego se presenta inserto en el desarrollo de
otro mito, cual es el de "el desanidador de
pijaros", tal como se aprecia en las versiones
kayapo "The Fire of the Jaguar" ['El fuego del
jaguar'l y "The Acquisition of Fire" ['La adquisi-
cién del fuego'l, recogidas respectivamente por
G. Verswijver y C. Nimuendaja (Wilbert y
Simoneau, 1984: 125-129 y 134-130), a las que
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hay que agregar la versiéon kayapo6-gorotire,
recogida por Benner (Lévy-Strauss,
1964/1972: 71-72); la kayap6-kubenkranken,
de A. Métraux (Lévy-Strauss, id.: 72-73); la
suyd, "Fire from the Jaguar" ['El fuego del
jaguar'l, de A. Seeger (Wilbert y Simoneau,
id.: 108-111); la shavante, "the Boy, the
Jaguar, and the Fire" ['El nifio, el jaguar y el
fuego'l, recogida por B. Giaccaria y A. Heide
(Wilbert y Simoneau, id.: 111-121); la she-
renté, "Fire'['Euego'], recogida por C.
Nimuendaja (Wilbert y Simoneau, id.: 129-
131); la shikrin, "The Jaguar's Fire" ['El fuego
del jaguar'l, recogida por L. Vidal (Wilbert y
Simoneau, id.: 132-133); las apinayé y timbi-
rd, recogidas ambas por C. Nimuendaja
(Lévy-Strauss, id.: 73-74 y 76-77), y el relato
kraho "the Origin of the Fire" ['El origen del
fuego'l recogido por J.C. Melatti (Wilbert y
Simoneau, id.: 122-125), al que hay que
agregar en esta Gltima lengua la version
obtenida por H. Schultz (Lévy-Strauss, id.:
76-77).

Dado que la totalidad de estos relatos de
lenguas gé engarzan estos dos mitos -el del
desanidador de pijaros y el de la obtencién
del fuego- ofrecemos a continuacién una
sintesis que recoge los principales elementos
de estas versiones. En esta sintesis hemos
anotado entre corchetes las variaciones de
especial importancia, a la vez que omitimos
los pasajes relacionados especificamente con
la obtencién del fuego, dado que éstos serin
considerados en 2.2. La sintesis es la si-
guiente:

Un hombre lleva a su joven cufiado para que lo ayude
a capturar las crias de una pareja de guacamayos que ani-
dan en una elevada roca. El muchacho trepa con la ayuda
del hombre, pero en el nido ve sélo huevos [... los pajaros
defienden encarnizadamente a sus crias]. Ante el fracaso,
el hombre se marcha disgustado y el muchacho queda
durante varios dias en lo alto de la roca padeciendo ham-
bre y sed. Pasa por alli un jaguar que amistosamente lo
rescata y lo lleva a horcajadas hasta la casa donde vive con
su mujer. El jaguar, que es el duefio del fuego y el Gnico
que lo posee, adopta al muchacho, le da a comer carne
cocinada y le proporciona un arco y flechas. Sin embargo,
la mujer del jaguar no acepta al muchacho y, en ausencia
de su marido, sélo le da carne endurecida y lo amenaza
con sus garras. Un dia el muchacho la mata ...[la hiere] con
una flecha y huye llevindose un trozo de carne cocinada.
Cuando llega a su aldea, los hombres se maravillan de la
carne asi preparada y deciden robar el fuego que posee el

jaguar.

Los matacos, en el Gran Chaco, constituyen
otro pueblo en el que el mito de la obtencién
del fuego se halla muy difundido, figurando
también mayoritariamente en sus relatos la
figura del jaguar como poseedor y guardiin de
este elemento. Asi, Wilbert y Simoneau (1982)
incluyen seis versiones con esta Gltima caracte-
ristica, correspondiendo éstas a dos textos de
A. Métraux, titulados ambos "The Theft of Fire"
['El ladron del fuegol (pp. 96-98); a un texto de
E. Nordenskiold, "How the Fire was Stolen"
['Coémo el fuego fue robado'l (p. 99); a un texto
del Campana. "Acquisition of Fire" ['La adquisi-
cion del fuego'l (pp. 100-101), y a dos versio-
nes registradas por Niels Fock: "How the
Jaguar lost Fire" ['Coémo el jaguar perdid el
fuego'l (pp. 101-102) y "Acquisition of Fire and
Fire Drills" ['La adquisicion y el aprendizaje de
los medios para hacer fuego'l (pp. 103-104).

Aun cuando se trata de textos relativamente
breves, tres de ellos aportan un elemento de
interés al hacer referencia a la pretérita condi-
cion humana de las figuras actanciales involu-
cradas en el mito. De esta manera, el texto en
inglés de una de las versiones recogidas por A.
Métraux (p. 98), anota: "In ancient times the
jaguar was a woman and the roden who stole
the fire from her was a man. Later they were
changed into animals". ['En tiempos pasados,
el jaguar era una mujer y el roedor que le rob6
el fuego era un hombre. Después ellos se con-
virtieron en animales']. Por otra parte, el prime-
ro de los textos de Fock finaliza con la acota-
cion: "In those days he [el jaguar] was a human
being, a white man, but now he acquired
colors and spots. Previously all the animal peo-
ple were like one family, but thereafter he
became their enemy. He did not remain in the
village but went out into the dense forest to
live" ['En aquellos dias el jaguar era un ser
humano, un hombre blanco, pero después
adquirid colores y manchas. Antes todos los
animales eran como una gran familia, pero él
se convirtid en su enemigo. No se quedd en la
aldea, sino que se fue a vivir a la espesa selva'l,
en tanto que el segundo se inicia con el enun-
ciado (p. 103) "The jaguar was the first human
being" ['El jaguar fue el primer ser humano'l.

Ya al margen de estos relatos, la figura del
jaguar como poseedor y guardidn del fuego,
aparece en un texto kayui registrado por E.
Schaden y reproducido por Lévy-Strauss (id.:
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191), aunque esta narracién se refiere propia-
mente al mito de "los ojos del jaguar" (o "por
qué el jaguar ve sblo de noche") desarrollado
en esta version después de que el sapo y el
conejo le han robado el fuego.

Por otra parte, apegado en lo absoluto al
esquema mitico de la obtencién del fuego y
alejado geogrificamente de la Amazonia y del
Gran Chaco, que son las 4reas hasta aqui con-
sideradas, se registra el relato cuna "The Jaguar
and the Fire" ['El jaguar y el fuego'l publicado
por H. Wassén (1937: 27-29) que, al parecer,
representa el extremo norte de las versiones
que fijan esta funcién en la figura de este carni-
VOro.

La figura del buitre (o los buitres) como
poseedor y guardiin del fuego se reitera en
versiones tupi-guaranies. En ellas, la figura vy,
por ende, las caracteristicas alimentarias del
buitre determinan que la obtencion del fuego
se logre mediante el artificio de que la actancia
que cumple esta tarea se finja muerta y motive
con ello que el o los buitres enciendan fuego
para cocinarla y comérsela, lo cual aprovecha
aquella, en un momento propicio, para apode-
rarse del elemento requerido.

Un prototipo de este desarrollo lo constitu-
ye el texto mbyi "La manera en que original-
mente hubo fuego en la nueva tierra", publica-
do por Leén Cadogan (1965: 70-72). En esta
version, Pa-pa Miri, enviado por el Creador
para que hiciera obrar con su propia sabiduria
a los mbyis, concibe proporcionar el fuego a
los hombres, originando el pasaje que repro-
ducimos a continuacidn:

"Habiendo descendido a la tierra

lo primero en que pensb fue la provisién de fuego

- El primer trabajo que conoceré es la provisién de
fuego - dijo -.

Por consiguiente, mi mensajero, mi hijo sapo,

yo fingiré estar muerto,

a fin de que los que se levantaren contra mi
practiquen en mi sus malas artes [pricticas vedadas].
Solamente ellcs tienen fuego en la tierra;

esto deben tenerlo los mortales

para que nuestros hijos que permanecerin en la tierra
tengan conocimiento de él.

Bien, mi hijo sapo, ponte al acecho;

cuando yo me sacuda, esparciré el fuego;

lo tragaris en cantidad.

Habiéndose acostado, extendiéndose,

supo nuestro Primer Padre que su hijo habia-muerto.
Por consiguiente, al futuro buitre dijo:

-Bien, ve, mi hijo; veo que mi hijo estd muy grave;

por consiguiente, ve y resucita a mi hijo.

Vino el futuro hijo y vio el cadiver; vio que era bien gordo
Encendi6 fuego en dicho lugar para asarlo

juntamente con sus compafieros.

Trajeron lefia, encendieron fuego sobre él;

entonces se sacudié Pa-pa Miri.

Entonces interrogé a su hijo el sapo.

-No he tragado - dijo.

Volvié a acostarse, extendiéndose y fingiéndose estar
muerto;

los que se alzaban contra €l volvieron a juntarse,
recogieron lefia, volvieron a encender fuego;

se sacudié nuevamente nuestro Padre.

Volvié a interrogar a su hijo el sapo.

-Esta vez, efectivamente, he tragado en cantidad...

un pedacito asi.

- Bien, en ese caso, sacidalo mi hijo para uso de mis hijos
Para el efecto, arrdjalo aqui

Habiéndolo arrojado

lo depositd en el aju'y jod, dejindolo alli.

Para compariero de aju' y jo4, trajo el bejuco subterrineo;
en él también lo deposité.

En ellos, en ambos, depositd el fuego

para los buenos portadores del adorno de plumas

para que quedase fuego para los habitantes de la tierra.".

Con un contenido muy similar cabe consi-
derar cuatro versiones en lenguas tupies repro-
ducidas por Lévy-Strauss (id.: 143-144). De
estas cuatro versiones, tres, a saber, una apa-
pocuva, una tembé y una shipdia, correspon-
den a textos de C. Nimuendaja, en tanto que la
cuarta, consistente en una versidn guaraya, es
un texto obtenido por Nordenskiold. Con el
propdsito de ilustrar esta similitud, reproduci-
mos a continuacidn la breve versidon guaraya
contenida en Lo crudo y lo cocido:

"Un hombre que carecia de fuego se bafié en un agua
putrida y después se eché al suelo como si estuviera muer-
to. Los buitres negros, amos del fuego, se abatieron sobre
€l para cocerlo y comérselo, pero el hombre se levanté
bruscamente y dispersé las brasas. Su aliado el sapo espe-
raba este momento para engullir una. Sorprendido por los
péjaros, tiene que devolverla. El hombre y el sapo repiten
el intento y se salen con la suya. Desde entonces los hom-
bres poseen el fuego.".

Al margen de estas versiones tupi-guaranies,
existe un texto mataco registrado por Niels
Fock, "Origin of Fire" ['El origen del fuego'l
(Wilbert y Simoneau, 1982: 94-96) en el que el
duefio y guardidn del fuego esti representado
por el "aropalo" (el buitre de pico rojo). En este
relato se especifica que "The aropalo (...) was
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the only one that had fire because he could
create everything" ['El aropalo era el Gnico que
tenia fuego porque él todo lo habria creado'l.

En el 4mbito de las figuras animales que en
funcién de la actancia que posee y resguarda
el fuego, no se reiteran en las versiones que
obran en nuestro conocimiento, hemos de
hacer referencia a cinco casos: uno que corres-
ponde a una especie ornitologica, dos a espe-
cies de mamiferos y, en lo relacionado con los
peces, uno de denotacion genérica y otro de
denotacién especifica.

En lo que respecta a las aves, la especie
registrada en esta funcién es el "pédjaro mutuk"
en un pasaje de la "Leyenda de los Maku-
naima", uno de los mis importantes conjuntos
de relatos de la literatura oral de los pemén.
En este pasaje (Armellada, 1964/ 1989: 49-50)
se relata como esta figura es la duefa del
fuego, el cual tiene en su garganta y lo produ-
ce con s6lo carraspear sobre la lefia.

Por otra parte, las dos figuras de mamiferos
a las que se hacia referencia corresponden,
respectivamente, al zorro y al perro. En rela-
cién con el primero, éste se menciona en un
relato bakairi citado por Reichel- Dolmatoff
(1945: 21). A su vez, el perro como poseedor
del fuego, y aunque en un esquema mitico
relativamente distinto, se registra en un texto
wiyot, de A.L. Kroeber (Lévy-Strauss, 1971/
1987: 143). En esta Gltima versidn -distante de
las hasta aqui comentadas, dado que se trata
de una lengua algonquina- el perro posee el
fuego al poderlo producir mediante el empleo
de dos bastones.

Finalmente, en lo que respecta a los peces
como poseedores del fuego, este rasgo se
encuentra en dos versiones, una lillooet y otra
thompson, ambas lenguas pertenecientes a la
familia Salish. La version lillooet (Lévy-Strauss,
id.: 408 y 413) designa en esta funcién genéri-
camente a los peces, en tanto que la thompson
designa en ella al jefe de los salmones.

Al pasar al 4mbito de las figuras no animales
que operan como la actancia que posee y res-
guarda el fuego, debe sefalarse que en ellas se
comprenden entidades miticas y no miticas, es
decir concebidas éstas Gltimas como humanas
en cuanto a su especifica funcionalidad dentro
del mito. Ademis, en ambos casos cabe aun
distinguir entre entidades colectivas e indivi-
duales.

En lo pertinente a las figuras miticas de
orden colectivo, éstas parecen corresponder
en su totalidad a las literaturas orales de pue-
blos ubicados en la regién fronteriza oeste de
los Estados Unidos y Canadi. Asi, Lévy-Strauss
(1971/1987: 408 y 13 y ss.) se refiere a cuatro
versiones, tres de ellas salish, correspondientes
a las lenguas nanaimo, comox y clallam -
seglin textos aportados para las dos primeras
por F. Boas, y para la tercera por E. Gunther- y
la cuarta consistente en un texto kwakiutl, len-
gua wakashan- segiin un texto también recogi-
do por Boas- en las que los dueiios del fuego
son los espiritus de los muertos. A su vez, el
propio Lévy-Strauss (id.: 166) se refiere a un
texto modoc en el que los poseedores del
fuego son "los diez hermanos Enfermedad,
que vivian en el oriente, y los diez hermanos
Soles, que vivian en el occidente".

Los casos de actancias representadas por
figuras miticas de orden individual correspon-
den en dos textos a la figura de un dios, tal
como ocurre en la ya referida versiébn guatusa
(véase infra 1.) y en una versién yaqui, obteni-
da por R. W. Giddings y reproducida en la
excelente obra que M.E. Olavarria (1990: 53)
dedica a la mitologia de este pueblo, donde el
poseedor y guardiidn es el propio Dios del
Fuego. Finalmente, en este orden, Lévy-Strauss
(1964/1972: 163) reproduce, a propésito del
mito de la vida breve, un texto karaji en el que
se alude a un demiurgo a quien "...un sapo le
robd el fuego que negaba a los hombres".

En lo que respecta a las figuras no miticas
de orden colectivo que cumplen esta funcién
actancial, los cuatro casos de que tenemos
conocimiento coinciden en designaciones
poco o no especificadas. Asi, en el 4mbito
sudamericano, el texto pilagd anteriormente
reproducido (véase infra 1.) acude en este sen-
tido al enunciado "una gente que tenia fuego".
A su vez, la versidbn chimila reproducida por
Reichel-Dolmatoff (id.: 8) tras iniciarse mani-
festando que "Antes los Chimila no conocian el
fuego", agrega mis adelante: "Al otro lado del
Gran Rio habia otros indios que si tenian
fuego. Comian carne asada y pescado frito y
cocinaban bollos. Pero ellos eran enemigos de
los Chimila".

Por otra parte, en lo que corresponde a las
lenguas salish, Lévy-Strauss (1971/ 1976: 414)
cita dos versiones: una nanaimo, que sélo
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alude a "un pueblo desconocido", y otra
thompson que es algo mis especifica al desig-
nar a los poseedores del fuego como "un pue-
blo que vivia cerca del estuario del Fraser".

Por wltimo cabe considerar las figuras no
miticas y de un orden individual que concu-
rren en esta funciéon actancial.

En este sentido, Karsten (1935/ 1988: 584-
586) aporta dos relatos shuar en los que un
indio llamado Takkea es el poseedor del
fuego, el cual guarda celosamente en su choza.

No obstante, la figura que dentro de este
orden se reitera con singulares propiedades
corresponde a la de "una vieja" cuyas caracte-
risticas posibilitan una serie de alcances y con-
sideraciones que expondremos mis adelante
en este articulo.

Una de estas propiedades consiste en su
caracterizacién como "madre del jaguar", tal
como se aprecia en los primeros parrafos del
texto ofaié que Lévy-Strauss (1964/ 1972: 131-
133) incluye como una version de este mito, y
que a continuacién reproducimos:

'En otro tiempo la madre del jaguar era la duefa del fuego.
Los animales se pusieron de acuerdo para robar un tizén.
El armadillo lo intenta primero: va donde la vieja, pretende
tener frio, pide y obtiene permiso para calentarse.
Cosquillea a la vieja debajo del brazo para dormirla y
cuando siente que se aflojan los misculos coge un tizén y
escapa. Pero la vieja despierta, silba para alertar a su hijo el
jaguar. Esta atrapa al armadillo y recupera el tizén".

Otras caracteristicas la aporta un breve
texto pemon recogido por Koch-Griiberg y
que Lévy-Strauss (1966/ 1972: 203) cita como
taulipang, uno de los variados nombres con
que es conocida esta lengua. El texto es el
siguiente:

"Otrora, cuando los hombres desconocian el fuego, vivia
una vieja llamada Pelenosamé. Acumulaba lefia en el atrio
y se acuclillaba encima. Entonces le brotaban llamas del
ano y la lefia se encendia. Comia su mandioca cocida en
tanto que los demds la exponian al calor del sol. Una chi-
quilla divulgd el secreto de la vieja. Como no queria dar el
fuego, la ataron de brazos y piernas, la pusieron sobre la
lefia y le abrieron el ano a la fuerza. Entonces excretd el
fuego, que se transformé e n piedras / watd /(=fuego),
que producen fuego cuando se golpean una contra otra".

Finalmente, un relato guaratno (Garcia,
1971/ 1990: 92) contiene también a este perso-
naje, aunque con caracteristicas distintas con

respecto a los textos anteriores. El relato guara-
no es el siguiente:

"Cuando empezaron a existir los indios, no habia
fuego, y por eso tenfan que asar la yuruma y el pescado al
sol, que entonces era muy ardoroso.

Sin embargo de esto, habia en una rancheria una india
vieja que ponia todas las noches bajo su chinchorro un
tizén encendido, cuyo origen los otros desconocian.

Una noche intent6 un indio cogérselo a escondidas, y
para eso se iba acercando sigilosamente adonde la vieja
estaba acostada; pero ésta, al darse cuenta, se levantd,
cogib el tizén y se lo tragb.

El indio no la volvié a molestar.

A la noche siguiente sacd la vieja de nuevo el tizén de
la boca y volvié a ponérselo debajo de su chinchorro, y
aunque el indio intentd cogérselo de nuevo, nada pudo
conseguir. Asi pasaron varios dias en que la vieja tragaba y
sacaba el tizén.

Un dia fueron los indios al monte a buscar "muji" y
dejaron a la vieja cuidando la casa. Al regresar le dieron a
comer un poco de esa fruta. Como ella nunca habia comi-
do, al probarla decia: "jQué fruta tan sabrosa! ;por qué no
me traéis mis?". Dijéronle los indios: "Esa fruta es muy
escasa, ven otro dia con nosotros".

Al poco tiempo volvieron los indios al monte y la vieja
se fue con ellos. Cuando llegaron al 4rbol, el indio se subi6é
y le dijo a la vieja: "Ponte aqui debajo para que, cuando yo
tire la fruta, puedes coger en abundancia”.

La vieja empezd a coger las frutas que caian y cuando
estaba mis descuidada, el indio cortd el racimo y lo tiré
encima de ella. Con el golpe del racimo la india reventd y
quedd aplastada, saliendo de ella una gran llamarada que
incendio aquellos 4rboles.

Asi tuvieron fuego los indios.

2.2. La figura actancial que obtiene el
fuego

El esquema mitico opone a la figura del
poseedor y guardidn del fuego, la actancia que
por diversos medios llega a obtener este ele-
mento.

Aqui cabe anotar que tres de los mitemas
que integran el esquema del mito contienen a
esta Gltima actancia primero como destinataria
de la Asignacion de la Tarea, luego como agen-
te de su cumplimiento, y finalmente como
donante, en tanto entrega el fuego a los hom-
bres y suprime asi la carencia que dio origen a
la secuencia nuclear del desarrollo.

Este conjunto de funciones determina que, a
la vez de cumplir un rol protagbnico en el
desarrollo argumental del mito, esta figura con-
lleve tanto por su naturaleza como en su accio-
nar, distintos rasgos que habridn de operar
como los elementos mis distintivos de las dife-
rentes versiones.
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De hecho, el desarrollo narrativo mis sim-
ple del esquema es el que implica el sincretis-
mo actancial de las figuras que asignan y
cumplen la tarea, tal como ocurre en cinco
versiones en lenguas gé correspondientes a
los dos textos krahd (Wilbert y Simoneau,
1964: 122-125 y Lévy-Strauss, 1964/ 1972: 76-
77), a los respectivos textos kayapd y shikrin
(Wilbert y Simoneau, id.: 125-129 y 132-133),
y a la version kayapo-gorotire (Lévy-Strauss,
id.: 71-72), en donde, al concluir el mito del
desanidador de pijaros con la llegada del
muchacho a la aldea portando la carne coci-
nada, se refiere brevemente que son los pro-
pios indios los que se dirigen al sitio donde
vive el jaguar y regresan con el fuego del que
carecian.

En este desarrollo seguido por varias versio-
nes en lenguas gé, una de ellas, especifica-
mente la obtenida por Nimuendaja (Lévy-
Strauss, id.: 76), introduce un elemento de
interés al incorporar en el episodio del cumpli-
miento de la tarea la figura de un ayudante, en
este caso un sapo, aunque la Gnica funcion de
éste sea la de escupir sobre las brasas que que-
dan para apagarlas. El parrafo final del texto es
el siguiente:

"El héroe relata la aventura a su padre, que alerta a sus
compaiieros. Se disponen corredores a intervalos hasta la
casa del jaguar, y se organiza una carrera de relevos: la tea
ardiendo pasa de mano en mano y llega al pueblo. La
mujer del jaguar ruega en vano que le dejen una brasa: el
sapo escupe sobre todas las que quedan y las apaga".

La obtenciéon del fuego lograda por hom-
bres con ayuda de animales tipifica una situa-
ci6én al parecer no frecuente. Asi, en otra ver-
sibn gé, en este caso una en lengua apinayé
(Lévy-Strauss, id.: 73-74), los indios al saber
que el jaguar posee el fuego van en su busca
asistidos por tres animales: el tapir (Tapirus
bairdii), y dos aves: una tinaniforme el pijaro
jahd o yad (Grypturus sp.), y una gallinicea,
el pajaro jact. De este modo, en tanto el tapir
coge el tronco ardiendo, los dos pijaros apa-
gan las brasas que caen al suelo.

En un esquema distinto se ubica una ver-
sidbn en guarayo (Lévy-Strauss, id.: 144), en la
cual, siguiendo el desarrollo de los textos tupi-
guaranies, para apoderarse del fuego de los
buitres rojos, un hombre se bafia en agua

putrefacta y luego se finge muerto, de tal
manera que cuando los buitres bajan y prepa-
ran fuego para comérselo, el hombre brisca-
mente se levanta y dispersa las brasas, momen-
to en el cual el sapo, que es su aliado, logra
tragar una.

No aparece, en cambio, la figura del sapo
en un texto tembé, lengua también tupi-guara-
ni, en el que los hombres matan un tapir y
cuando los buitres -con forma humana- bajan
y encienden fuego, ellos lo roban y escapan.

Ya al margen de estas versiones se disponen
aquellas en las que la actancia que logra el fuego
corresponde a la figura de un héroe cultural.

En su manifestacion bisica este esquema es
el que se desarrolla en la version bakairi
(Reichel-Dolmatoff (id.: 21) en la que los
gemelos miticos roban el fuego que guardaba
el zorro, asi también como en la version piligi
(véase infra 1.), donde el logro de esta empre-
sa lo alcanza Wayayqaldchigi,

Asi también un texto clallam (Lévy-Strauss,
1971/ 1987: 414) hace intervenir en esta fun-
cion a un demiurgo, el cual, respondiendo al
motivo de "el rescate" que las lenguas salish a
menudo introducen en el desarrollo de este
mito, rapta a varios nifios de los espiritus de
los muertos, devolviéndolos a cambio del
fuego y de la concesion de un tiempo propicio
para la pesca.

Finalmente, como episodios centralizados
en la figura de un héroe cultural cabe hacer
referencia a dos versiones recogidas por Curt
Nimuendaja (Lévy-Strauss, 1964/ 1972: 143-
144) correspondientes la primera a un texto
apapocuva, lengua guarani, y la segunda a un
texto shipaya, lengua de filiacién tupi, en las
cuales, al obtener el fuego de los urubtes (bui-
tres), manifiesta algunas de las caracteristicas
del trickster que revelard de manera patente en
otras versiones. Asi, en el texto apapocuva, el
héroe cultural, Nianderyquey, finge morir
haciendo que su cuerpo se corrompa. Cuando
los buitres se reunen alrededor de su cuerpo y
encienden fuego para comérselo, Nian-
deryquey se sacude haciendo huir a los pijaros
y se apodera del fuego que luego entrega a los
hombres. En cuanto a la versidn shipaya, en
ella el demiurgo Kumaphari finge de igual
modo morir y corromperse, pero sin lograr
engafar a los buitres quienes lo devoran
habiendo antes guardado el fuego.
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Kumaphari finge entonces morir como corzo,
pero tampoco asi engaia a las aves. Por Gltimo
se transforma en dos arbustos donde los pija-
ros depositan el fuego, y en esta ocasion si
logra su cometido.

Por otra parte, el esquema en el que inter-
viene un héroe cultural ayudado por un animal
es el que corresponde al texto mbya ya repro-
ducido parcialmente en este trabajo y cuyo
desarrollo es muy similar, asi como cercano
geogrificamente a la version apapocuva. Cabe
recordar que en el texto mby3a, Pa-pa Miri se
finge muerto y cuando los buitres encienden
fuego para asarlo y comérselo, él se sacude las
brasas, momento en que el sapo aprovecha
para tragarse una y luego arrojarla a la madera
provocando las llamas.

Al pasar al ambito de las versiones en las que
la actancia que obtiene el fuego corresponde a
la figura de un animal, conviene hacer notar
que en ellas se distinguen dos tipo de situacio-
nes segin el rol sea cumplido por una o por
una pluralidad heterogénea de entidades.

Junto a esta circunstancia, la lectura de las
diferentes versiones equivalentes a estos dos
tipos de situaciones muestra la presencia oca-
sional de un elemento en nuestro parecer rele-
vante en el esquema, cual es que la figura o las
figuras actanciales, segin sea el caso, es o son
el producto de la metamorfosis de humanos o
seres miticos en animales para lograr la obten-
cién del fuego.

En el corpus de versiones que obran en
nuestro conocimiento, los casos en los que
intervienen varias figuras animales se encuen-
tran en textos originados en lenguas de dos
familias geograficamente muy distantes, cuales
son la familia gé, en la Amazonia, y la salish,
en la costa oeste de América del Norte, aun
cuando en las versiones correspondientes a las
lenguas de esta dltima familia no se presenta el
referido elemento de la metamorfosis.

De esta manera, el desarrollo en el que
varios humanos - indios en todos los casos - se
transforman en distintos animales para obtener
el fuego, se da en cinco relatos en lenguas gé,
en los cuales la situacién se inserta, como en
los casos anteriores, en el mito del desanidador
de pdjaros, una vez que el muchacho llega al
pueblo con la carne cocinada. De estos cinco
relatos, las versiones sherenté, kayapo y kaya-
p6-kubenkranken coinciden en mencionar la

intervencién de un namero relativamente res-
tringido de especies animales. Por considerarlo
prototipico y, a la vez, ilustrativo de este pasa-
je, incluimos a continuacién nuestra traduccion
del texto kayapd que reproducen en inglés
Wilbert y Simoneau (1982: 135)

"Al dia siguiente todos se fueron a conseguir el fuego. Para
correr mis rdpido, dijeron: "Me convertiré en tal animal”;
otro dijo, "Y yo en tal animal", y asi sucesivamente. El coli-
briy el zorro de la estepa fueron los primeros en llegar, y
cogieron el tronco ardiendo del jatobd. Todos los demis
ayudaron a llevarlo, en tanto que el jacl corria detrds reco-
giendo brasas que caian, y por eso tiene ahora el cuello
rojo".

En la muy similar versién sherenté (Wilbert
y Simoneau, id.: 129-132), quienes cogen el
tronco son dos aves: una cricida, el pijaro
mutum (Mitua mitu), y una gallinicea, la
gallina de agua, en tanto que el pijaro jaca
(Penelope marail) coge las brasas que van
cayendo en el camino. A su vez, en la version
kayapo-kubenkranken (Lévy-Strauss, 1964/
1972: 72-73), el tapir (Tapirus bairdii) coge el
tronco encendido; el cuervo, la carne; el pecari
(Tayassu pecari) 1o hace con los hilos de algo-
dén - que era otro bien del jaguar que el
muchacho habia llevado a la aldea - y el pijaro
yab (Crypturus s.p.) es el encargado de apagar
las brasas.

Los dos textos que desarrollan la situacion
haciendo intervenir a una pluralidad mis
amplia de figuras animales corresponden res-
pectivamente a una version suyd y a otra sha-
vante (Wilbert y Simoneau, id.: 108-110 y 111-
122). De paso cabe anotar que en ambas ver-
siones la pluralidad de figuras estd en funcion
del motivo del transporte de un objeto en una
carrera de relevos, la cual es una prictica muy
difundida entre los pueblos de filiacion gé, en
algunos con caricter ceremonial y en otros
como actividad recreativa (Cfr., Lévy-Strauss,
1964/ 1972: 79).

Asi, en lo que respecta a la version suyi, en
ella los "hombres-animales" primero tapan con
cera los ojos del jaguar y luego es el fandd
quien coge el tronco encendido y lo pasa
luego al ciervo, éste al cerdo salvaje, éste al
tapir, y éste al sapo, quien lo deja caer al agua.
Ante esto, cuatro aves: el tucin, el quiriquiri,
el sokreste y el guaco se tragan los carbones
apagados y son los dos primeros quienes los
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vomitan como brasas con las que se enciende
nuevamente el tronco que el tapir coge y lleva
hasta la aldea.

Relativamente similar, aunque sin el episo-
dio de tapar con cera los ojos del tigre, es la
version shavante. En ella, el tapir coge el tron-
co ardiendo, el cual es llevado de manera
sucesiva por el ciervo, el ciervo mateiro, otro
ciervo, el flanda, el muchacho transformado
en guaco, el aguti y finalmente por la paca, la
cual lo deja caer al cruzar el rio. Sin embargo,
antes de que la madera haga contacto con el
agua, la golondrina la intercepta salvando el
fuego y haciendo posible que los animales lle-
guen con el tronco encendido hasta la aldea.

Las versiones en las que la obtencién del
fuego implica, al igual que en los casos ante-
riores, a una pluralidad de figuras animales,
pero que, a diferencia de aquellos, no contiene
el motivo de la metamorfosis, corresponden en
nuestro corpus a cuatro textos: dos originados
en Sudamérica, a saber, uno sherenté y otro
kayui, y dos originados en América del Norte,
siendo éstos uno thompson y otro modoc.

En lo que respecta a texto sherenté (Lévy-
Strauss, id.: 77-78), éste muestra un desarrollo
similar a la versién correspondiente a esta len-
gua ya citada, interviniendo en el episodio las
mismas figuras que en aquélla, es decir el pija-
ro mutum, la gallina de agua y el péjaro jaco,
éste ultimo picoteando las brasas que van que-
dando en el camino. Por su parte la version
kayuid (Lévy-Strauss, id.: 191-192) se limita a
referir en su inicio que el sapo y el conejo le
han robado el fuego al jaguar, para en seguida
desarrollar el mito del por qué éste altimo tras
haber perdido el fuego llega a ver sélo de
noche.

A su vez, en lo pertinente a las versiones
originadas en América del Norte, en el texto
thompson (Lévy-Strauss, 1971/ 1987: 312 n6 y
414) los habitantes de un pueblo envian al cas-
tor, a la comadreja y al 4guila a obtener el
fuego que poseian los pobladores de una
regidén en el estuario del Rio Fraser. Una vez
que el castor roba el fuego y se lo da a quienes
no lo tenian, el 4guila les ensefia a asar y la
comadreja los instruye en hervir los alimentos
mediante piedras calientes arrojadas al agua.

Finalmente, en la version modoc (ibidem.,
166) es el zorro negro con ayuda de la garza
azul quienes roban el fuego primero a los diez

hermanos Enfermedades y luego se apoderan
del fuego de los diez hermanos Soles, decapi-
tando a cinco de ellos. Esta version refiere que
al no poder recuperar lo perdido, las
Enfermedades se establecieron desde entonces
entre los hombres, en tanto que la muerte de
la mitad de los hermanos Soles originé la alter-
nancia del verano y el invierno.

Al llegar al ambito de las versiones en las
que el cumplimiento de la tarea es llevado a
cabo por una sola figura animal, es preciso
sefalar que esta situacion es la que en nuestro
corpus aparece con mayor frecuencia y, a la
vez, con una distribucién geogrifica mis
amplia que la de las versiones en las que en
este episodio interviene una pluralidad de
figuras.

No obstante, y al igual que en caso anterior,
en este orden de versiones existen algunas
cuyos desarrollos contienen el motivo de la
metamorfosis de humanos en animales para
lograr la obtencién del fuego. De manera espe-
cifica, esta situacidbn se encuentra en una ver-
si6n chimila, en una pemén y en una mataca.

En el caso de la versién chimila (Reichel-
Dolmatoff, 1945: 8), la metamorfosis y el cum-
plimiento de la tarea se contienen en los parra-
fos que a continuacion se citan:

"Entonces dijo el brujo Hubum: ™o voy a conseguir
candela. Y aunque me cueste la vida, voy a traerla!".
Entonces el brujo se cambié en el sapo Mamu y salté al
agua. Nadé a través del Gran Rio y cuando vino a la playa,
saltdé entre los indios que estaban alli sentados comiendo
pescado. Cuando vieron al gran sapo se asustaron, grita-
ron y corrieron.

Entonces el sapo se tragd una brasa y salté al rio y
nadd al otro lado. No se quemd ni se apagd la candela.
Cuando vino a la playa, el sapo escupib la candela y dijo:
"Mis hijos, aqui estd la candela! Ahora hay que guardarla
bien para que no se apague nunca®.

Pero el brujo se quedé sapo. Desde entonces los sapos
son gente como nosotros y no se deben matar”.

A su vez, la version pemodn de la obtencion
del fuego se encuentra en uno de los episodios
de la "Leyenda de los Makunaima" (Armellada,
1964/ 1989), conjunto de relatos breves que
refieren los viajes y hazafias de los hijos del
Sol, Meriwarek, el primogénito, y Arukadari, el
mis pequefo y al que por lo coman se le
llama Chiké. En este caso la metamorfosis de
Chiké es en un grillo, tal como se aprecia en el
episodio que se reproduce a continuacion.
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"Pero Chiké vio que el pijaro mutuk era duefio del
fuego y siempre tenia fuego en su casa. Entonces Chiké
pensé que €l podria arreglarse para robarle el fuego y
hacerse &l también duefio de la candela.

Asi, pues, Chiké convertido en grillo entrd saltando a la
casa de mutuk hasta cerca del fogén. Y los hijos de mutuk
lo cogieron y jugaron con él de varias maneras.

Chiké vio que mutuk hizo fuego nuevo: él prepard un
montbén de lefia rajada y después hizo como el que carras-
pea sobre ella y con solo eso saltd de su garganta una chis-
pa sobre la lefia y se prendi6 el fuego.

Cuando se hicieron las brasas uno de los muchachos
jugd con el grillo poniéndole unas brasitas sobre las
espaldas. Entonces el grillo dando un gran salto, se sali6
de la casa de mutuk y se escapé de las manos del mucha-
cho.

Y lleg6 hasta donde estaba su hermano esperindolo y
le dijo: "Ahora ya tenemos fuego y podemos asar nuestro
pescado"."

En lo tocante a la versidbn mataca, se trata
del texto "The Theft of Fire" ['El ladrén del
fuegol, registrado por Métraux y reproducido
en Wilbert y Simoneau (1982: 97-98), aunque
cabe precisar que en ella el motivo de la meta-
morfosis se da de manera distinta a las versio-
nes chimila y pemon.

En este relato mataco, el conejo, diciéndole
al jaguar que tenia frio, logra arrimarse al
fuego, y luego de coger una brasa y ocultarla
bajo su barbilla, huye del lugar depositindola
en la pradera.

Tras referir que el jaguar intentd en vano
apagar el fuego que habia perdido, y que, falto
de alimentos, fue el gato montés quien le ense-
6 a cazar, el texto contiene, casi al final, el
siguiente enunciado: "In ancient times the
jaguar was a woman and the rodent who stole
the fire from her was a man. Later they were
changed into animals" ['En tiempos pasados, el
jaguar era una mujer y el roedor que le robbd el
fuego era un hombre. Después ellos se convir-
tieron en animales'].

La situacion de la obtencién del fuego foca-
lizada en la figura de un solo animal y sin que
éste sea el producto de la metamorfosis de un
ser humano o mitico, es, sin lugar a dudas, la
mis frecuente.

En este marco, y confirmando constituir la
figura animal mis asociada con este mito, el
sapo interviene de igual modo en varias ver-
siones como la entidad singular que lleva a
cabo el cumplimiento de la tarea. Es asi como
en conjunto con el relato chiriguano citado
por Reichel-Dolmatoff (id.: 21), y con el texto

karaji que alude en su inicio al demiurgo que
perdi6 el fuego tras habérselo robado el sapo
(Lévy-Strauss, 1964/ 1972: 163), la figura de
este animal protagoniza el episodio en el ya
citado texto guatuso (véase infra, 1), funciéon
que cumple también en una versidbn yaqui
(Olavarria, 1990: 53), donde, después de
haberse ofrecido para esta mision a todos los
yaquis y animales, Bobok, el Sapo, cruza el
mar; entra en la casa del Dios del Fuego; roba
este elemento, y luego regresa llevindolo en
su boca.

La existencia del Gran Rio o del mar que
debe ser cruzado para apoderarse del fuego
relaciona las versiones guatusa y yaqui con un
relato cuna en el que la figura que cumple esta
tarea es una pequefa iguana. En esta narra-
cion, la gente que carece del fuego sabe que
quien lo posee es el jaguar que vive en la otra
orilla del rio y que lo pone bajo su hamaca
para calentarse en los dias de lluvia. El siguien-
te fragmento es una traduccion de la version
libre, en inglés, que Wassén (1937: 27-29) hace
del texto cuna:

"Ellos entonces llamaron a la pequena iguana y le
dijeron que fuera a la casa del jaguar. Durante la noche
llovié mucho y ellos le aconsejaron que cruzara el rio. Asi
lo hizo ella en medio de la lluvia y se dirigi6 adonde vivia
el jaguar. Al encontrarse ambos, el jaguar le pregunt a
qué venia y la iguana le respondi6 que habia venido para
hacerle el favor de mirar el fuego mientras él dormia.
Debido a que habia llovido mucho, todo el fuego del
lugar se habia extinguido, menos el que ardia bajo la
hamaca. Entonces la iguana se sentdé a observarlo.
Cuando vio que el jaguar ya se habia dormido, ella
comenzb a apagar el fuego con su orina, pero el jaguar se
despertd y le preguntdé por qué estaba apagando el
fuego. La iguana le respondié que ella lo estaba obser-
vando cuidadosamente, pero que el fuego se estaba apa-
gando a causa del frio. Entonces el jaguar volvié a ten-
derse a dormir. La iguana siguié apagando el fuego con
su orina, pero antes sacd una llamita, la escondié en su
cresta y se alejé cruzando el rio...".

Otra figura animal que se aprecia en esta
funcién corresponde a la del colibri. Aun cuan-
do desconocemos el texto okaina citado por
Reichel-Dolmatoff (id.: 21) en el que este pija-
ro asume este rol, Rafael Karsten (1935/ 1988:
584-586) reproduce dos versiones shuar de
este mito en las que la obtencién del fuego es
lograda por el colibri.

En ambas versiones el duefio del fuego es
un jivaro llamado Takkea, quien ha aprendido
a producirlo frotando dos pedazos de madera.
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Al no querer compartirlo con nadie, es el coli-
bri quien se propone y lleva a cabo la tarea de
obtenerlo. Dado el idéntico contenido de las
dos versiones, reproducimos a continuacién
un fragmento de la segunda, de suyo mis
extensa y detallada que la primera:

"Por Gltimo, el colibri, himbui, les dijo al resto:
"Bueno, yo robaré el fuego de la casa de Takkea". El coli-
bri se moj6 las alas y se colocd en la mitad del camino,
como si fuera incapaz de volar y temblando como si sintie-
ra frio. La esposa de Takkea, volviendo del campo, vio al
colibri y lo llevd a su casa con la intencién de secarlo y
domesticarlo. Después de un rato, el colibri, habiéndose
secado parcialmente, sacudidé sus alas y tratd de alzar
vuelo pero no podia. La esposa de Takkea de nuevo lo
tomb y lo colocd junto al fuego. Pronto el colibri estuvo
perfectamente seco y se prepard para robar un poco de
fuego. Ya que no podia llevarse todo el fuego, tomé un
poco con su cola, permitiendo que sus plumas se prendie-
ran y salié volando fuera de la casa. Vol6é hasta un 4rbol
alto con corteza muy seca, que los Jivaros llaman makuna.
La corteza también se prendi6 y el colibri se llevd un poco
de esta corteza, llevindola a la casa. "Aqui tienen el
fuego”, grit6 al resto, "enciendan su fuego con éste, pue-
den llevirselo todo, ahora podrén cocinar su comida muy
bien. Ya no necesitan hacer que su comida madure, man-
teniéndola bajo los brazos"".

Entre los mataco, habitantes del Gran
Chaco, la figura que se reitera en esta funcion
es el conejillo de Indias (Cavia cobaya)'. En el
breve texto "How Fire was Stolen" [[Como fue
robado el fuego'l, registrado por Nordenskitld
y reproducido en Wilbert y Simoneau (1982:
99), este pequeiio roedor roba el fuego del
jaguar acudiendo, al igual que en otras versio-
nes, al recurso de coger un poco aprovechin-
dose de un descuido del guardidn. El episodio
en esta versidn se expone en los términos
siguientes:

"Cierta vez, cuando todos los matacos se habian ido a
pescar, un conejillo de Indias fue a visitar a los jaguares
llevindoles un pescado. El queria acercarse al fuego,
pero el jaguar que lo estaba custodiando no se lo permi-
tia. Sin embargo, el conejillo de Indias se las habia arre-
glado para coger algo de fuego, y asi, cuando el jaguar le
preguntb qué estaba cogiendo, él respondié que no tenia
nada, y se fue".

Otra version mataca, "How the Jaguar Lost
Fire" 'Como el jaguar perdio el fuego'l (Wilbert
y Simoneau, id.: 101-102), presenta la situacion
de manera mis elaborada. En este caso, el
jaguar permite que los animales se acerquen al
fuego y cocinen sus alimentos, pero siempre
bajo su mirada con el fin de que ninguno se

lleve ni siguiera una brasita. La traduccién
correspondiente a la obtencidn del fuego en
esta version es la siguiente:

"El conejillo de Indias llegd y tomd su lugar junto al
fuego, empujando algunas mazorcas hacia las cenizas. Un
poco més tarde trajo frijoles los cuales también cocind alli.
Cautelosamente traté de coger una brasa sacindola de
una mazorca que se estaba asando. En ese momento un
ruido proveniente del bosque hizo que el jaguar se volvie-
ra. El conejillo de Indias aproveché la oportunidad para,
con sus patas delanteras, colocar la mazorca bajo su bar-
billa, ocultando asi la brasa. Enseguida, él recogié su
comida cocinada y desaparecié ripidamente. Por eso él
tiene todavia un lugar pelado alli donde presioné la brasa
contra su cuello”.

La obtencién del fuego merced al oculta-
miento de una brasa en el cuello o, especifica-
mente, bajo la barbilla, se constituye en un
rasgo de la situacién presente en varias versio-
nes de esta drea, aunque asociado a diferentes
especies. Asi, en el texto también mataco "The
Theft of Fire" ['El ladrén del fuego'l, registrado
por Métraux y reproducido por Wilbert y
Simoneau (id.: 96-97), es la rata de cabeza
aplanada, el sictim, la que cumple la tarea
cavando un camino subterrineo hasta llegar al
fogdn del jaguar. Aun cuando, segin el texto,
fracasa en la primera tentativa sufriendo un
golpe del jaguar que le deja la cabeza aplana-
da, en un segundo intento logra coger una
brasa y luego se aleja llevindola apretada con-
tra su cuello, hecho que le deja para siempre la
marca del fuego en esa parte de su cuerpo.

En la coleccién de relatos matacos existe
otro texto, éste recogido por Del Campana
(Wilbert y Simoneau, id.: 100-101) en el que se
narra cOmo tras el fracaso de este Gltimo roedor
- que esta version especifica como un topo -
quien acomete la empresa de obtener el fuego
para los indios es el conejo. Cabe aqui hacer
notar que es en este texto donde la figura del
animal alcanza todas las propiedades del
trickster en el cumplimiento de la tarea. Con el
proposito de ilustrar tanto la situacion descrita
como el Gltimo aspecto sefialado, reproduci-
mos a continuacion la traduccién del segmento
correspondiente:

"El infortunio del topo hizo que el conejo fuera cauteloso
y que se decidiera a intentar otro método para tener éxito
en su aventura. Se proveyd de una cantidad de pescados
y se los llevé al jaguar, a quien le dijo de manera muy cor-
tés: "Tio, permitame que cocine para usted este lindo pes-
cado". Pero el jaguar, recordando la tentativa del topo,
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estaba receloso de las intenciones del conejo acerca del
fuego y no queria darle su permiso para tal propésito. Sin
embargo, fue tan insistente el conejo en sus siplicas que
finalmente obtuvo la autorizacién del jaguar. Colocé
entonces los pescados sobre el fuego que se cocinaron,
comenzé a comérselos haciendo desaparecer las sospe-
chas del jaguar. Entonces el conejo, sin ser visto, pudo
sacar del fuego un pequefio pescado en el que habia un
pedacito de carbén encendido. Ocultando cuidadosamen-
te el pescado con el carbén bajo su barbilla, &l se retiré y
corrib apresuradamente donde estaban los indios".

Este mismo rasgo se encuentra en un relato
ofaié registrado por D. Ribeiro y reproducido
en Lévy-Strauss (1961-1972: 131- 132), en el
cual para apoderarse del fuego del que era
duena la madre del jaguar, fracasan el armadi-
llo, el aguti, el tapir, el mono capuchino y el
mono aullador, siendo al final el prea (Cavia
aperea), un pequeiio roedor, quien lo obtiene
de la manera como se aprecia en el siguiente
fragmento del texto en referencia:

"[El prea] Llega a la residencia del jaguar y no se muerde la
lengua: "Buenos dias, abuela, ;cémo estds? He venido por
el fuego". Y diciendo esto se apodera de un tizén, se lo
cuelga al cuello y se va".

También en el plano de las figuras animales
que logran obtener el fuego, cabe hacer refe-
rencia a cuatro versiones citadas por Lévy-
Strauss (1971/1976: 413-414) correspondientes
a las lenguas kwakiutl, nanaimo, lillooet y
coémox, todas ellas ubicadas en el extremo
oeste de la América del Norte.

No obstante, tal como se anotd anterior-
mente, las versiones originadas en lenguas
salish - a las que en este punto se suma la ver-
sibn comox, que es una lengua de filiacién
wakash - tienden a desarrollar argumentalmen-
te el esquema mitico de la obtencién del fuego
acudiendo al motivo de un trueque que la figu-
ra del animal le impone a los duefios de este
elemento, tras haber robado una criatura.

De esta manera, en las versiones nanaimo y
kwakiutl es el vison quien obtiene el fuego que
guardan los espiritus de los muertos a cambio
de la entrega de un nifio en el primer caso, y
del pequefio hijo del propio jefe de los espiri-
s, en el segundo. Una situacidn similar, aun-
que interviniendo la figura de un ciervo, se da
en el texto cémox. Finalmente, en la versidon
lillooet, es el zorro quien tras ver una columna
de humo originada por el fuego que guardaban

los peces, llega hasta el lugar en una piragua;
rapta a un nifo y exige de aquéllos la entrega
del fuego como rescate.

Ya al margen de los rasgos que en lo rela-
cionado con esta actancia contienen las versio-
nes citadas, cabe hacer referencia al texto
mataco "Origin of Fire" ['El origen del fuego',
registrado por Fock y reproducido en Wilbert y
Simoneau (1982: 94-96), en tanto que en él se
desarrolla una situacién en parte distinta a las
hasta aqui presentadas, dada la concurrencia
sucesiva de dos figuras en el cumplimiento de
la tarea.

En esta version, el duefio del fuego es el
buitre de pico rojo, y su guardidn es un "cuer-
vo-chamin" que arroja fuego con un golpe de
su ala a quien llega con la intencidén de llevar-
se una brasa. Mientras el "cuervo-chamin"
estd dormido, llega un sapo a calentarse, pero
aquél se despierta y lo ataca. Prontamente el
sapo salta y arroja agua al fuego, con lo cual
éste se apaga quedando tan sélo una chispa.
El "cuervo-chamin" sopla la chispa y encien-
de de nuevo el fuego, pero temeroso de que
el sapo lo vuelva a apagar, le permite quedar-
se y compartirlo. Este mismo temor le impide
actuar cuando un indio, Tokhuah, llega para
freir sus alimentos. Asi, durante cinco dias
Tokhuah prepara y come sus alimentos bajo
la mirada atenta del guardidn del fuego. Sin
embargo, en un momento en el que éste se
descuida, el indio coge un tizén y emprende
la huida. El "cuervo-chamin" sale en persecu-
cion, pero Tokhuah comienza a golpear los
arboles con el tizdn provocando un incendio
en el bosque y haciendo de este modo que
los arboles que golpeara en su carrera sean
hasta hoy aquéllos con los que la gente
enciende el fuego.

3. Persistencia y trascendencia de la
figura del sapo en el desarrollo
del esquema mitico de la obten-
cion del fuego

Segin se desprende de las versiones referi-
das en 2.2, -con excepcién hecha de las origi-
nadas en América del Norte - es la figura del
sapo la que aparece con mayor frecuencia, ya
sea de manera singular o como integrante de
un conjunto, en funcién de la actancia que
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cumple la tarea de obtener el fuego robindo-
selo a su poseedor y guardian.

De esta manera, como la entidad que sin
acompafiantes cumple este proposito, la figura
del sapo aparece en versiones de procedencias
geogrificamente muy distanciadas como suce-
de con los textos kayud, chiriguano, karaji,
guatuso, chimila y yaqui. A su vez, como enti-
dad coadyuvante en la tarea concurre en las
versiones mby4 y guaraya. A estos casos deben
agregarse la versidn timbiri, en la que el sapo
se limita a escupir para apagar las brasas que
caen del tronco encendido que otros animales
transportan, y la Gltima versidn mataca citada,
donde con su accidén de apagar el fuego el
sapo motiva el temor del guardiin, facilitando
con ello que posteriormente un indio lo robe.

Descontando estas dos altimas versiones, la
funcién del sapo en el desarrollo de la situacién
planteada para la obtencidn del fuego consiste
en tragirselo y luego vomitarlo o escupirlo -
en algunos casos mediando la laceracién cor-
poral - sobre algunas especies vegetal combus-
tible, provocando con ello una llama u hogue-
ra que desde entonces provee a los hombres
de este elemento, hecho este Gltimo que con-
lleva la supresion de la carencia y, por ende, el
cierre del esquema mitico.

De este modo, y en una perspectiva mis
amplia, cabria postular que la frecuencia y
diseminacidn geogrifica de las versiones en
que la figura del sapo opera como la entidad
que obtiene el fuego, se constituyen en ele-
mentos vilidos para esbozar la hipotesis de
que sea propiamente este batracio el que
asume esta funcién actancial en el esquema
primigenio del mito y, conjuntamente con ello,
en el prototexto o versidn originaria que narra-
tivamente lo manifestaba.

De igual manera, y como corolario de esta
hipétesis, podria postularse que las caracteristi-
cas de la situacion en que esta figura actancial
debe merced a su ingenio burlar la vigilancia
del poseedor y guardian del fuego, hayan moti-
vado el hecho de que distintos pueblos reem-
plazaran la figura del sapo por la de aquélla
que en sus respectivas culturas cumple tradi-
cionalmente el rol de trickster, o embaucador,
que, como tal, seria el caso del prea en algunos
pueblos amazonicos; del conejillo de Indias,
entre los matacos, y de algunas culturas salish
en el drea occidental de la América del Norte.

A su vez, y como manifestacion de actitudes
y comportamientos sociales que por su natura-
leza el mito genera, podria visualizarse esta
funcion del sapo en la obtencién del fuego
como inserta en el origen de la creencia de
muchos pueblos amerindios en el sentido de
que el sapo posee la facultad de tragar brasas y
fuego pudiendo conservar estos elementos
aun en el medio liquido en que vive, propie-
dad esta Gltima que se presenta en la existen-
cia del mar, en la versidn yaqui, o del Gran
Rio, en las versiones guatusa y kayui, que el
sapo debe cruzar llevando en su interior el
fuego.

No obstante, el 4mbito en el que esta hipo-
tesis parece encontrar un fundamento de vali-
dez inmediato se configura en torno al hecho
de que la figura del sapo emerge en versiones
correspondientes a otro esquema mitico no ya
como quien logra obtener el fuego, sino como
la entidad depositaria de este elemento.

En esta ultima perspectiva, es ilustrativo el
pasaje de un relato guaratno (Garcia, id.: 90-
91) en el que el fuego es obtenido no ya
mediando un robo, sino directamente del sapo
que lo posee en su interior. El segmento del
relato guarano es el siguiente:

"El guarao, a pesar de que habia tantos alimentos,
comia muy mala comida; pues como no habia fuego, tenia
que contentarse con asarla al sol, el cual era entonces muy
ardoroso.

Como asi no cocinaba bien, un dia llamé al loro y le
dijo: "Vete a buscar un sapo, picalo y trieme fuego". Fue el
loro, picé al sapo pero nada consiguié. Por segunda vez
mandé el indio al loro que sacase fuego del sapo; pero
solo pudo conseguir al picarlo, quemarse un poco el pico.

Como nada conseguia preguntdle el guarao:

- ¢Donde esti el sapo?

- Debajo de un moriche en el centro de un morichal.

Encaminése hacia alld el indio, subibse al 4rbol y al
cortar un gran racimo lo dejé caer sobre el sapo, el cual
quedd con el golpe medio aplastado y empezd a despedir
humo. Al poco rato el sapo se fue poco a poco a la sombra
de un 4rbol que produce la fruta llamada "mugi". Subi6 el
indio al 4rbol , cortd el racimo y al caer encima del sapo
éste despidié un fuego tan grande y violento, que arrasé
toda la tierra".

Un rol anilogo de la figura del sapo, ligado
también en este caso al tema del Gran
Incendio, se aprecia en el relato bocoti "La
madre del Sol y de la Luna" (Margery Pefia,
1990), que integra el corpus de textos corres-
pondientes al dialecto de Chiriqui que hemos
recogido en esta lengua.
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En este relato, después de haber logrado la
golondrina que el Rey del Trueno desencade-
nara una tormenta que extinguidé el Gran
Incendio, se sucede el segmento que a conti-
nuaciéon reproducimos:

"Después de un buen tiempo la golondrina sali6 a la
superficie. Ya no habia fuego y todo el lugar estaba muy
mojado. Viendo que ya todo habia pasado, se dirigi6 al
sitio de donde habia partido, comprobando que alli tam-
bién el incendio estaba apagado. Recorri6 el lugar y en
medio de las humaredas que se alzaban, encontré tinica-
mente al sapo. Al verlo le dijo:

-¢Qué esti haciendo usted aqu?

El sapo le respondié:

- Yo estoy aqui quietecito.

La golondrina, entonces, volvié una, dos, tres veces a
recorrer el lugar, pero s6lo vio humaredas. Esto la enfure-
cié y regresando donde estaba el sapo, lo pis6. Cuando
hizo esto, el sapo boté fuego por la boca. Al momento de
caer este fuego al suelo, la golondrina intent6 cogerlo,
pero el sapo la detuvo diciéndole:

-¢ Por qué fue usted a conseguir agua para apagar el
fuego? Ahora usted quiere cogerlo para volver a apagarlo.
Sepa usted que el fuego serd para la gente que habita este
suelo y, por eso &l quedari dentro del volcin. El fuego
serd para preparar la comida y, por eso, quedari dentro de
las piedras; quedari dentro de la flor de cafia; quedard
dentro del 4rbol de balsa".

Esta funcién del sapo como depositario del
fuego converge en una dimension antropomor-
fica con la figura de "la vieja sapo", en tanto ésta
Gltima se revela con la misma propiedad. Un
caso bastante ilustrativo de esta correlacién se
encuentra en la literatura oral guaraina, especi-
ficamente en dos textos a los que ya hemos
hecho referencia en este trabajo (véase infra,
pégs. 110y 117). En ambos, la situacion se plan-
tea de manera similar: un indio que carece de
fuego se determina a conseguir obteniéndolo
de la entidad que lo guarda en su interior, a
saber, en un caso el sapo y en el otro una india
vieja. El indio trepa a un 4rbol, corta un racimo
de frutas y lo deja caer, aplastando a la entidad
que posee el fuego. Asi, en el caso del sapo:

‘Subi6 el indio al 4rbol, cortd el racimo y al caer encima
del sapo éste despidi6 un fuego tan grande y violento, que
abrasé toda la tierra".

Y en el caso de la vieja india:

"...el indio cort6 el racimo y lo tird encima de ella. Con el
golpe del racimo la india reventé y quedé aplastada,
saliendo de ella una gran llamarada que incendié aquellos
drboles".

Un texto narrativo que contiene la particula-
ridad de refundir estas dos entidades - el sapo
y la vieja sapo - en una sola figura, lo constitu-
ye uno de los episodios de la "Leyenda de los
Makunaima" (Armellada, 1964/ 1989: 38-39),
correspondiente a la tradicién oral de los
indios pemoén, en Venezuela.

Los Makunaima - dos hembras y dos varo-
nes - son los cuatro hijos del Sol y de una
india. Al irse un dia el Sol de viaje y no regre-
sar, su mujer y ambos hijos varones deciden
partir en su basqueda siguiendo las sefias que
el padre habia dejado en el camino. Sin embar-
go, enterado el tigre de este propésito, cambia
las sefias y los hace llegar a su casa. Allj, la
vieja mujer del tigre los acoge y finge proteger-
los, pero un dia envenena con piojos a la
madre. Enterados por un pajarito de este
hecho, los dos hermanos deciden vengarse de
la vieja mujer del tigre, originindose el episo-
dio del que a continuacién reproducimos los
fragmentos pertinentes, omitiendo la numera-
cion en que se disponen en el texto:

"En muy poco tiempo los Makunaima, sin que la vieja mujer
del tigre los conociera, le talaron un conuco muy grande.

Y cuando los ramajes estuvieron bien secos, le dijeron
a la vieja: "Vamos a quemar la tala. Mientras nosotros
pegamos fuego alrededor, ti pega fuego por el centro".

Ellos se prepararon unos palos rajados de araird, que es una
lefia que arde muy bien; pero a la vieja le prepararon otro de
kriché, que es un palo que arde muy mal y no hace llama.

La vieja se agachd y pasé tiempo soplando (...), pero
no logré que se levantara llama. Pero ellos, al contrario, en
un momento cogieron cada cual por su lado y prendieron
candela a todo el alrededor de la tala.

La vieja, al sentir los restallidos del fuego que habia
prendido, se levanté para ver. Y jpobre de ella!, se dio
cuenta de que estaba rodeada por todas partes.

"¢Para eso, para rodearme de fuego por todas partes,
fue que me mandasteis a pegar fuego en el medio?, dijo la
vieja. Y desesperada y chillando dijo también: ";Ah, malva-
dos; ahora yo os atajaré por dondequiera que huyiis; yo
caeré sobre vosotros como fuera, ya estéis en la sabana o
ya os escondiis bajo el agua”.

Ellos echaron a correr mientras la vieja los maldecia. Y,
llegando cerca de un rio, vieron un caimin (Davewiwi) en
la orilla. Entonces volvieron a mascar su kami y se convir-
tieron en moscas y se pusieron al alcance del caimin para
que los tragara.

Ya estaban en el vientre del caimin, cuando oyeron los
estallidos de la vieja sapo mujer del tigre?. Cuando le
lleg6 el fuego saltd en pedazos por todas partes, que son las
piedras de fuego, que se encuentran por todas partes (...).

Por eso es que esas piedras, que nosotros llamamos
kaké sueltan fuego; y de ahi vienen las escamas de los cai-
manes; y también por eso los sapos tragan candela y no se
queman. Ellos son los hijos de la vieja sapo mujer del
tigre, la que envenend a la madre de los Makunaima".
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En convergencia con Ia figura del sapo como
depositario del fuego y con su expresién atropo-
morfizada en la imagen de la "vieja-sapo" la
hipdtesis que recién esbozdbamos se afianza en
la medida en que la figura del batracio trasciende
aln estos nuevos esquemas miticos para insertar-
se en otros que tienen como objeto el fuego.

En este marco, una version munduruca reco-
gida por A. Kruse y reproducida por Lévy-
Strauss (1968/ 1979: 59-60) sobre el mito del ori-
gen de los sapos, asocia el fuego, manifestado
como calor, a la génesis de estos animales. La
sintesis del texto munduruci es la siguiente:

"Un hombre, cuyo abrazo rehuyen todas las mujeres por-
que su esperma les quema la vagina, se consuela mastur-
biandose debajo de una calabaza. Cuanta vez vierte el pro-
ducto de sus eyaculaciones, la vuelve a tapar y la esconde
con cuidado. Pero su hermana la encuentra y la abre: esca-
pan sapos de toda especie engendrados por la esperma.
La hermana se transforma también en sapo de la especie /
bumtay?a/. Y cuando el hombre halla vacia la calabaza, se
vuelve un sapo / méu/".

Una dimension relativamente paralela a la de
este Ultimo esquema, aunque incorporando el
motivo de la transformacion, se percibe en algu-
nas versiones del difundido mito de "la mujer-
grapa", como sucede con el texto sanpoil al que
hace referencia Lévy-Strauss (id.: 42), en el cual
el hombre portador consigue librarse de ella
exponiéndola a las llamas, lo que le ocasiona
tras cubrirse de vejiguillas, terminar convertida
en sapo. No obstante, se trata ya en este Gltimo
caso de esquemas miticos muy distantes al de la
obtencién del fuego, aunque relacionados con
éste merced a un elemento, el fuego, y a una
figura, el sapo, que parecen configurar una dua-
lidad constante en la mitologia indoamericana.

Notas

15 Se trata del roedor que en Costa Rica es denomina-
do "cuilo" o, con menor frecuencia "cobayo". En
algunos paises de América del Sur a esta especie se
la llama comunmente "cuye".

2. Esta expresién en negrita ha sido destacada por
nosotros, al igual que la contenida en el tltimo
enunciado de este texto.
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Apéndice

Tal como los sefialamos en los Preliminares
del articulo, se ofrecen a continuacién algunas
informaciones biésicas sobre las lenguas citadas
en el desarrollo de la exposicion.

En este marco, al término correspondiente a cada
lengua sigue un paréntesis que contiene, cuando
las hay, las denominaciones alternativas con las
que ella es conocida, y, en seguida, la difra corres-
pondiente al namero de hablantes (abreviado h.)
que posee. Cabe aqui sefialar que hemos emplea-
do una linea oblicua (/) para separar las cifras de
hablantes en los casos en que éstas varian segin
los datos proporcionados en las obras consultadas.

Ya fuera del paréntesis, las informaciones se
refieren a la genealogia y al 4rea geogrifica en
que se ubica la lengua en cuestion.

En relacién con los datos proporcionados
debemos dejar en claro que ellos revisten un
cardcter muy general y no tienen otro proposi-
to que el de ilustrar este ambito del articulo.
Esta Gltima aclaracién es vilida en la medida
en que la genealogia de muchas lenguas, en
especial de la América del Sur, constituye un
terreno de suyo complejo y controversial, cuya
dilucidacién es ajena tanto a nuestra compe-
tencia como a los contenidos del articulo.

Finalmente, cabe anotar que para las infor-
maciones dadas hemos acudido a las obras de
Tovar y Larrucea de Tovar (1984); Migliazza y
Campbell (1988); Campbell y Mithum (1979) y
Thompson (1979), estas dos tltimas en lo refe-
rente a las lenguas de América del Norte.

apapocuva (casi extinta) Lengua tupi cuyos
escasos hablantes se encuentran en las riberas
del Rio Dourados, en el extremo sur del Estado
de Mato Grosso, Brasil.

apinayé (apinajé, apinagé; 290-450 / 500 h.)
Lengua que integra la rama apinayé-kayapo
del llamado Grupo Noroeste de la Familia Gé,
y cuyos hablantes se ubican al oeste de
Tocantinopolis, en el Estado de Goiis, Brasil.

bakairi (bacairi, bacaeri, kura, anauqua, nahuk-
wa; 300-400 h.) Lengua caribe del grupo xingi
hablada en las riberas de los rios Paranatinga y
Nobvo, en el sur de la Amazonia, Brasil.

bocotd (bogoti, bogota, bukueta, bufueta;
1.500 h.) Lengua del grupo guaymi de la
Familia Chibcha, hablada en las provincias de
Veraguas, Bocas del Toro y Chiriqui, en el
extremo occidental de Panamai y, en los altimos
anos y por procesos migratorios, en localidades
del extremo sur de Costa Rica.
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clallam (klallam; 700 h.) Lengua de la rama
Central de la Familia Salish, hablada en la Isla
Vancouver, Canadi, y en el extremo noroeste
del Estado de Washington, Estados Unidos.

comaox (sishistl; casi extinta) Lengua de la rama
Central de la Familia Salish, hablada en la Isla
Vancouver, Canadi.

cuna (kuna, bayano; 21.750 / 40.000 h.) Lengua
de la Familia Chibcha hablada mayoritariamente
en la region de San Blas y las pequenias islas
costeras en la parte oriental de la costa norte de
Panami, y por algunas minorias en Colombia,
especificamente en las regiones de Caimin
Nuevo, Antioquia, y Arquia.

chimila (chamila; 350/ 500-800 h.) Lengua de
la Familia Chibcha hablada al sur de la Sierra
Nevada de Santa Marta, Colombia.

chiriguano (aba, camba, tembeta; guarayo
(Paraguay); churunchu (Argentina); 28.000 -
35.000 h.) Lengua guarani del grupo tupi-guarani
de la Familia Tupi, hablada en el noroeste de
Paraguay; en la region de Tarija, en el sudoeste
de Bolivia, y en el llamado Chaco Saltefio y en
Jujuy, en el extremo norte de Argentina.

gorotire (kayap6 del Xinga; 200-250 / 520 h.)
Lengua de la rama apinayé-kayapo del Grupo
Noroeste de la Familia Gé, hablada en las ribe-
ras del Rio Fresco, afluente del Xingi, en los
estados de Pari y Xing, Brasil.

guaratino (warao, guarao, uarao, warrao,
faraute; 15.000-16.000 h.) Lengua independien-
te hablada en las Bocas del Orinoco, en el
extremo sur de Venezuela.

guarayo (véase chiriguano)

guatuso (maleku; 200 h.) Lengua de la Familia
Chibcha hablada en las mirgenes del Rio
Tonjibe, afluente del Rio Frio, en el norte de
Costa Rica.

karaja (caraji, carayahi; 800-950 / 1.720 h.)
Lengua Macro Gé, integrante del denominado
grupo karaji, hablada en el Mato Grosso, Brasil.

kayapo (cayap6; 1.800-2.200 h.) Lengua de la
rama apinayé-kayapd del Grupo Noroeste de

la Familia Gé, hablada entre los rios Xinga y
Tapajoz, en el Estado de Par4, Brasil.

kayud Lengua guarani de la rama tupi-guarani de
la Familia Tupi, hablada entre los rios Paraguay y
Parani, en el sur del Mato Grosso, Brasil.

krab6 (craho, craho, krio; 630-820 h.) Lengua
de la rama timbiri del llamado Grupo Noroeste
de la Familia Gé, hablada en la margen derecha
del Rio Tocantes, en el Estado de Goiis, Brasil.

kubenkranken (kubenkrankegn, kuben-kran-
kegn; cabeza pelada; 300-350 / 385 h.) Lengua
de la rama apinayé-kayapd del llamado Grupo
Noroeste de la Familia Gé, hablada en la zona
de Riocinho, en el sistema fluvial del Rio
XingQ, en el Estado de Par4, Brasil.

kwakiutl (kwakwala; 1.000 h.) Lengua del
denominado Grupo del Norte de la Familia
Wakash, hablada en la regién centro-oeste de
la Columbia Britdnica, Canada.

lillooet (lilloet, lilluet; 1.000 h.) Lengua perte-
neciente a la denominada Divisién Interior
Nortefia de la Familia Salish, hablada en las
mirgenes occidentales del curso inferior del
Rio Fraser, en el extremo suroeste de la
Columbia Britdnica, Canada.

mataco (mataguayo, vejoz; 10.000-15.000 h.)
Lengua de la rama mataco-maco de la Familia
Matako-Guaykurd, hablada en la zona argenti-
na del Gran Chaco.

mbyd (mbia, mbua, caaygua, caingui, kaiwa, bati-
cola, tembecua; 8.500-10.500 h.) Lengua del
Grupo Guarani de la Familia Tupi-Guarani, cuyos
hablantes se hallan dispersos en la region de
Guairj, en el sudeste de Paraguay; en los Estados
de Sao Paulo y Parani, asi como en la parte meri-
dional del Mato Grosso, en Brasil, y en la
Provincia de Misiones, en el extremo norte de
Argentina.

modoc (10-50 h.) Lengua que en conjunto con
el klamath integraban la Familia Klamath-
Modoc, y cuyos escasos hablantes viven en el
extremo norte de California y en la regién
suroeste del Estado de Oregon, Estados
Unidos.
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munducurd (pari, paiquizé; 1.200 h.) Lengua
de la Familia Tupi, hablada en los confines de
los Estados de Pard y Amazonas, Brasil.

nanaimo Lengua de la Familia Salish, hablada
en la Isla Vancouver, Canadi. La denominacion
y ubicacién de esta lengua las proporciona
Lévy-Strauss (1971/ 1976). No obstante, no se
encuentran referencias de ella ni en Thompson
(1979) ni en Migliazza y Campbell (1988).

ofaié (ofayé, opayé-shavante, guachi; 23 /
extinta) Lengua Macro Gé (para algunos sin
clasificar) que se habld o que hablan sus esca-
sos hablantes en la zona comprendida entre
los rios Ivinhma, Pardo, Verde y Nhanduhy, en
el sur del Mato Grosso, Brasil.

okaina (ocaina, ducaina, anuja; 150-200 h.)
Lengua de la rama bora-witoto Chuitoto) de la
Familia Aruaca, hablada en el extremo noroes-
te del Departamento de Loreto, en la region
amazodnica de Perq.

pemon (pemong, jarecuna, aricuna, arekuna,
daigok; 2.000-3.500 / 7.000 h.) Lengua caribe
de la rama paravilhana del llamado Caribe
Nortefio, hablada en la cuenca del Caroni,
cerca de la Sierra Roraima, en el extremo suro-
riental de Venezuela.

pilaga (toba-pilagi, guacurure, yaritilaga; 500-
1.350 / 1.000-4.000 h.) Lengua de la Familia
Mataco-Guaycur(, hablada en los Departa-
mentos de Bermejo y Patifio de 1a Provincia de
Formosa, en el Gran Chaco, en el extremo
norte de Argentina.

sanpoil (okanagan, Lago Colville; 1.000 h.)
Lengua del Grupo Sureno de la llamada
Divisién Interior de la Familia Salish, hablada
en el sur de la Columbia Britdnica, Canada.

shavante (xavante, chavante, akuen, akwe,
yamo; 2.000 -4.200 h.) Lengua del Grupo
Central de la Familia Gé, hablada en la ribera
derecha del curso superior del Rio Dos Mortos,
en el Estado de Mato Grosso, Brasil.

sherenté (sherente, xerenté; 260 / 300-500 h.)
Lengua del Grupo Central de la Familia Gé, habla-
da en la regidon cercana del parque indigena de
Tocantinia, en el este del Estado de Goiis, Brasil.

shikrin (xikrin, cicrin, xicrin, chicri, xukruy,
dioré dzyoré; 280 / 298 h.) Dialecto del kaya-
D6, hablado en la region de los rios Itacaiunas
y Bacaji, afluente este Gltimo del Xingg, en el
Estado de Para, Brasil.

shipdia (achipaya, pacipoya; extinta) Lengua del
Grupo Yuruna de la Familia Tupi, cuyos hablan-
tes habitaban la cuenca del Rio Xingd, Brasil.

shuar (shuar jivaro, shuara, shuor, xivaro, chi-
waro; 25.000 h.) Se denomina asi a la variedad
de la lengua jivara hablada en la regidn de
Macas, Provincia de Morona-Santiago y
Zamora- Chinchipe, en el oriente de Ecuador.

suyda (tapayuna, Beico de Pau; 70 / 125 / 138
h.) Lengua del Grupo Noroeste de la Familia
Gé, hablada por escasos nativos en el Parque
Xingq, en el Estado del mismo nombre, Brasil.

tembé (100-280 h.) Lengua del Grupo Tupi-Guarani
de la Familia Tupi, hablada en las Bocas del
Amazonas, en los Estados de Pard y Maranh?o, Brasil.

thompson (1.000 h.) Lengua perteneciente a la
denominada Divisidn Interior Nortefia de la
Familia Salish, hablada en la mirgen oriental
del curso inferior del Rio Fraser, en el extremo
suroeste de la Columbia Britinica, Canada.

timbird (1ajé; 200 h.) Lengua de la rama llamada
también timbird del Grupo Noroeste de la Familia
Gé, hablada en el Estado de Maranhao, Brasil,

wiyot (extinta) Lengua de la Familia
Algonquino-Ritwan, que se hablo en el extre-
mo noroeste de California, Estados Unidos.

yaqui (20.000 h.) Lengua de la Familia Uto-
Azteca hablada en los municipios de Guaymas,
Bicum, Cajeme y Empalme, en el noroeste de
Estados de Sonora, México.




