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ABSTRACT: The South American Myths on the Origin of Fire. The article presents South American
Indian mythical explanations about how men got use of fire for the first time. Most Indian traditional
narratives state fire was originally under possession of a stingy creature, who refused lending it to
human beings, and was, therefore, the victim of a theft in benefit of man. Mythical schemes, their
ethnic and geographic distribution and their Hemispheric connections are also discussed.

INTRODUCCION

El examen de los mitos que, entre los pueblos primitivos o barbaros explican c6mo el
hombre lleg6 a entrar en posesion del fuego, evidencia que ellos se encauzan segun dos
corrientes mayores. Unas veces describen comoel fuego llega a poder de los humanos como
resultado de un hurto a su anterior poseedor. En otros casos, el sefior del fuego hace
donacién de su tesoro a los hombres o les ensefia a producirlo y conservarlo. Es ésta una
distincién muy general, cuyos contornos se vuelven un tanto borrosos cuando se observa
que, casi siempre, el hurto al antiguo duefio del fuego va seguido de la entrega del bien a
los humanos, puesto que quien roba la primera llama no es, sino excepcionalmente, un
hombre. Y puede observarse que, en el segundo conjunto, se encierran, en verdad, dos
hipétesis; pues una cosa es hacer entrega de un primitivo fuego y otra ensefiar a producirlo,
aunque, cominmente, ambas actividades se integren en un mismo acto. Algunas narracio-
nes, ademés, hacen excepcién a estas explicaciones, y sustituyen, por ejemplo, el hurto
clandestino por la desposesion violenta; pero son menos frecuentes. En la mitologia
sudamericana el hurto del fuego es, con mucho, el tema principal, mientras que el don de
un fuego no habido por hurto, o 1a ensefianza de su produccién, ocupan lugar secundario.
Elempleo de la pura fuerza paraarrebatarlo a su primer duefio aparece s6lo esporadicamente.!

Los mitos americanos que nos refieren c6mo los hombres obtienen el uso del fuego
suelen exhibir una estructura simple, pues comienzan con una mencién o una descripcion

* investigador asociado. Museo Nacional de Historia Natural. Casilla de Correos 399, 11000
Montevideo, Uruguay.

(1) Un raro ejemplo en el cual el fuego es arrebatado por violencia aparece entre los tehueiches
meridionales (Bormiba y SIFFReDI, 197 1:209y variantes:213-14, 218). El piche tenfa fuego pero no
lo daba; era egofsta. Cuando los demés venfan a calentarse, achicaba el fuego, y tampoco los
dejaba quemar lefia en su fogén. Elal -la teofanfa principal de los tehuelches surefios- se enojé
poresa conducta y undia le tajes el caparazén, cruzandoselo entiras, y, ademaés, le quité el fuego.
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sintética del afligente estado de miseria en que los hombres estaban sumidos por la carencia
del fuego, para narrarnos incontinenti c6mo, por virtud de un ardid o un engafio, algin astuto
benefactor logra la posesion del elemento igneo y lo pone, generosamente, al servicio de
los seres humanos. Esta carencia originaria del fuego implica, en este caso, como natural
contraposicion, la existencia de un acaparador, de un duefio avaro que usa el fuego en
provecho propio y se niega a compartirlo con los demas. Tal situacion de tension se ubica
en el tiempo primordial, y pone en juego valores que el indfgena aprecia y antivalores que
aborrece.

Laintensidad con que es detestada la mezquindad es facilmente comprensible en el seno
de sociedades que experimentan cotidianamente tan grandes carencias materiales y que
sufren, con una frecuencia también casi diaria, las alternativas de una caza, pesca,
recoleccién o cosecha desigual, pues para unos ha sido mas provechosa que para Otros.
Semejante estructura econdmica impone conductas solidarias, y quien de ellas se aparta es
un enemigo publico. El avaro debe recibir su justo castigo y con ello el mito, adem4s de dar
significado a una actividad relevante de la vida del grupo, cumple una funcién moral
ejemplarizante. El principio de retribucién lo alcanzard invariablemente, y €l mezquino
sufrir4 las consecuencias de su proceder antisocial: quedara sin fuego, y a veces también
perder la vida o deberd resignarse a cambiar de naturaleza.

Frente al poseedor avaro del fuego, surge la figura de quien se lo quita y lo pone al
servicio de todos, término que debe, en puridad, restringirse més bien al conjunto de los
hombres de nuestro grupo humano, de nosotros.? Juzgadoel episodio por el exiguo nimero
de sus actores, que frecuentemente son s6lo dos: duefioavaroy héroe hurtador, y de acuerdo
con lo que vale hoy el bien hurtado -un mero tizén y a veces s6lo una brasa- estarfamos
tentados a ver en el protagonista del hurto, a un ratero, €sto €s a un “ladrén que hurta con
mafia y cautela cosas de poco valor” segin dice la definici6n académica. Juzgado de
conformidad con los valores nativos, estamos ante un héroe benefactor que arriesga su vida
y su integridad corporal en esta operacion hazaftosa, como a veces lo pone de manifiesto
la muerte de quienes lo han precedido en el intento, 0 los rastros, marcas y caracterfsticas
que se imprimir4n en su cuerpo, cComo consecuencia de las lesiones o quemaduras que podré
sufrir durante la empresa.

Es digno de sefialarse que, en el procedimiento de obtencion del fuego por hurto, los
actores de esta aventura, hurtador y hurtado, sean casi siempre animales. El duefio
originario del fuego es el jaguar, el uruby, laranao la hembra del sapo, el yacaré, laiguana,
el lobo grande de rfo, el aguard guazd y hasta el apere4; y, en algunos sitios de la Amazonia
Occidental, gigantes o personajes malignos. Quien ejecutaclhurtoes también normalmente
un animal, pequefio e insignificante por afladidura, pero provisto de astucia, agilidad y
rapidez. Tal es el caso del mismo apered, del sapo y, sobre todo, del picaflor u otras aves
pequefias. En los mitos en que un héroe cultural o una teofania ejecuta el hurto, ocurre que
este personaje asume forma animal, como si ello fuera una condicién necesaria o, al menos,
natural para llevarlo a cabo. Los mellizos miticos se vuelven peces para que los pesque el
lobo de rio (Pteronura sp.) o el aguard guazi (Chrysocyon sp.) La teofanfa tribal se
transforma en tapir o en venado putrefacto para atraer a las aves carrofieras, a las que
arrebatar4 el fuego 0 alas que extorsionar4 paraque se loentreguen. Inapirikuli, el demiurgo

(2) Nosotrosesel grupotribalenla medida en que se reconoce como una unidad originariay afectiva.
Si los que estdn fuera de ese limite sufrieron por la falta de fuego o de otros bienes, o, si,
inversamente, se beneficiaron con el fuego obtenido por nosotros, es asunto normaiments ajeno
al interés del mito. Esa preocupacién humanista no ocupa lugar importante en la conciencia
etnogréfica. En principio Jos otrosno interesan gran cosa, salvo como amigos o como peligro real
o potencial. Por sus medios habran conseguido su fuego; de cierto no lo sabemos ni nosimporta
mucho. Desde luego, entre informantes mas o menos aculturados se manifiesta la idea de la
universalizacién de los beneficios del bien, asi como la del sufrimiento general por su faltadurante
ol tiempo originario.
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baniwa, se vale del auxilio de las ranas para el mismo fin. El héroe cultural pemo6n, para
cuimplir su cometido, se transforma en grillo, y asf en otros casos.

Claro es que esos animales, protagonistas del mito, tienen, sin embargo, rasgos tales que
no es posible encasillarlos en las categorias zool6gicas que usa el pensamiento occidental,
sin violentar las concepciones etnograficas y sin desconocer 1o que, para el primitivo, es o
puede ser un animal. Porque estos entes muestran el conocido bimorfismo, tanto fisico
como intelectual, que los caracteriza en el &mbito de la conciencia mitica. Su forma parece
cambiar de humana a animal y viceversa, sin que se detalle en qué momento €so ocurre y
ni siquiera pueda decirse si 1a transformacion va implicitamente supuesta en el relato o si
el narrador, sencillamente, no se ha detenido a pensar que la accién descrita es imposible
para el animal si no adopta otra morfologfa, o para el hombre, si no asume caracterfsticas
fisicas que no tiene. En lo intelectual, es notorio que estos personajes expresan una
intencionalidad y, en general, una psicologia trasuntada en actos, que s caracteristica del
pensar y el sentir humanos.

Dejemos de lado las explicaciones que buscan las causas de este fendmeno llamativo
en concepciones totémicas, que s6lo vienen al caso cuando se dispone de abundante
material probatorio para fundar tales hipétesis, lo que es harto problemético en Sud
América. Bastenos sefialar que, para la 16gica aplicada indigena, explicar es encontrar una
causa préxima de un fenémeno o un hecho. Con su exposicion se satisface 1a necesidad
inmediata de una respuesta etiolégica. Es suficiente saber que el fuego fue arrebatado por
un picaflor al ogro Tacquea, por un adolescente al jaguar o por un héroe artero al urubi-rey,
y que, por esta via, pasé a los hombres, sin que interese saber c6mo y por qué lo tenfan el
susodicho ogro, el felino o el buitre, ni menos ain c6mo el fuego se habfa generado. La
explicacion no es, en modo alguno, una pesquisa que aspire a remontarse a causas primeras,
ni siquiera a origenes més o0 menos lejanos. Basta situar la accién en un contexto bien
diferente, en un antes que el acto heroico hizo desaparecer para siempre. La intervencién
animal o 1a gestién de los demiurgos cumple su funcién de ubicar los sucesos miticos en una
metahistoria, en el tiempo sin cronologfa de un mundo todav{a 14bil.

En esa escena de dos actores principales, a los que se acopla, en ocasiones, algin
acompaflante del avaro o algin auxiliar del héroe benefactor, ;qué papel desempefia la
humanidad, esto es, la comunidad favorecida? Muy modesto, en realidad. Apenas el de un
coro casi siempre mudo, mencionado para pintar su infeliz situacién originaria, y que
reaparece al fin de 1a accién como beneficiario del don que recibe del conquistador del bien.
Es raro que su actividad traspase esos pasivos limites, pues, por s{ mismos, los hombres se
revelan impotentes para cambiar su suerte, y otros deberan hacerlo por ellos.

Los episodios descritos, pues, encuadran del modo m4s cabal en la concepcion de que
la cultura es un don recibido y no el resultado de la experiencia humana, en contra de lo que
suponemos deberfa concluirse de la observacién cotidiana. Elhombre no reivindica para su
autorfa o su creatividad ningin progreso trascendente. Los bienes fundamentales, las
instituciones bésicas, las normas que dan su sentido a la sociedad son la obra de teofanias
o héroes del pasado que, con mayor prestigio, saber y potencia, han aportado beneficios a
la desvalida comunidad. Conservarlos es obra no s6lo de interés y utilidad, sino que
configura sabia politica para seguir contando con el favor de las potencias benéficas del
mundo sobrenatural y justifica la ritualidad que, frecuentemente, informa el ejercicio de
esas précticas.

Como queda antes dicho y veremos en la revisién que sigue, muchas veces el logro del
dominio del fuego es atribuido no a una donacioén de la materia ignea, sino a la ensefianza
del modo de generarlo. Esta docencia la imparte un héroe cultural, generalmente un animal;
a veces una teofanfa o una figura mitica de dudosa categorizaci6n. La ensefianza del uso de
los palillos igniferos o del método de percusi6n deberia hacer, en principio, ocioso el hurto
del fuego, pues, una vez puesto al alcance del beneficiario el procedimiento para encender
la lama, no se advierte la necesidad de arrebatarla a poseedor alguno. Sin embargo, es tan
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fuerte el peso tradicional del hurto mitico, que frecuentemente vemos en América indigena
c6mo en un mismo relato el fuego es robado para entregarlo a los hombres y a esto sucede
la ensefanza de co6mo se lo puede producir, a pesar de que es claro que el adiestramiento
en este mecanismo hace indtil el previo hurto de los tizones ardientes. En ello podemos ver,
sea la confluencia de distintas tradiciones miticas que subsisten, sin clara conciencia de sus
incongruencias, sealaadicion aun demiurgo de un nuevo logro que se sumaa sus donativos
y ensefianzas, por virtud de un fenémeno bien conocido de concentracién de rasgos y hechos
an4logos en una figura carismatica, que los atrae a si.

Las nparraciones acerca de la obtencion del fuego que hallamos en la ritologia
sudamericana son, indudablemente, cumplidas muestras de concepciones prop.as de la
conciencia mitica plasmadas en lo que llamamos sus moldes.?

Pero seria ignorar las raices de nuestra propia civilizacion occidental desconocer que,
en su origen, los mitos helénicos de la obtencién del fuego por 1a humanidad muestran un
sustancial paralelismo con miltiples concepciones etnogréficas, esparcidas através de todo
el ecumene primitivo. Una sucinta mencion de las concepciones y creencias que albergéel
espiritu griego, hasta el advenimiento de los tiempos clasicos permite sitar, en dimension
y marco més familiar, el pensamiento de la Barbarie. Por un lado, encniramos el célebre
episodio del hurto del fuego divino, que ¢l mito atribuy® mayoritariamente al titan
Prometeo, el hijo de Y apetc, y, por otro, la tradicion de un fuego producido por experiencia
creativa de la diviridad y, aparenferente, comumnicada a los bombres. Pero, para situar el
don de Prometco alos hombres en un contexto comensurable con las tradiciones etnograficas
americanas. .. - debemos recurrir al drama esquiliano, en donde la figura del ut4n aparece
subliznada por el genio del poeta y convertida en ' prototipo tragico de héroe altruista,
castigado, con implacable rigor, por una deidad celosa de su poder y de sus privilegios
divinos. Fl Prosaeteo de EsQuiLo es un héroe filantropo gue actia movido por amor a la
humaaidad, a la que entrega. no solo el fuego, sino todos los bienes fundamentales para
basar ¢ ellos el desarrollo de la civilizacion, de conformidad esto con la concepcion
progresista que tenia Esouiio del devenir humano * Esta concepcidn progresista es propia
del naciente racionalismo helénico, no del pensamiento tradicional munife stado a través de
los poemas épicos y didascélicos. Paraencontraruna tipificacién mas etnograficadel actuar
de Prometeo es preciso acercarsc a la figura esbozada en su Teogonia por HEsfopo, que no
buscaba crear un personaje tragico que reuniera los rasgos agoénicos capaces de provocar
la catarsis que el drama griego procuraba suscitar entre los espectadores. HEsfobo queria
trazar un cuadro de los origenes divinos, y en €l las vicisitudes de los hombres juegan un
papel secundario. El Prometeo de Hestopo (Teog., v. 535-569) es una teofania astuta
(rowtASBovrog de variados recursos) no carente de razos que bien le valdrian hoy el
calificativo de trickster, burlador. Por dos veces pretende engariar a Zeus: primero cuando,
sinolvidarsus artes pérfidas (50A{ng & 00 AfideT0 TéxvNg), le ofrece ensacrificiolos solos
huesos de las victimas, cubiertos de grasareluciente, de modo de presentarlos como ofrenda
atractiva. Con ello quiere reservar los trozos mejores a los hombres, trozos que también
ofrece a Zeus, pero disfrazados bajo un aspectomenos seductor. Elloprovoca lairade Zeus,
puesto que el acto de eleccion, por su ejemplaridad, fija una pauta de conducta para el
devenir y 61 consagrard la actitud de los sacrificantes futuros. Luego, cuando el Cronida,
lleno de rencor, niega a los hombres el fuego, el titan hurta un poco del elemento ardiente
en una caiia hueca y lo entrega a los humanos, lo que le aparejar, esta vez, el castigo del

(3) Nos hemos ocupado extensamente de esto en la Introduccién de '/ te matamu’a, (1987) y nos
remitimos a lo expresado alli.

(4) Laconcepcién de la historia primera como un progreso, aunque el impulso para esos adelantos
provenga de donesy ensefianza de las teofanlas, estd clara en Esauio. Como proceso histérico
se afirma en los epictreos, y de éstos pasa a Lucrecio.
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dios supremo. En esta actitud de burlador, ciertamente encontraremos paralelos no muy
distantes en la mitologfa indigena. A su vez, es también patente que podemos descubrir en
Zeus la figura del avaro egofsta, tan comin en las narraciones etnograficas, que ha sido
purificada por la religiosidad helena. Ella le ha prestado motivaciones éticas, aunque no
necesariamente convincentes, y la ha dotado de argumentos para justificar su negativa a
conceder ei fuego a los hombres.

Allado de esta linea de tradicién, que funda el don del fuego en un burto previo realizado
contra un duefio que niega su uso, también la antigiiedad griega conoce la version del fuego
descubierto empiricamente por la rotacién de dos palillos (rupeior) acto que cumple
Hermes, segin un conocido himno homérico (Eig Epunv v. 108-113, Loeb). Aunque ¢l
himno nada diga acerca de c6mo pas6 este uso a los hombres, parece sobreentenderse que
este fuego, que puede calificarse de terrestre frente al arrebatado por Prometeo, qued6 desde
entonces al alcance de la humanidad. Y quizas por ensefianza del propio Hermes, que no
s6lo inventa en la tierra el procedimiento, sino que alimenta la llama hasta darle una
luminosidad que se percibe a lo lejos. A este sistema atribuian los griegos alta antigiiedad,
segiin surge de un pasaje de un poema de ApoLONIO Ropio, quien lo supone usado durante
las miticas andanzas de los argonaustas (Argonduticas, 1, 1184).

Las historias miticas de las dos Américas, que de inmediato pasaremos a considerar, se
nos presentan vestidas con un ropaje que, a quien no est4 habituado al contacto directo con
la literatura oral indigena, puede aparecer a veces pueril, tosco o incongruente. Pero la
comprobaci6n de la identidad basica de los temas clasicos y los etnograficos, que traducen
ideas comunes bajo formas distinias, ha de facilitar, seguramente, que €stos sean apreciados
en una dimensién mas comprensiva, que haga justicia a su significado en el ambito
espiritual indiano.

LAS EXPLICACIONES SUDAMERICANAS
El fuego del jaguar

Textos ges. La explicacion que dan los ges septentrionales acerca de c6mo los hombres
de su grupo tribal obtuvieron el fuego es notablemente uniforme, si se consideralaamplitud
de la zona que ocupan. Puede, pues, hablarse de un mito ge, porque las diferencias que se
aprecian entre las versiones s6lo se expresan en detalles, o se han producido por adicion de
nuevos incidentes, facilmente perceptible.

Tomaremos, para el caso, como ejemplo, el esquema de las versiones timbiras, y
sefialaremos luego los apartamientos principales que de aquél hacen las versiones cayapoes,
cherentes y chavantes. Con ello no suponemos que los relatos timbiras estén mas cerca de
un hipotético esquema primitivo del grupo ge, sino solamente lo hacemos por razones de
sencillez expositiva.

En elesquema timbira la narracién del mito sigue los siguientes pasos: 0) Primitivamente
los hombres no poseian el fuego para cocinar sus alimentos. Comian, pues, los alimentos
crudos, calentados al sol. Este introito a la narracién puede faltar, y darse por sobreenten-
dido. 1) Un hombre casado va con su cufiado, que parece ser apenas un adolescente, a buscar
los pichones de un nido de papagayos o araras que ha visto, unas veces en loalto de un arbol,
otras en la grieta de una roca abrupta. 2) Con ayuda de un palo o de un tronco, hace subir
al muchacho para que éste coja los pichones y se los arroje al suelo. 3) El chico se asusta
ante la actitud agresiva de los papagayos que defienden el nido, y no se anima a tomarlos,
a pesar de las 6rdenes del cufiado. 4) El cuilado, irritado, quita el palo, tronco o escala y se
marcha y deja al muchacho encaramado en lo alto, imposibilitado de bajar. 5 En esta forma,

(5) Generalmente se sefala o se describe la situacién de extrema necesidad en que queda el
muchacho, sucio, sin alimentos ni bebida.
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el mito integra en su texto un motivo muy difundido en las tradiciones indigenas
sudamericanas, el del despojador de nidos abandonado en la altura, sobre el cual
volveremos m4s adelante. 5) Aparece un jaguar, que nota la presencia del muchacho, y le
pide que le arroje los pichones. El muchacho lo hace. 6) El jaguar lo incita a saltar, y el
jovencito, luego de vencer su aprension, pues teme que el jaguar lo devore, salta sobre el
lomo o las manos del felino. 7) El jaguar lo conduce a su casa, en la cual se usa fuego para
asar los alimentos. En algunas versiones, antes de esto, le da de beber o lo lleva a donde
puede beber y comer. 8) En la casa lo trata como hijo adoptivo, pero la “mujer” o hembra
del jaguar le demuestra, desde el principio, su animosidad. 9) Cuando el jaguar sale a cazar,
el chico queda solo con su madre adoptiva, renuente a desempefiar tal papel; y, cuando pide
o toma un trozo de carne asada, la tigresa le ensefia los dientes, amenazadoramente. 10) El
muchacho huye y busca a su protector, a quien cuenta el incidente. 11) El jaguar reprende
asumujer, que daexcusas: lo hahecho porjuego; nolo volverd ahacer. 12) Cuandose repite
el hecho el jaguar hace para su ahijado un arco, munido de sus correspondientes flechas, y
le dice que, si vuelve a ocurrir la amenaza de 1a hembra, la fleche, sea para herirla, sea para
matarla. 13) Se repite una vez mas el incidente: la hembra del jaguar amenaza al chico
cuando éste pide o toma comida y el mocito, usando el arma recibida, en unos casos la hiere
yenotros lamata. 14) Como elincidente ocurre durante la ausencia del jaguar, el chico, unas
veces, huye a su casa en la aldea; pero, mas amenudo, espera la vuelta del jaguar y le refiere
lo ocurrido. S6lo después de esto, regresa a su casa, con la anuencia de su padre adoptivo,
y, en algin caso, lieva el fuego que le da el jaguar. 15) En la aldea cuenta lo ocurrido y
manifiesta que el jaguar tiene fuego y come alimentos cocidos. Todos aprecian esta comida,
y parten a robar al jaguar su fuego. 16) En ausencia del felino los hombres se llevan los
tizones o troncos encendidos, de modo de dejar al tigre desprovisto del susodicho
elemento.? El transporte se hace, en general, mediante el acarreo del tronco, conducido por
el tapir o llevado en postas por varios hombres-animales. Tal es el origen mitico de las
competencias de carreras de troncos, caracteristicas de timbiras y cayapoes. A este esquema
se cifien, con variantes irrelevantes, los textos krahoes (ScHULTz, 1950: 72-75; MELATTL, en
WILBERT Y SIMONEAU, 1984:122-24), apinayés (DE OLIVEIRA, 1930: 75-80; NIMUENDAJU, en
WILBERT y SIMONEAU, 1978:172 ss.), canela (NMUENDAJG, 1946:243), krenyé (NIMUENDAJU,
1914:633-634).

Como suele suceder en otros casos, los textos apinayés son los que presentan alguna
diferencia m4s marcada con los dem4s. Aquf esta diferencia consiste en la interposicion de
un incidente, que matiza el regreso del mocito a la aldea. El jaguar, al despedirlo, le
recomienda que, si oye el llamado de la roca o de la aroeira,’ puede contestarlo sin
inconveniente alguno; pero que se guarde de responder al llamado del tronco podrido. En
la version de NIMUENDAIG el muchacho olvida esta advertencia, contesta al tronco podrido
y, por eso, los hombres tienen vida corta. Este conocido motivo etiol6gico, que es una
variante de una de las més difundidas explicaciones miticas de la atribuci6n al hombre de
una vida perecedera, estd aqui, a todas luces, interpolado en un contexto alégeno. La
contestacion incauta al espiritu o al sobrenatural maligno hace caer al imprudente bajo su
poder, lo somete a su regla, y fija, por la ejemplaridad de los actos del tiempo originario,
una norma fundamentante del destino comuin de la especie.

Todavifa la versién apinayé de NIMUENDAJG prosigue con un cuento de ogro burlado,
pues el chico que regresa, después del incidente aludido, es capturado por un ogro y
encerrado en una canasta; pero escapa de ella con su astucia. También este incidente es, y

(6) Los relatos no contienen ninguna mencién a la repulsa que semejante conducta ingrata deberfa
suscitar en el narrador, el auditorio o el grupo, segun los padrones éticos de Occidente.
Aparentemente esta conducta no serfa percibida como moralmente reprobable.

(7) Arbol grande de la familia de las anacardidceas, de madera muy dura (Schinus molle L.).
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aun mas claramente que en el precedente caso, una interpolacion local dentro del esquema
del mito.?

Las versiones de las diferentes parcialidades cayapoes: gorotires (BANNER, 1957:42-
44); kuben kran kegn (METRAUX, 1960:8-10); xicrines (VIDAL, 1977:232); beico de pau
(SEEGER), menkronontires (VERSWIVER) y pau d’arco (NIMUENDAJU) los tres en WILBERT y
SIMONEAU (1984, respectivamente en pp. 108-10, 125-28 y 134-35) y otra sin especificacion
de grupo (LUKESCH, en WILBERT y SIMONEAU, 1978:184) se atienen a este esquema, con
variantes de meros detalles. En estos textos ya no es el temor a los psitdcidos agresivos lo
que impide al chico capturar los pichones, sino que, cuando sube al nido, arroja a su cufiado,
que lo espera debajo, en vez de huevos, piedras. Asi lo hace unas veces, segin parece, por
accidente (textos de LUKESCH, METRAUX, VERSWIIVER y VIDAL); otras por malicia (version
pau d’arco de NIMUENDAIU). Esto irrita al cufiado, que quita la escala y lo deja aislado en
la altura. En otro detalle, también estas versiones difieren del esquema antes expuesto: el
jaguar repone la escala o tronco en su sitio para que baje el muchacho, en lugar de hacerlo
saltar.

En la version de SEEGER, recogida de un bei¢o de pau pero en el seno de una comunidad
de suyaes -indigenas que, a pesar de su filiacion ge, no parecen tener esta tradicion sobre
el origen del fuego- existen otros apartamientos del esquema, pero también se trata de
minucias. Aqui el chico irrita al cufiado diciéndole que los pichones tienen las plumas como
los vellos pubianos de su hermana (la mujer del cuitado). Este se enoja y le exige mas
formalidad en sus expresiones. Pero como el chico continda haciéndose el gracioso, el
hombre le saca el tronco y lo deja arriba. En este texto faltan los incidentes con la tigresa,
que no muestra animosidad por la presencia del chico. El fuego es hurtado a los jaguares
por la gente de 1a aldea, después del regreso del mocito. Para ello taponean previamente con
cera los oidos de la pareja de jaguares(!).’

Chavantes (Giaccaria y HEIDE, en WILBERT y SIMONEAU, 1984; 111 ss.) y cherentes
(NIMUENDAJU, en WILBERT y SIMONEAU, 1984:129-131) tienen relatos que también siguen
estrechamente el esquema antes establecido. En una y otra version el mocito encaramado
arroja piedras en vez de huevos, con lo cual provoca la ira del cuiiado. En el texto chavante
la mujer-tigresa, cuando es herida por el muchacho, huye a la selva y se transforma en 0so
hormiguero (jcabe suponer que sin cambio de sexo!). Cuando el chico cuenta que enla casa
del jaguar hay fuego, y que el jaguar come los alimentos cocidos, la comitiva de los
hombres-animales de la aldea se dirige a la morada del tigre, le hurta el fuego mientras
duerme y lo transporta en relevos o postas, como en otras versiones. La version cherente es,
todavia, mas apegada al esquema. Pero en una y otra hallamos un detalle extravagante:

(8) EI motivo en cuestién consiste en que el protagonista, un personaje astuto, con rasgos de
burlador, frecusntemente provisto de potencia, aunque a veces es un nino, es capturado por un
ogro, y metido en una canasta para sertransportado y devorado. El burladorescapa de lacanasta,
y sustituye su peso en la cesta por una piedra. En ciertos casos, se escabulle coigdndose de un
arbol, durante la marcha a través del bosque. Para salir de la cesta suele usar la misma fémula
verbal que emplea el ogro para abrir el recipiente. El ogro sélo comprueba el engafio cuando llega
a su guarida y anuncia a sus hijas que les trae comida. El incidente aparece entre los taulipang
(Kocn GRONBera, 1981: (2): 49-50), pemones (ARMELLADA, 1964:266-68), vapidianas (WiRTH,
1950:174-75), witotos (CALELLA, 1944:40), mbiaes (Capocan, 1959:80-81) y tehuelches meridio-
nales (BormMiDA y SIFFREDI, 1971:232, 233-34).

(9) Una versién cayapd, que LukescH, en WILBERT y SiMONEAU (1978:190) da como altemativa a la
historia comin que comentamos, atribuye a Bebgororoti, el sefior de la tormenta, conocida
teofan(a cayapd, el acto de haber llevado a su familia los palillos para hacer fuego, y haberes
ensenado su uso. Es verdad que esta teofania excluye de su rencor contra la sociedad de los
humanos, que motivaron su éxilio al cielo, a los miembros de su familia; pero su ira contra los
hombres sigue siendo intensa. La conducta que le atribuye la susodicha versién de LukescH choca
contra otros rasgos probados de su personalidad, y pienso que el texto comentado sea una
variante reciente y local.
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cuando el muchacho baja del arbol o de la pefia, muerto de sed, y es conducido por el jaguar
hasta un cafio cercano, agota dicha reserva de aguaa fuerza de ingerir lfquido.

Los suyaes, por suparte, dan unaexplicacion acerca delaconquista del fuegoque, COMO
qued6 anticipado, s aparta completamente de laque estamos analizando, con lo cual hacen
excepcion al conjunto de los ges septentrionales. La version tiene las mas estrechas
similitudes con el texto bacairi recogido por VON DEN STENEN (1894:377). Eneste texto suya
(FRIKEL, 1990: 19-20) los hermanos Sol (Mbiit) y Luna (Mbiidro4) tratan de hurtar el fuego
a su duefio, el lobo grande de rio. Para ello, se transforma el primero €n pez 'y el segundo
en tatd. Mbiit se mete intencionalmente en la trampa de pesca que ha puesto el lobo de rio,
mientras el tati cavaun ninel que termina bajo el fogon del duefio del fuego. Cuandoel hijo
del 1obo saca al sol de la trampa donde simula haber caido, trata de matarlo, pero el sol
esquivalos golpes. Aburrido o fastidiado, el lobo loechasinmés demoraenla olla, que pone
sobre el fuego. Llega en €s¢ momento ¢l tatd al fin del tinel; emerge y vuelca la olla con
el pez y se desmorona el fogén con sus brasas en el hueco. Los dos hermanos reasumen su
forma habitual y escapan con el fuego. Es, desde luego, desconcertante, para 1a 16gica
occidental, que quienes poseen tales poderes de metamorfosis deban adoptar, para conse-
guir su fin, un procedimiento tan laborioso, incomodo y peligroso; pero esta observacion
serfa, a su vez, desconcertante para el pensamiento indfgena. Los suyaes tienen, sin
embargo, otro relato diferente y mas escueto para explicarla obtencién del fuego, que esta
mds cerca de la narracién comyun ge. A ella parece hacer referencia SEEGER ( loco cit. nota)
cuando dice que los suyaes del Xingt cuentan que una viejamandaa un jovencito a buscar
fuego, y despucs los adultos van a procurarlo del jaguar, €S decir, a hurtarselo; para lo cual
le ponen cera caliente de abeja, en 0jos ¥ pies. Enlaotra versién que ha registrado FRIKEL
(1990: (2): 38) se dice que el jaguar, duefio del fuego, lo guardaba en un gran jatobd 10 que
le servia de casa. Para quitérselo, los hombres preparan cera blanda, que se le pega al tigre
enmanos y pies, de modo que no s¢ puede librar mientras 1o roban. Por eso tiene las manos
y los pies ennegrecidos, asf como el hocico. Es claro que ese texto €8 nada més que una
variante del desenlace de la historia comin de los grupos ges nortefios, que parecerfa ser lo
Gnico que los suyaes han conservado del mito.

Textos matacos.- Entre los matacos, tal como ocurre entre los ges septentrionales, el
dueiio del fuego es el jaguar. Pero entre los ges €l jaguar aparece como un duefio generoso,
que protege a su ahijado, y no muestrarasgo alguno de tacafierfa 0 egofsmo, aunque, COmMO
consorte, se revele bastante desamorado. La nota moralmente reprobable l1a dan los
hombres, que hurtan el fuego al jaguar y no le dejan siquiera un tiz6n para que pueda seguir
usando del bien. El jaguar duefio del fuego es, en cambio, entre los matacos, un ser
mezquino, que niega a los dem4s la utilizacion del elemento igneo, y apenas, en alguna
versi6n, cede temporariamente suusoa quien le traiga regalos (METRAUX, 1939:52). Quien
logra hurtarle un tiz6n o una brasita encendida es el apered (cuis, conejillo de Indias, Cavia
sp.), valiéndose, COmO €8 habitual en estos casos, de un engafio. En algunos textos, no s
especifica el modo como el apere4 consigue burlar la fiscalizacién que el duefio del fuego
ejerce sobre su bien; pero, enotros, el animalito recurre al mismo ardid que utilizael picaflor
en textos de 1a Amazonia Occidental: se finge ateridode frio paraquesele permitaacercarse
al fog6én (METRAUX, 1939:53-54). La mayoria de las veces, 10 obstante, pide permiso al
jaguar para asar en su fuego algin pescadito que ha traido y, obtenida la autorizacion, no
sin vencer una previa ne gativa o reticencia, aprovecha un descuido del tigre para sacar del
fuego alguna brasita ardiente, que oculta enseguida en los pliegues de su cuello. Por eso
tiene aun, en la garganta, una zona desprovista de pelo donde la brasa lo quemo, O bien
presentaallf una mancha (DEL CAMPANA, 1913:314-315, pE Los Rfos, 1974:16, nota; HEREDIA

(10) Nombre aplicado a un &rbol de la familia de las leguminosas, gén. Hymenaea.
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y Macnani, 1980:19-20, y Fock, en WILBERT y SIMONEAU, 1982:101). El aperea, en ciertos
casos, entrega directamente el fuego a los wichi, esto es, 1os seres humanos, como ocurre
en algunas de estas versiones y en la de MAsHNSHNEK (1973: 122-23). En otra ocasi6n
provoca un incendio que difunde el fuego por el mundo (METRAUX, 1939:53-54).

Textos ofaié-chavante y kayud. Entre la regién donde se han registrado los relatos
miticos de los ges nortefios y el pafs mataco la distancia es grande. También son diferentes
los temas miticos de ambas 4reas. Pero es interesante que coincidan en identificar al duefio
del fuego con el jaguar; m4s aun cuando consideramos que, en dos etnias intermedias,
aparece también el jaguar como antiguo propietario del fuego o como estrechamente
vinculado a quien se ensefiorea de tal elemento. Entre los ofaié-chavantes (RIBEIRO,
1951:123) una vieja, madre del jaguar, es la duefia del fuego. Los animales se juntan para
debatir c6mo se lo pueden quitar, porque el mundo esta frio. Varios de ellos fracasan
sucesivamente en sus intentos, en los que emplean siempre el mismo procedimiento: alegar
que sienten frio, pedir que se les permita calentarse junto al fuego, y hacer dormir a la
anciana haciéndole cosquillas, técnica que parece un tanto desusada para provocar
somnolencia. Cada vez que la vieja se duerme, el animal que ensaya el hurto se apodera de
untiz6n y huye con €1; mas siempre la anciana se despierta pronto y envia asu hijo, el jaguar,
arecuperar el fuego, 1o que la fiera invariablemente consigue. Pero cuando, por fin, toca el
turno al apere4, éste toma un sendero distinto para regresar a su destino. El jaguar pierde
tiempo esperando el paso del ladrén y se ve obligado a seguirle el rastro. Cuando lo alcanza,
todavia el apere4 lo convence de que la carne cruda es més sabrosa y consigue marcharse
con el fuego y, por afiadidura, enriquecido con el conocimiento de la técnica para producirlo
mediante palillos, que le ensefia el tigre. En una narracién recogida por SCHADEN (1947:110)
entre los kayu4 (caingud, etnfa de lengua guarani) también el jaguar es el propietario
originario del fuego. Sale una vez a cazar, y la cigarra le grita, desde el arbol, que vuelva,
porque su fuego ha desaparecido. El tigre vuelve, enojado, y quiere matar a la cigarra por
haber dejado que el fuego se apagara; pero no lo logra. El fuego, en verdad, es hurtado por
la liebre y el sapo, que chasquean al tigre llevéndose el producto del hurto al otro lado del
rio. Cabe llamar la atenci6n, para poner de relieve las similitudes de estas versiones con la
narracién mataca, que, ademd4s de la identidad del protagonista que sufre el robo, también
ella se da en quien comete el hurto: el apered o un leporideo.

Textos cunas y guajiros. Otros ejemplos sudamericanos nos permiten inferir que la
caracterizacion del jaguar como dueilo del fuego debe tener en nuestro subcontinente una
llamativa antigiiedad, porque también este mismo felino es el poseedor originario del fuego
entre los cunas y los guajiros, en el noroeste de Sud América. Entre los cunas recogioé
WaASSEN (1934:8-9, reproducido en 1937: 27-29) un relato en el cual se dice que el jaguar,
tinico poseedor del fuego, lo negaba a los demas, que le pedian un poco para cocer o asar
su comida. Los quejosos pidieron a la lagartija'! que robara fuego al avaro. Por la noche
lleg6 la lagartija a la choza del jaguar y se ofrecié a cuidarle el fuego, que el jaguar mantenia
encendido debajo de su hamaca. Cuando el jaguar se durmid, la lagartija oriné sobre el
fuego, para apagarlo parcialmente. El tigre se despert y pregunt6 por qué estaba el fogén
tan reducido. El reptil aleg6 que se habia estado apagando por el frfo, pero asegurd que lo
seguirfa vigilando. Volvié el dueifio a dormirse, y la lagartija terminé de apagar la candela,
dejando s6lo un tiz6n, que transporto al otro lado del rio. El jaguar no la pudo perseguir alli.
Queds, desde entonces, sin fuego y debié comer su comida cruda. La lagartija entreg6 ¢l
fuego a su tio, y asi lo recibi6 la comunidad de hombres-animales.

(11) Wassen no da determinacién cientifica del reptil. El nombre cuna es isgargolo. En el texto de 1934
se le llama constantemente “lagartija”. En el de 1937, en traduccién inglesa, se le dice “small
iguana”, “litle iguana” e “‘iguana lizard”.
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También entre los guajiros (PERRIN, 1979:202-204) el jaguar aparece como duefio del
fuego, aunque estacreenciaestarfahoy ya poco difundida, a juzgar por laacotacién que hace
PERRIN: “este mito nos lo contaron una sola vez en la Guajira”. Segiin dicho relato el jaguar,
unico poseedor del fuego, no querifa dar fuego a persona algunay vigilaba celosamente que
nadie se lo arrebatara. Los hombres, cansados de comer alimentos crudos, espiaban al
jaguar durante la noche, pero el jaguar no dormfa. A pesar de todo, una vez se descuido lo
bastante para que alguno pudiera quitarle un tizén y huir. El tigre se despertd y lo persiguio.
El fugitivo se detuvo un momento junto a un pino brasil, pero prefiri6 seguir su huida y
depositar el fuego en un caujaro y continud su carrera. El tigre, cuando vio que el fugitivo
no llevaba ya fuego, ceso la persecucion y trat6 de encontrar el bien robado, siguiendo el
rastro. Al llegar al pino brasil se puso a arafiar el tronco, y por €so este arbol lo tiene
estropeado. En cambio, no se fij6 en el caujaro, y por ello ahora puede obtenerse fuego de
é1sin dificultad. Otro texto de PErrIN (1979:206 ss.) que da una explicacién completamente
distinta, parece serun cuento folkléricoo una narracién etogréfica fuertemente folklorizada.

El fuego de la rana

En el norte de Sud América encontramos una explicacion acerca de la primera posesion
del fuego entre los hombres que presenta rasgos peculiares y distintivos. Tal explicacion
aparece en varios grupos de lengua caribe, asi como entre los guaraos, y tal vez su difusion
originaria esté ligada a los caribes, aunque esta suposicion requiere mds informaciones
concordantes.

La idea bésica del mito, manifestada en los diferentes relatos, es que el fuego sea
guardado dentro de su cuerpo por una rana (0 sapa)'? 0 una mujer rana, y que lamismahaga
uso de ¢l para los menesteres habituales, que en los ejemplos del mito son siempre las
actividades culinarias, extrayéndolo de su cuerpo por la boca o por el ano. La duefia del
fuego tiene las mismas caracteristicas egofstas que sindican a otros poseedores exclusivos
del fuego en la mitologia sudamericana; pero, COMO €n €ste €aso el elemento igneo esta
dentro del cuerpo de su duefia, quedan, hasta cierto punto, descartados los métodos
descuidistas usados en otras narraciones para apoderarse del bien codiciado.!?

Textos caribes. Veamos, en primer lugar, algunos ejemplos que hallamos en grupos
caribes. Cuentan los yabaranas que la madre de Mayowoca'4 se transformé en una rana
voluminosa -1a llamada rana-buey- y actué como heroina cultural, puesto que escupio fuego
por laboca y o mostré y entreg6 a los hombres para que se calentaran (WILBERT, 1958:65).
Un texto, recogido a principios de siglo por KocH GRUNBERG entre los taulipang, refiere que,
cuando los hombres aun no tenian fuego, lo poseia cierta mujer llamada Pelenosamo. Esta
mujer juntaba lefia, laamontonaba, se agachaba conel trasero haciael combustible y expelia
fuego por el ano hasta que se producia la combustion. Una moza, sin embargo, sorprendi6
laoperacion de este original lanzallamas, cuyo funcionamiento la dueiia del fuego mantenia
en secreto, pues solo ella comia tortas cocidas de casabe, mientras los demas tostaban o
calentaban la yuca al sol. Los hombres pidieron fuego a Pelenosamo, pero ella se negd a
darlo. Entonces juntaron un monton de lefia, amarraron a la mujer, le apretaron el vientre

(12) Sobre la base de los textos miticos es normalmente imposible decidir, con fundamento, si el texto
serefiere a ranas o sapos, pues, lamayorfa delas veces, tampoco lo sabe a ciencia cierta el autor.
Uso el término sapa, no admitido en el espafiol académico, para referirme a la hembra del sapo,
para evitar la enfadosa repeticién de esta perifrasis.

(13) El hurto del fuego entre los sanemaes y yanomamos es un caso especial, pues, aunque el
elemento igneo es guardado dentro del cuerpo, estd localizado en la boca o aflora porella, y, por
tal motivo, es posible extraerlo de este singular depésito mediante una accién rapiday sorpresiva.

(14) Mayowoca es, en la mitologfa yabarana, el mayor de los dos hermanos, por lo comtin gemelos,
cuyos actos producen la transformacién del Universo. De los dos hermanos, Mayowoca es el que
realiza las acciones positivas, el que entrega bienes y ensefia artes y técnicas a los hombres.
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para hacerla evacuar y la obligaron a defecar fuego, que se convirtié en las piedras llamadas
wato, que producen fuego por percusién. El verdadero alcance de esta versién del mito se
completa sabiendo que el nombre Pelenosamo equivale a “vieja sapa” (KocH GRUNBERG,
1981: (2):72; 198:(3):134).

Los mismos elementos miticos se mantienen en la versién maquiritare que ha publicado
pE Civrieux (1970:141 ss.). Aqui el suceso aparece como un episodio incidental inserto en
una version carfbica del mito de los gemelos, circunstancia que también se da, como
veremos pronto, entre los guaraos. En dicha version, que, como otras recogidas por el autor
citado, aparece emperifollada con detalles que no figuran en otros relatos y vertida en forma
ajena a la expresion de informantes etnograficos, la duefia del fuego es la mujer del jaguar,
mujer que tiene la capacidad de convertirse en rana. Esta mujer-rana esconde el fuego en
su vientre de modo tal que ni siquiera el marido jaguar conoce el hecho. Cuando el jaguar
sale de caza, la mujer saca el fuego por su boca y cocina con €l; y, no bien la comida esta
pronta, vuelve a tragarse el fuego sobrante. En esta version, cuando los gemelos adoptados
por la pareja descubren que 1a madre adoptiva extrae el fuego de su interior, vomitandolo,
le dan una fuerte golpiza para hacerle vomitar el elemento {gneo, que se le atraganta en el
garguero. Le rajan entonces la boca para extraerlo, por lo cual las ranas tienen la boca larga
y la garganta abultada. No satisfechos con esto, los mellizos matan a sumadre postiza y dan
acomer sus restos a sumarido, el jaguar, padre adoptivo de los vastagos putativos. Después
ocultan el fuego que han obtenido en los drboles, y por ello ahora la gente come “sabroso”.
Este episodio truculento, tiene su sentido en el contexto del mito de los gemelos, porque
éstos se enteran de que la pareja adoptante ha matado a su verdadera madre y aplican, por
consiguiente, las pautas sociales de venganza.

Entre los pemones, término con el cual el P. ARMELLADA engloba a los arecunas,
taulipanes, arinagotos y otros, el duefio del fuego era el mutuk, quien lo guardaba dentro de
su cuerpo. Dicho autor no se detiene a esclarecer qué animal sea el muruk, omisién
injustificada, pues no es de esperarse que este nombre, que no pertenece ni al ¢spafiol comiin
ni al regional, sea conocido de los lectores. Este criptico zoon también tiene la particularidad
de poseer el fuego en exclusividad, y de usarlo para encender suhogar, carraspeando encima
de un mont6n de lefia. El1 héroe cultural, transformado en grillo, logra hurtar una brasita, que
le cae sobre el lomo, huye conellay laentrega alos hombres. Por eso le han quedado al grillo
unas manchitas blancas en la espalda (ARMELLADA, 1964:49-50).

Textos varios.- Los yaruros, cuya filiaci6n lingiifstica no es, por ahora, clara, atribuyen
la primitiva posesi6n del fuego a la mujer rana Kiberoh. En una versién (Leeps, 1960:4)
Kiberoh saca fuego de su vientre por orden de la divinidad primordial, Kuma3, para darselo
alos hombres. En otra, lo entrega, también por orden o pedido de Kum4, al héroe Hachawa,
que queria a su vez dar el fuego a los humanos. Como en esta variante Kumai se niega a
permitir esto, Hachawa echa al fuego peces vivos que, con sus contorsiones, desparraman
los tizones encendidos, que son recogidos por la gente que rodea el fogén (PETRULLO,
1939:238).

Entre los guaraos se han obtenido varias versiones de este tema mftico, sea como textos
independientes, sea como episodios de un relato m4s extenso. En 1915 publicé RotH (p.
130-33) un extenso texto que conjuga el tema del suegro exigente y maligno, que impone
a su yerno pruebas o prestaciones imposibles, con el relato de los héroes mellizos. En este
caso, una vez que el yerno ha cumplido todas las prestaciones y trabajos que le hareclamado
su suegro, decide marcharse solo, porque su mujer estd embarazada y no lo podria
acompafiar con la rapidez requerida. La mujer sigue més tarde sus rastros, pero equivoca
el camino cuando su hijo, que adn est4 en el vientre materno, deja de darie instrucciones para
orientarla, enojado por creer qde la palmada que la mujer se ha asestado en el vientre estaba
dirigida a €1, y no a matar una avispa que 1a habfa picado. De este modo llega la desgraciada
moza a la casa de Nanyobo, 1a rana grande, madre de los jaguares. La mujer rana se hace
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despiojar por la muchacha, a quien advierte que se abstenga de ponerse los insectos en la
boca, porque se envenenaria. La mujer, cansada, olvida esa precaucion, y cae muerta
envenenada. La mujer-rana abre el vientre de la finada y extrae dos criaturas gemelas,
Makunaima y Pia. Cuando los chicos criados por la mujer-rana crecen, ella acostumbra
enviarlos a que traigan lefia para encender fuego, pero cuando vuelven, siempre encuentran
lacomida ya cocida. Laranaen realidad vomitaba el fuego de su estomago, cociaelalimento
elegido y volvia a ingerir el fuego para no dejar rastros. Intrigado por esto que no
comprende, uno de ellos espia lo que hace la vieja y se lo comunica al otro gemelo. Los
mellizos deciden matarla y la queman viva. A medida que la mujer-rana se consume, el
fuego que est4 en su interior pasa a los 4rboles de su alrededor, de los cuales se forman los
palillos cuya frotacién produce fuego.

También OsBORN (en WILBERT y SIMONEAU, 1970:440-42) ha recogido un texto que liga
la obtencién del fuego con la historia de los mellizos, aunque, en sus detalles, difiere
bastante del texto de Roth. En este texto de OsBORN, el fuego es extraido por los gemelos
del cuerpo de la mujer rana mediante el procedimiento comin de las versiones caribefias
de este mito, segin el cual el batracio es aplastado por un peso O por golpes que lo
despanzurran y, de ese modo, el fuego se esparce por los alrededores y los mellizos lo toman
o lo difunden.

En los textos guaraos recogidos por WILBERT (1964:50-52) y BARRAL (en WILBERT y
SmMONEAU, 1970:485) desaparece toda conexién con la narracién de los gemelos, y el
episodio se reduce a la biisqueda de un medio para arrebatar el fuego que la sapa o rana
encierra en su cuerpo, para lo cual los hombres arrojan sobre dicha alimafia un racimo muy
pesado de frutos, que destroza el cuerpo del batracio y descubre su fuego interior.

Entre los tarumaes se conoce una historia en que figura el motivo examinado, aunque
bajo una forma muy diferente (FARABEE, 1918:145). Dos hermanos, Ajijeko y Duid, viven
separados desde que este dltimo ha tomado mujer. Comen su comida cruda, porque no
poseen fuego. Pero observan que la mujer de Duid, en cambio, come alimentos cocidos, y
suponen que tiene un secreto, pues come sola. Esa situacién dura afos. Un dia el hermano
soltero los visita, aparenta olvidar algo en la casa y pide desde lejos a la cuilada que se lo
alcance. Cuando ésta lo lleva al camino, Ajijeko la sujeta y amenaza forzarla si no le dice
de dénde obtiene el fuego. La cufiada se sienta en el suelo, se aprieta el abdomen y brota
una bola ignea de sus 6rganos genitales. Era un fuego distinto, porque no quemaba ni
producia hervor, pero Ajijeko lo transformé en el fuego tal como hoy lo conocemos.
Aungue los detalles de la historia son bien diferentes de los desarrollos de los relatos
precedentes, es idéntica la ubicaci6n del fuego en el interior del cuerpo femenino y €s muy
probable la vinculacion histérica de unos y otros mitos.

Segiin un relato recogido por Preuss entre los witotos (1921:(1):188-97) la dueiia
originaria del fuego era una mujer anciana -que luego se transforma en el ave nocturna
conocida como dormil6n- que guardaba el fuego dentro de su cuerpo y lo expelia por laboca.
La mujer llega a una choza donde s6lo se encuentran nifios, pues los adultos han marchado
a sus labores diarias. Los chicos comen su comida cruda, pues ni conocen el fuego ni saben
qué es comida cocida o asada. La vieja hace traer un manojo de ramas, y las enciende,
extrayendo fuego por la boca. Da carne asada a los nifios, pero les advierte que no deben
decir nada acercade su visita. Deben decir que el casabe que ellaha preparado sobre el fuego
se ha cocido al sol. Naturalmente, cuando los padres vuelven, y prueban el nuevo casabe,
se asombran, y preguntan c6mo lo han preparado; pero los chicos se atienen, en sus
respuestas, a las instrucciones de la vieja. Como la escena se repite otros dias, los padres
terminan por hacer confesar a los nifios la verdad, y les exigen que traten de hurtar fuego
a la vieja, la préxima vez que los visite. Cuando la sefiora del fuego esta preparando la
comida, los nifios avisan el regreso siibito de los padres. La anciana guarda de prisa su fuego,
pero no advierte que los nifios han escondido un poco en un cazo. Con ese fuego los padres
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encienden una hoguera y, desde entonces, el fuego no ha faltado a los hombres. La vieja
dueiia del fuego, que ha dejado de ser tal, se transforma en dormilén. En otra narracién
witota, muy folklorizada, que ha publicado NUNEs PEREIRA (1951;20-21) también el fuego
es propiedad de la vieja Bacurau, y un nifio pequefio se lo arrebata de 1a boca, acercandole
un manojo de algodoén en el momento en que o vomita.

En el borde occidental de la Amazonia, los campa (WEiss, 1975:356) cuentan que el
fuego era poseido primitivamente por el sapo masero,'> que entonces tenia forma humana.
El sapo devoraba el fuego y no dejaba nada para los demds. Pero, en este caso, el tema se
desarrolla de modo muy diferente. Una ardilla hace fuego frotando dos palillos y este fuego
resulta ser més fuerte que el del sapo. El sapo, un dia, traga este fuego nuevo -supone, segin
parece, que es semejante al suyo- y se quema la garganta; y desde entonces asume su actual
apariencia zool6gica.

Hissink y HAHN (1961:(1):42-45) han publicado buen nimero de versiones y variantes
sobre ¢l hurto del fuego segin las tradiciones tacanas. Las ideas basicas de este mito se
conservan, a pesar de tratarse de una regién bien alejada del drea guayanica. La dueiia del
fuego es la vieja hembra del sapo Bururu (que, segin los autores, pareceria ser el
Leptodactylus pentadactylus labyrinthicus Spix). Esta sapa queda como poseedora de la
pequeiiisima tierra que permanece emergida después de la gran inundacién que anega el
universo, y es el inico ser que tiene fuego, que guarda en su garganta. Dos sobrenaturales,
0 la pareja humana supérstite del gran cataclismo, con 4nimo doloso, le piden que les ase
unas mazorcas de maiz. Bururu accede, con mucha desconfianza, y revisa bien al devolver
las mazorcas asadas, para que no conserven chispas ardientes. Si esto ocurre, las apaga a
salivazos. Pero, una vez, se le escapa una fnfima brasa en el troncho de la mazorca, y deella
logran los hombres hacer fuego. Otras variantes tacanas tienen soluciones distintas. En un
caso, la sapa accede a entregar un poco de fuego en canje de unos bocados de un alimento
apetitoso (Hissink y Hann, 1961: (1): 49). En otro, la lagartija, mediante artimafias, hace
morir al batracio, extrae fuego de la boca del cadaver, y lo da a los hombres (pp.49-50).
Todavia, entre los paeces de Colombia, ya muy aculturados y cristianizados, encontramos
la tradicién de que, cuando recién entraba la religion cristiana en la region, habia una vieja
que sacaba fuego del sobaco y lo daba a quien le pedia. Los misioneros dijeron que ese fuego
era de brujeria y la anciana tuvo que huir y arrojarse a las aguas del rio (BERNAL VILLA,
1953:303). En otra narracion es la misma Maria Santisima quien extrae fuego de su axila
para encender las lefias, y de ahi proviene el fuego que todos usan. Parece, pues, que el tema
ha pasado, por un peculiar sincretismo, de laranaala Virgen; lo que no es poco salto, incluso
para un batracio especializado en brincos.

En otros pueblos, ubicados generalmente en latitud mas meridional, es frecuente que el
sapo aparezca tragando brasas o tizones, sea para entregarlos al hombre 0 a un héroe
benefactor, sea para guardarlos para si.'® La idea parece obviamente inspirada en la
tendencia de estos batracios a engullir, mediante sorpresivos acometimientos, insectos
voladores u otras sabandijas. Pero el motivo no puede, en modo atguno, ser asimilado al que
venimos de exponer, pues el relato caribico-guaraino se centra especificamente en la tarea
de arrebatar, mediante un procedimiento cruento, como lo es el aplastamiento, el fuego
oculto en el interior del cuerpo de un poseedor mezquino, que es, precisamente, la mujer-
batracio. En textos guaranies y similares,en cambio, el sapo es un auxiliar del héroe cultural
en la tarea de despojar al duefio tacaiio.

(15) Weiss no identifica cientificamente esta especie de sapo.

(16) Por dltimo vemos que entre los chamacocos, ya mas al sur, aparece la hija del sapo (Bufo sp.)
como duefia del fuego, a quien pretende robarselo el caracard (Polyborus sp.). Lo consigue,
después de varios fracasos y de recibir heridas (BaLous, 1931:545-46) y da el fuego a otro péjaro,
que lo entrega alos hombres, y les muestra, ademds, cémo pueden producito. El texto no aclara
de qué modo la sapa posefa el fuego, pero no parece que lo guardara dentro de su cuerpo.
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El caiman circunspecto

Textos yanomamos.- El hébitat de los yanomamos, en sentido lato, se extiende, por el
lado venezolano, a través de la region selvatica que bordea las cabeceras del Orinoco y sus
afluentes superiores; por el lado brasilefio, ocupa la zona bafiada por los cursos superiores
de los afluentes de la margen derecha del Rio Branco e izquierda del bajo Rio Negro. Este
grupo de parcialidades (yanomamo §.S., sanemd, shiriana...) tiene una explicacion homo-
génea y peculiar de la obtencion del fuego. El mito, en sus variedades locales, €s un nuevo
ejemplo del tema bésico del hurto del fuego a un poseedor mezquino, que niegasuusoa los
demas. Como en otros casos, el hurto se lleva a cabo mediante engaiiifa, que ejecuta un
astuto benefactor de los hombres, solo o con auxilio de unayudante. Enlanacién yanomama
el antiguo duefio del fuego era el caimén ;o yacaré?)!’ del cual se dice, en algunos (extos,
que por entonces era persona, y gozaba, pues, de esa condicién ambigua que exhiben los
personajes del mito, cuyos actos los muestran ora como humanos, ora como los animales
en que plasmaran, en definitiva, su futura naturaleza. En la version sanem4 de BARANDIARAN
(1968:4-7) el caimén se nos aparece algo menos egoista que en olras; pues, si no participa
a nadie del fuego, acepta que otros le traigan alimentos para que ¢] los ase, aunque ejecuta
esto de noche, para que las gentes no puedan conocer el uso del fuego (1). El caimén guarda
el fuego debajo de la lengua, y el problema de los hombres consiste en que el reptil no abre
las fauces, que resultan ser una especie de coffre-fort del fuego. Por lo tanto los hombres,
hartos de comer alimentos crudos, procuran que alguien lo haga reir, para tener acceso al
interior de la boca. Pero el hombre-caimén no es personaje de risa facil, y los improvisados
payasos, para lograr su objeto, deben extremar sus gracias, en una demostracion cabal del
esprit yanomano. La escena comica consiste en defecar aparatosamente ante el reptil para
arrancarle alguna carcajada. La gallineta azul y el perro fracasan en sus intentos; pero al fin
logra hacer reir al avaro un pajarito rojo de lamontafia, el hiomonikoshwan.'® Este echa un
chorro de heces en la boca del caiman y, aprovechando la insélita carcajada de la bestia, una
tijereta, en rapido vuelo, le arrebata el fuego de sus fauces y s posa sobre el 4rbol pooloi'
donde esconde el producto de su robo. Por eso el pooloi tiene fuego en su interior, y se le
utiliza, de preferencia, para fabricar los palillos que lo producen por frotamiento. Similares
a esta versién de BARANDIARAN son las recogidas por BECHER (1959:105) entre los surara y
por CuaGNON (1968:46). También la conoce Cocco (1972:381-82) aunque la variante
principal que da es algo distinta. En €sta el héroe cultural aprovecha que el hombre que
guarda el fuego est4 enfermo, con influenza. Cuando estornuda, entre sucfios, le sale por la
boca fuego, que recoge ¢l héroe, apostado al acecho. El avaro sc enfurece cuando
comprueba la pérdida, se echa al agua y se transforma en yacar€.

Textos varios. [.os baniwas, de lengua arauvaca, refieren una historia acerca del origen
del fuego que tiene algunos puntos de semejanza con la precedente, si bien desaparece en
ella el [eit-motiv de los relatos yanomamos: hacer reir al reptil para quitarle el fuego. Como
los baniwas no estan muy alejados de los yanomamos, ambos mitos parecen estar
vinculados. En el texto baniwa (SAAKE, 1968:272) el primitivo poseedor avaro del fuegoes
el jawari.?° El demiurgo baniwa, Inapirikuli, llama al animal, que tiene el fuego en el

(17) Seguin BaranoiarAN, se trata del Caiman sclerops. En otras narraciones parece, sin embargo, que
ol personaje en cuestién es el yacaré grande, (Melanosuchus niger). Como los textos miticos,
obviamente, no dan informaciones taxonémicas, usamos, en otros casos, el témino “yacaré” sin
mas aclaraciones.

(18) BARANDIARAN @Xpresa que no conoce la identificacion de este pajarito, sino sélo que es selvatico,
pequeo y de color rojo.

(19) Este &rbol, calificado de “sagrado”, que BaranDiARAN No pudo identificar, es (p. 17) “un gran arbol
selvatico de 30 a 40 metros de altura, (con) madera de tonalidad rosacea, muy blanca (sic)... la
corteza castigada deja fluir una resina roja muy pegajosa...”.

(20) Animal no identificado. La suposicién de Saaxe, de que sea el ‘jabal” (nombre extranjero de un
animal no americano) no puede tomarse en mucha consideracion.
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vientre, y lo hace hablar. Al jawari le sale fuego por la boca, y su artero interlocutor
aprovecha la oportunidad para acercarle un trozo de corteza seca que se enciende.
Inapirikuli lleva el fuego a su casa, pero el yacaré se lo hurta y lo esconde en su cuerpo. Para
recuperarlo, el demiurgo llama a las ranas, para que atraigan al yacaré con su croar. Viene
el yacaré a devorarlas y, cuando abre la boca, Inapirfkuli le mete en las fauces un pufiado
de yesca, que se prende, y después pasa el fuego a los hombres. Parece como si el esquema
del relato yanomamo hubiera sufrido un desdoblamiento, pues ahora hay dos hurtos en vez
de uno, y esta duplicacién de instancias aparece un tanto innecesaria, pues, en definitiva,
ambas llevan a lo mismo: hacer abrir la boca al poseedor del fuego para quitarselo.

A su vez, esta version baniwa est4 relacionda con una narraci6n que ha registrado
BraNDAO DE AMORM (1928:371-73) pero, desgraciadamente, en la edicién péstuma de su
valiosa coleccion de textos no se sefiala la procedencia de casi ninguno de ellos. También
en esta version el yacaré comienza hurtando el fuego a un anterior poseedor, en este caso
el dios Tupana. Para recuperarlo, el dios envfa a varios animales, que usan para su fin
diversas artimafias, pero fracasan en sus tentativas. Por dltimo lo consiguen las ranas, o
mejor mujeres-ranas, atrayendo al yacaré a una fiesta con beberaje y perspectivas de
aventuras sexuales. El yacaré se emborracha, y las ranas lo matan, para lo cual lo llevan a
unsitio donde queda clavado sobre saetas envenenadas (curabis); hincadas, alo que parece,
en el suelo. Abren el cuerpo, pero no hallan dentro el fuego. En una bisqueda m4s prolija
lo encuentra el japi 2! escondido en el ofdo del saurio. Al extraerlo se quema el pico, y por
eso lo tiene rojo. Obviamente los iiltimos desarrollos de esta variante folklorizada, a partir
de la fiesta preparada por las ranas, son una creacion local.

El pescador desposeido

En la zona de los formadores del Xingd y tierras colindantes, aparece una diferente
explicacién sobre el origen del fuego que, obviamente, ha alcanzado una significativa
difusion en América, pues, aunque no sean muchos los ejemplos que estamos en condicio-
nes de aportar, podemos decir que entre ellos figuran también relatos de los chocoes,
chamies y yaruros, lo cual lleva los limites del mito por 1o menos hasta el norte y el extremo
noroeste de Sud América. A sus correlaciones con América del Norte nos referiremos mas
adelante.

En las nacientes del Xingud el duefio del fuego es, en unos casos, un canido, el
Chrysocyon brachyurus, a veces llamado vulgarmente zorro o lobo crinudo, y m4s
conocido como aguar4 guazi. Otras veces lo es la Preronura brasiliensis, el lobo grande de
rio o ariranha.

En el texto cléasico recogido por voN DEN STEINEN (1894:377) entre los bacairies, se
cuenta que los mellizos Keri (Sol) y Kame (Luna) habfan partido a buscar fuego, a solicitud
de su tfa Ewaki. Sabian que el duefio del fuego era el susodicho aguar4, Canis vetulus en
la terminologia usada aiin por voN DEN STEINEN. El aguar4 habfa colocado su red de pesca,
y enella entran los gemelos. En la red habia un pez “jejum” y un caracol “caramujo”. Keri
entré en el pez y Kame en el caracol; esto es, se posesionaron de ambos seres e invistieron,
por su poder sobrenatural, su forma. “Allf quedaron bien escondidos”, dice el informante.
Vino el duefio del fuego y encendi6 sus lefias para asar la pesca. Coloc6 el pez y el caracol
sobre las brasas para asarlos, pero los mellizos vertieron agua sobre el fuego, que casi se
apago. El aguara cogi6, enojado, el caracol, pero éste se le escurri6 de la mano y cay6 al rio
0 arroyo, junto al cual estaban, y trajo m4s agua, que ech6 de nuevo en el fuego. El aguard
lo cogi6 de nuevo y, colocindolo sobre una madera, quiso reventarlo en pedazos, pero el
caracol se le desliz6 otra vez de las manos, (salt6) y cay6 parael otro lado (fiel auf der andere

(21) Un icterideo, el Ostinops decumanus.
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Seite). El aguara perdio la paciencia e, irritado, abandon6 el sitio y el fogon. Los mellizos
reavivaron el fuego y lo llevaron a su tia.

El texto recogido por MUNZEL (1973:113-116) entre los camayuras se ajusta a este
modelo con algunas variantes. Cuando los mellizos son arrojados al fuego, conjuntamente
con otros peces, se revuelcan sobre las brasas, desparraman los pescados y el fuego se
apaga.El aguara enciende el fuego nuevamente; piensa que el pez bajo cuya forma se ha
revestido el sol no es un pez comun y trata de matarlo cortandole la cabeza; pero, como el
sol ha entrado en lared en posicion invertida, le corta la cola (!). Enciende otra vez el fuego,
y de nuevo los mellizos lo apagan. Pero ahoraKwat, el sol, recoge del fuego un tizén o brasa
que reanima “del otro lado del agua”, lo que implica, en el lenguaje prédigo en elisiones y
omisiones del informante nativo, que la escena ocurre junto a una corriente de agua y que
Kwat, valiéndose de su poder, ha pasado a la otra orilla. Cuando el aguar4 le pide que le
devuelva algo de su fuego, Kwat aparenta acceder; pero, €n realidad, le juega una treta:
huye, y, cuando es alcanzado por el duefio desposeido, echa al aguar4 pimienta en la boca
y en el ano. En esa forma lo hace vomitar todo lo que ha comido (?) y, entre estos residuos,
aparecen los huesos de su gemelo Luna que, al menos en una variante, injustificadamente
refundida en el mismo texto, ha sido devorado por el aguara. Con esos huesos y el uso de
procedimientos mégicos, resucita al hermano que, al levantarse, cree haber estado dormido
y no muerto, motivo comunisimo en las andanzas de los burladores americanos. A €stos
modelos se ajustan, en lo fundamental, dos textos wauraes de SCHULTZ (1965-66:59)2 y
ScuuLtz y CHiARA (1971:124-25) y la narracién antes resefiada, obtenida por FRIKEL entre
los suyaes (1990:19-20, vide supra). Y es obvio que la similitud entre estos relatos,
procedentes de grupos de lenguay origen distintos, es consecuencia de lakoiné cultural que
se ha formado, con el tiempo, entre los grupos asentados en las orillas 0 en las cercanias de
los formadores del Xingd.

REICHEL-DOLMATOFF (1953:162-64) publicé un texto chami, sin duda relacionado con
los que acabamos de mencionar. Alli el Gnico duefio del fuego era Himo, la iguana. Los
indigenas calentaban sus alimentos al sol, mientras laiguana los cocia. Los indios pensaron
hurtarle el fuego. Karagabi, el héroe cultural de la etnfa, se transformo en un pez grande y
se escondi6 en el agua para que la iguana lo pescara. Vino la iguana, pesco a Karagabi, y
llevo la presa a su casa. Alli Karagabi miraba para todos lados para averiguar donde estaba
escondido el fuego. Sacé Himg el fuego y prepar6 los pescados chicos. Cuando tocd el turno
al grande, éste se defendid, salt6, cogié el fuego 'y dispar6, cabe suponer que reasumida su
forma humana. En el texto choc6 publicado por WasseN (1933:109-110) también el lagarto
esel duefio del fuego. Quien se deja pescar, transformado en sdbalo, es “Dios”, personalidad
que en esta comunidad de conversos sustituye en la narraci6n a una previa teofania o héroe
pagano. Los rasgos del episodio son semejantes a los del relato chami.

El tema aparece un poco menos nitido, pero de todos modos bien reconocible, en el
relato yaruro (PETRULLO, 1939:239) al cual hemos hecho referencia antes. Aqui el héroe
cultural Hachawa no asume directamente la forma de pez, sino que se limita a arrojar al
fuego un pez vivo para provocar la dispersion de los tizones, a fin de que los hombres los
recojan.

Podemos advertir todavia trazas de esta historia en dos relatos bororos, semejantes entre
sf, recogidos por CoLBACCHINI y ALBISETTI (1942:231-32, 233-34). Estos relatos parecen ser
una combinacién entre el motivo del hurto a la Preronura y la actuacién del sapo como
tragador de brasas, presente en los relatos guaranies. En ese texto los mellizos Sol (Meri)
y Luna (Ari) aprovechan la ausencia de los lobos de rio para apagarles el fuego, orinando
encima. No se dice que hayan hurtado tizones. Cuando vuelven los duefios, se enfurecen,

(22) La versién de ScHuLTz es residual, y su filiacién con el modelo se colige solamente por ciertos
detalles.
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Yy quieren castigar al sapo, a quien acusan de haber extinguido el fuego. Pero aquél, por el
contrario, ha conservado una brasa en su interior, y la escupe para restituir el fuego a los
lobos. Las alteraciones que han sufrido las dos tradiciones de esta version combinada son
facilmente visibles, hasta el punto de que, segiin parece, no hay hurto ni el avaro pierde su
bien.

La disposici6n geogréfica de esta historia plantea problemas cuya solucién no es, por
ahora, f4cil. Un niicleo de relatos se localiza en los formadores del Xingi, y parece haber
llegado hasta la cuenca del San Lorenzo; un fragmento aparece entre los yaruros y otras
versiones alcanzan regiones trasandinas. Como veremos més adelante, el tema reaparece,
con modificaciones, en relatos norteamericanos. Tal distribuci6n sugiere bastante antigiie-
dad para la difusion de esta historia en Sud América.

Textos del extremo occidente amazénico

En el reborde occidental de la América cisandina, a lo largo de la region selvética que
corre de norte a sur junto a la gran cadena montafiosa desde el Napo y el Putumayo hasta
el alto Ucayali, encontramos otro esquema narrativo de c6mo se produjo el hurto del fuego
en beneficio de los hombres, modelo que podemos considerar como caracteristico de esa
region. Concuerda con la mayoria de los mitos sudamericanos en que el fuego es también
hurtado, mediante ardid, a un poseedor mezquino. En esa franja que bordea los contrafuer-
tes orientales andinos podemos distinguir dos variedades, por otra parte poco diferenciadas:
una septentrional, en la cual el ladrén es el picaflor; otra meridional, en la que el hurto es
ejecutado por el loro. A esa diferencia de protagonistas corresponde, también, alguna
distincién en los procedimientos usados por estos benéficos cacos.

Tomaremos un ejemplo de la variedad septentrional que, adem4s de ser uno de los més
antiguos registrados, ofrece la mayor parte de los elementos caracteristicos del mito. Segiin
los shuares (uno de los grupos jibaros) sus antepasados ignoraban el uso del fuego (K ARSTEN,
1919:333 ss. fide FRAZER, 1969:146-47). Calentaban la comida apreténdola en los sobacos
y cocian los huevos al sol. El inico que tenia fuego era un cierto Tacquea, que lo producia
frotando dos palillos. Pero como tenia aversion a las demés gentes, no les daba fuego ni les
ensefiaba a producirlo. Muchos vinieron volando a quitarle su fuego, o parte de él, porque,
en ese entonces, parece que los jibaros eran pdjaros. Tacquea dejaba de propoésito
entreabierta la puerta y, cuando un p4jaro trataba de entrar, la cerraba de golpe y 1o aplastaba
entre la puerta y la jamba, manipuladas como simplégadas. Un dia el picaflor o colibri dijo
que iba a tratar de robarle el fuego. Se ech6 en medio del camino con las alas mojadas,
tiritando de frio, y simul6 que no podia volar. La mujer de Tacquea lo vio, lo recogi6 y lo
entré en la casa, para secarle el plumaje en el fuego y hacerlo su mascota. Alrato el p4jaro,
con el plumaje ya mas seco, traté de volar, pero no pudo. La mujer lo acerc6 m4s ala lumbre.
Como el picaflor es muy pequeiio, no era capaz de llevar un tiz6n, pero desliz6 entre las
brasas su cola -que, segiin parece, entonces era mds larga- para que tomara fuego y huy6
volando, con la cola en llamas. Primero pas6 el fuego a un 4rbol de corteza seca; después
a otros, y aviso a las gentes que podian tomar fuego de esos arboles. Desde entonces los
jibaros tuvieron fuego y aprendieron a producirlo por frotamiento. Muy parecidos son los
relatos recogidos, también entre los shuares, por bE WAVRIN (1932:129-30), Ruepa
(1987:107) y PELL1zzARO (s/f:7-15). En la versi6én huambisa publicada por Forno (1970:49)
el avaro Tacquea (a veces con rasgos de ogro) se convierte en el héroe cultural Take, que
inventa el modo de producir fuego, y el colibri pasa aser el difusor involuntario del hallazgo,
cuando se quema la cola y vuela, enloquecido, por la selva, incendiando los 4rboles.
También en la versién aguaruna que resume DE WAVRIN (1932:121) el picaflor enciende su
cola inadvertidamente, y no con el propésito de hurtar fuego y llevarlo a los hombres. Pero
no es asi en la version recogida, igualmente entre los aguarunas, por JoRDANA LAGUNA
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(1974:110 ss.) pues en ella el picaflor y la paloma combinan sus esfuezos para burtar ¢l
fuego al ogro Iwa, que no sélo negaba su uso a los indios, sino que, cuando los capturaba,
los mataba y los devoraba. En esta confabulacion de picaflor y paloma el primero hurta el
fuego mediante la ya vista estratagema de mojar su plumaje y suscitar la compasion de las
mujeres de Iwa, que lo introducen en la casa para que se seque. La paloma se dedica a
almacenar semillas en su buche para poder hacer después una siembra provechosa, motivo
adventicio, incorporado localmente al mito. La version de JorpaNa L.AGUNA deja claro un
rasgo ornitolégico que no esta igualmente explicito en otras variantes: la cola del picaflor
ha quedado corta, y de color blanco ceniza, por haberse consumido en parte por las 1lamas.
Unamencién breve de DE WAVRIN (p. 144) sefialaquela historia es conocida entre 10s »cainas.

Es interesante observar que la explicacion ha franqueado los Andes, pues el mito se
encuentra entre los colorados o tsachilas de la llanura selvatica del occidente ecuatoriano
(AGUAVIL y otros, 1985:228-30, 232). Después que el gallinazo y el p4jaro-toro fracasan ¢n
sus intentos por hurtar el fuego a ciertas viejas ogresas -que aqui sustituyen a sus mas o
menos hom6logos Tacquea o Iwa- prueba fortuna el chupaflor, que recurre a la consabida
treta de bafiarse y secarse, hasta lograr huir con la candela ardiendo en su cola encendida.
Es, pues, una version muy apegada al modelo.

El tema resurge aguas abajo, pues ha sido encontrado entre los witotos y los andoques.
Entre los witotos lo reproduce NUNEs PEREIRA (1951:16) interpolado en el ciclo de los
mellizos. Uno de ellos se transforma en picaflor, representa adecuadamente su papel de
animalito desvalido que se estremece de frio, y una vez trasladado por los nifios del avaro
a la vera del fog6n, se llena la boca y la garganta (!) de chispas y, cuando juzga que ha
recogido bastantes, vuela con tan incémodo bocado. Reunido con su gemelo, hacen una
hoguera donde incineran el cadver de su madre. El episodio resulta intrusivo en un ciclo
cuyas lfneas generales son bien conocidas y, como los witotos tienen otras explicaciones
diferentes para justificar la introduccién del fuego en su etnia,2® puede juzgarse, hasta
prueba en contrario, que esta narracion haya sido incorporada, quizés en tiempo no muy
lejano, a las tradiciones witotas.

Entre los andoques la historia de la obtencion del fuego por un héroe llamado Huevo de
chupaflor est4 incluida como episodio de un exo mitico de inundacién, con el cual, segin
parece, apenas tiene vinculacién incidental 2 También debe concluirse que se trata de un
motivo auténomo incorporado a un mito en cuyo desarrollo no desempefia papel necesario.
El relato muestra las mismas caracteristicas que hemos visto en otros de laregion. Una vez
que el héroe, transformado en pajarito desvalido, es recogido por la hija del poseedor del
fuego, escapa con su tizén robado; pero el producto del hurto sufre algunas vicisitudes
(;gastricas!) antes de llegar a poder de los hombres. El paujil,?* mas fuerte, quita el fuego
al picaflor y se lo traga. Pero, desde luego, el fuego no es manjar para un meng corriente,
y de inmediato el pobre p4jaro lo expele por el curso. A su vez, esta deyeccion es tragada
porel pejedulce? con réapido e idéntico resultado digestivo. Pero esta vez el producto sale
convertido en la piedra tetee, utilizada por los andoques para hacer fuego por percusion
(LANDABURU y PINEDA, 1984:73-78). Los elementos de esta misma narracion, igualmente
incorporados en un mito de inundacion, aparecen en un texto recogido por DE WAVRIN entre
1os boros (1932:141), pero el mito luce bastante modificado, sea por la propia tradicion, por
un deficiente recuerdo o por un registro inadecuado.

(23) Cf. supralos relatos de Preuss y NuNes PEREIRA.

(24) Lapresencia del mito entre los andoques se explica facilmente. Este pequeito grupa remanente,
que es, desde el punto de vista lingQfstico considerado, por ahora, como independients, vive en
\as riberas del cafo Aduche, que desemboca en el Caquetd, en plena Amazonia colombiana, y
sus semejanzas culturales apuntan a los grupos vecinos: witotos, boros, mirafias.

(25) Nombre comun aplicado a diversas especies de cricidos, de los géneros Crax o Pauxi.

(26) Pez amarillo y negro, no identificado por LanpasuRu Y PINEDA.
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La mitologia de las tribus de la margen derecha del Ucayali -sobre todo, diferentes
grupos panos, y, mds al sur, aravacos- es mal conocida, salvo excepciones. Pero algunos
ejemplos abonan la presencia del mito, con diferencias de detalle, que configuran una
variante meridional. Un texto shipibo recogido en 1980 por el equipo de investigacion del
Centro Argentino de Etnologia Americana, bajo la direccién de Mario CALIFANO, nos dice
que, en otro tiempo, cuando la gente no tenia “candela”, cocinaba sus alimentos al sol, que
entonces estaba m4s bajo que ahora. El Inca?’ tenfa fuego, pero no lo querfa dar, porque era
mezquino (iwashiko). El Inca tenfa un loro, aparentemente de especie pequeila, porque el
informante lo califica generalmente con el diminutivo. El pajaro estaba domesticado, criado
por €l. Al susodicho perico le dolia que los shipibos comieran los alimentos crudos, y les
ofreci6 j por gestos! hurtar fuego a su duefio para drselo aellos. Aprovechando un descuido
del avaro, rob6 un tiz6n con el pico, que entonces era largo, y huy6 volando de la furia del
Inca, que quiso detenerlo... jcon un escobazo! Dejo el fuego en un 4rbol seco y grande, que
pronto se encendid, y de €l extrajeron fuego los shipibos. El loro sufri6 las consecuencias
de su acto, porque su pico se acortd sensiblemente, consumido por el fuego, y su lengua se
ennegrecié por la misma causa. La version termina con otro detalle zoog6nico. El Inca
pretendié apagar el fuego haciendo llover; pero los gallinazos decidieron ayudar a los
shipibos, interponiéndose entre lluvia y fuego para que éste no se apagara, y el humo espeso,
que se elevaba, les ennegrecié el plumaje. Con menor detalle, pero fundamentalmente
idéntico, es el texto shipibo-conibo recogido por BARDALES RODRIGUEZ (1979:38). A suvez,
un texto cashibo publicado por EsTrReLLA Obicio (1977:81-83) dice que, en el tiempo de los
origenes, habia un hombre Ilamado Huiracocha que sembraba muchas plantas, pero no
queria dar semillas a quienes se las pedian. Cuando lo hacia, las pasaba previamente por el
fuego, de modo de hacerles perder sus cualidades generativas, y las semillas no crecian. Los
indios decidieron matarlo, pero antes resolvieron quitarle el fuego, paralo cual enviaron una
lorita, con el resultado conocido. El episodio finaliza con el asesinato de Huiracocha, con
Cuya sangre o cuyas cenizas se untan o embadumnan los hombres-aves, por lo.cual adquieren
ciertos rasgos permanentes en la coloracién de su plumaje. En la version piro de esta historia
(ALvAREZ, 1960:52-53) el gallinazo sustituye al Inca como duefio mezquino del fuego. Las
diferencias entre esta variante meridional y la del norte son facilmente perceptibles y no es
necesario insistir en ellas.

Otros textos parecen relacionados con este tema, aunque carecen de algunos elementos
distintivos. Entre los cuivas (Ortiz, en NiRo, 1978:267) se conoce una historia en que el
péjaro carpintero trata de quitarle los palillos de encender fuego a un duefio mezquino, pero,
cuando los toma y huye con ellos, es alcanzado y despojado, porque vuela despacio. La
paloma intenta lo mismo, con mejor suerte, porque vuela ligero. Huye, se esconde, y,
cuando cesa la persecucién, recupera la forma humana, quema la sabana y el fuego se
deposita en ciertos drboles. Mas llamativo, por su ubicacion geografica, es el texto,
publicado por BALDUS (1958:122-24), de los caingangues del rio Ivahy. Para robar el fuego
del dueiio avaro, el pdjaro carpintero se arroja al agua en un sitio donde lo puedan ver las
hijas del mezquino. Alli estd a punto de ahogarse. Las hijas piden al padre que lo saque del
peligro, y es llevado a la casa del duefio del fuego y colocado junto a la lumbre para secarse.
Tiembla de frio, pero, como buen picamaderos, va picoteando el tronco ardiente para
intentar desprender un tizoncito. Cuando lo consigue, sale volando con él y se lo pasa al
colibrf, que vuela mucho més rapido, y el picaflor expande el fuego, como en otros casos.
La aparicion en escena del picaflor, el uso del agua y del enfriamiento como motivos para
conseguir un lugar junto al fuego, asi como la intervencién compasiva de las hijas del avaro,

(27) Eneste grupoy en otros vecinos el “inca” es un protagonista mitico, a veces unipersonal, aveces
plural, al que se atribuye, en unos casos, el caracter de héroe cultural y dador de varios bienes.
Pero, en el caso del “Inca miserable”, a veces también individualizado como “Wiracocha” (!) se
alude a un personaje negativo, andlogo a los avaros o sovinas de la selva amazénica.
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no dejan dudas en cuanto a la vinculacion de esta variante con el tema en estudio, a pesar
de que sorprenda encontrarlo tan al sureste y en un grupo considerado comdnmente COMoO
ge. El hecho concordaria, sin embargo, con el caracter marginal que parece tener esta
explicacion mitica, dispuesta geograficamente en el borde amazonico, 1o que sugiere un
desplazamiento a partir de un area previa quizds mucho mayor.

El muerto fingido

La vasta zona sudamericana poblada por grupos tupi-guaranies es la que presenta
problemas més dificiles paraensayar, enla medida de lo posible, una interpretacion de como
se gestaron sus explicaciones miticas acerca de la obtencién del fuego. Esta region, mas
extendida, recortada y discontinua que el drea ge, esta también caracterizada por un mito
tipico, que presenta dos variedades, con diferencias que han hecho pensar que, en uno de
los casos, podamos estar ante la fusion de dos distintas tradiciones miticas, segtn hizo notar
hace afios NIMUENDAIU. 2

En principio, y con sujecion a las precisiones que habra que aportar, cabe distinguir dos
tradiciones: una puramente tupi, y otra, guarani, que agrega al desarrollo del tema
fundamental la presencia del sapo como auxiliar del héroe cultural que, en lamacro-variante
tupi, es el dnico personaje que asume la tarea de hurtar el fuego para los hombres. El mito
tupi es unaestructura légica completa, que no requiere ser suplementada por la intervencion
de un nuevo personaje, para conseguir el objeto buscado. De ahi que la hip6tesis formulada
por NIMUENDAIU aparezca objetivamente fundada, y sea razonable considerar que ciertas
versiones guaranies sean el producto de la simbiosis de dos mitos auténomos.

Textos tupis. En el esquema tupi del mito los hombres carecen de fuego para asar 0
cocer su comida. Quienes poseen el fuego son los urubies y, m4s precisamente, el urubu
rey.? Para lograr que éste lo entregue, el héroe cultural toma la forma de un cuadripedo
muerto; vale decir, se vuelve cadiver, unas veces de venado, otras de tapir. Su carne se
corrompe -acto de potencia producido por su poder sobrenatural- e incluso llega a exhalar
el olor nauseabundo de la materia organica podrida. Esto atrae a los urubies, que se acercan
a comer. Generalmente aparece en escena un ave de presa, el carancho o caracaré
(Polyborus sp.) que advierte que el supuesto caddver no es tal, sino un ser vivo que parpadea
y atisba; pero los buitres no le hacen caso. Cuando llega el urubd rey a comer su presa, que
ya ha sufrido estoicamente los picotazos y desgarraduras de muchas aves carrofieras, el
muerto fingido recobra su vitalidad, apresa al ave por una pata y no le devuelve la libertad
sino contra la entrega del fuego. Pero, en vez de capturar al ave y obligarla a dar el fuego
que posee, es més frecuente que el héroe, cuando los buitres lo arrojan al fuego o lo dejan
junto a la hoguera para asarlo, se alce sibitamente y coja un tiz6n de la fogata, cuya llama
conserva o deposita en los arboles, de donde podra ser reproducida mediante frotamiento
de palillos.

A este modelo se atienen, en lo fundamental, los relatos de los tembés (NIMUENDAJU,
1915:289), shipayas (NIMUENDAIO, 1919-20: 1015), teneteharas (WAGLEY y GALVAO,
1961:137-38), jurunas (ViLLas Boas, 1972:206-207) y probablemente lo mismo ocurria con
las narraciones de los tapirapés (W AGLEY, 1940:254; BALDUS, 1970:352-53) y parintintines
(NIMUENDAJU, 1948: (3):294), pero los textos de que dispongo son demasiado escuetos para
afirmarlo. Un relato kuikuru, grupo de lengua caribe (ViLLAs Boas, 1972:99) contiene lo
esencial del tema, inserto en las aventuras del héroe cultural y burlador Kanassa.

(28) NiMUENDAJU, 1944:34 (traduccién del articulooriginal enalemande 1914). Como sefala NIMUENDAJU,
an unos casos es e! héroe cultural, en otros el sapo quien aparece hurtando el fuego a las aves
que lo poseen.

(29) El urubl rey es el Sarcoramphus papa, mientras que los demds urubles son del género
Cathartes, con diversas especies. Todas son aves carroneras.
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Las narraciones suelen diferir en los detalles. A veces fracasa la primera tentativa de
tomar el fuego, y el héroe tiene que repetir la simulacién y volver a atraer a las aves
carrofieras para capturar a la que busca, o manotear el tiz6n que necesita (tembés, shipayas,
teneteharas). En el texto pafi (guarani) recogido por el Padre MULLER (1989:47-49) la
teofanfa benefactora, quizés Nanderi, “nuestro padre”’, aparece sustituida por Nafiandu (?).
Este personaje encuentra a un venado que posee fuego. Le pide autorizacion para acostarse
junto a la hoguera, pero el venado no se la otorga, alegando diversas excusas, para no
concederle los distintos sitios que el flandu le propone. Al fin el fiandu se va, encuentra a
la perdiz, que también tiene fuego y le hace el mismo pedido. Esta vez obtiene licencia para
acostarse junto al fogon. En cierto momento el flandd atiza la llama, la perdiz se asusta y
huye, y el avestruz hurta un tiz6n para los hombres. El tema se ha diferenciado tanto, que,
de no ser por el comienzo, que repite la presencia del venado, y del héroe que busca yacer
junto a la hoguera, serfa irreconocible. La posibilidad de una corrupcién (Nanderd —
Nafiandd) en un informante mas o menos aculturado, eventualmente no bien familiarizado
con la tradici6n, no debe descartarse.

Textos guaranies. La innovacién guarani a este esquema consistiria en la adicion del
sapo para asegurar la posesion del fuego. Cuando el héroe benefactor queda tendido junto
al fuego o es echado sobre la hoguera, rdpidamente dispersa las brasas, antes de que las
apaguen los buitres, y su auxiliar traga algiin tizon para asegurar la posesion de la llama.
Después entrega el fuego a los hombres. Pero la cuestién es més compleja, porque varios
textos guaranies carecen de toda mencion a la presencia del héroe benefactor, y el sapo es
tdnico autor del hurto. Hay que agregar, ademas, que los textos guaranies estan influidos por
la religiosidad peculiar de esta etnia que, en general, muestra las trazas de una catequesis
temprana, no necesariamente recibida por via directa, recordada 0 no como proceso
histérico, y distintamente asimilada por unos y otros grupos.

En la versién de los guaranies apapocuva que recogié NIMUENDAJU (1944:32,88) el
protagonista es el mellizo mayor, Nanderykey, que normalmente se identifica con el sol.
Primeramente crea al sapo curur, el tragador de brasas, para que actie como ayudante.
Luego, se echa al suelo y se vuelve hediondo para atraer a los buitres, que se juntan a su
alrededor. Estos se preparan para el festin, y encienden el fuego para asar el cadaver
putrefacto, pues, desde luego, en ese entonces eran los amos del fuego. Como en varias
versiones tupies, el “halcén” (carancho, caracard) observa que el cadaver pestafiea, y
advierte a las aves carroiieras, que no le hacen caso. Agarran el cuerpo de Nanderykey y lo
echan a las brasas. Nanderykey da un salto o sacude las brasas, de modo que éstas se
desparraman. El sapo traga alguna brasa; pero, cuando el héroe le pregunta, lo niega, para
quedarse con el fuego. Nanderykey desconfia, 1o hace vomitar, recupera la brasa y la hace
revivir. El texto recogido por SCHADEN en 1947 entre los apapocuvas del Puesto Curt
Nimuendaji (SCHADEN, 1955:221) se aparta s6lo en detalles menores de esta variante. Y casi
lo mismo puede decirse de la narraci6n chiripd publicada por BALbus (1936:755).

Otras versiones guaranies se mantienen mas o menos en estos lineamientos, sin
diferencias sustanciales. La creacién del sapo cururi por el demiurgo parece ser rasgo de
esta version apapocuva; no figura en otras en las que el sapo, aunque presente, no es creado
ad hoc para el episodio. A veces la simulada autoputrefaccion es presentada de modo mas
naturalista. El héroe cultural no se autocorrompe, sino que, simplemente, se riega con agua
fétida, para engafiar a los buitres (guarayos, NORDENSKIOLD, 1922:155, apud BaLpus,
1937:214). La versi6n mbid recogida por CApoGaN (1959:64 ss.) tiene una fuerte influencia
misionera. El primer padre (Nanderd tenondé), creador de la tierra, ordena a su hijo, Papa
miri, crear a los hombres y llevarles la palabra. Papa miri piensa, en primer t€érmino, en
darles fuego, e instruye al sapo para que desempefie su papel de ayudante. Se finge muerto,
y Nanderu tenondé informa al urubi que su hijo ha muerto; le ordena que lo vaya aresucitar
(17). Elurubillega hasta el caddver, con sus compafieros, y encienden fuego paradevorarlo.
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Ocurre la escena ya conocida, y el sapo logra tragar su brasa, que Papa miri le hace vomitar
y depositar en ciertos 4arboles. Nanderd tenondé castiga a los volatiles, que no habian
respetado el cad4ver, sino que habian intentado asarlo y comerlo, y los condena a consumir
carrofia. Despojado de sus adiciones moralizantes, el texto es fiel al modelo tradicional.

Pero, como ya anticipamos, en alguros textos guaranies la accion del héroe cultural se
desvanece, 0 cambia sustancialmente en su modus operandi. BaLpus (1952:484) recogi6é
entre los mbiaes del Guarita una versi6n en la cual el sapo es el principal protagonista,
aunque reciba ayuda de Tupd, “que era un guarani” (jsic!). Este asusta al uruby, y el sapo
aprovecha la ocasi6n para robarle el fuego, que después los dos reparten entre los hombres.
Entre los guaranies del litoral paulista, el mismo BALDus (1929:92) registr6 una versién en
la cual las deformaciones del mito arriban a un punto inesperado: “O sapo nos trouxera o
fogo que S#o Pedro recebeu de Deus. S&o Pedro ndo queria dar o fogo aos Guaranys. Entdo
cahiu uma faisca que o sapo enguliu e transmittiu aos Guaranys”. También en un texto
chiriguano el sapo actda como dnico actor del hurto a los urubies (METRAUX, 1931:171).

Por otra parte SCHADEN consiguid, hace ya algunos afios (1955:219-20), varias versiones
guaranies (mbiaes, fiandevas del Bananal de la costa de San Pablo, flandevas de Jacarei y
kaiova-guaranies del sur de Mato Grosso) en las cuales la teofania mayor, esto es,
Nandejara, “nuestro sefior”, ensefia a hacer el fuego a los indigenas mediante friccion.
Consideramos que estos casos, aunque reiterados, no constituyen una alternativa tradicio-
nal alas explicaciones miticas alas que generalmente se adhirieron los tupi-guaranies, y que
venimos de exponer; sino adaptaciones m4s recientes a una influencia misionera que
modificé la personalidad del héroe cultural, y para ellas valen las consideraciones que
hacemos en uno de los apartados que siguen (El fuego como ensefianza o descubrimiento).
La opini6n contraria es, naturalmente, posible, pero acrecienta de modo improbable la
poligénesis mitografica de la etnia tupi-guarani.

Region chaqueiia

Los mitos chaqueiios acerca del origen del fuego son suficientemente variados como
para escapar a la posibilidad de que se los encierre en un conjunto que sea algo méas que una
unidad geografica. Entre ellos encontramos tanto ejemplos del hurto del fuego a un duefio
mezquino, como de la enseflanza de la técnica para producir la llama, impartida a los
hombres por el héroe cultural.

De los textos matacos ya nos hemos ocupado (v. supra), y algo se dird més adelante
sobre los relatos de chulupies, chamacocos y ayoreos. En las narraciones a las que ahora
haremos referencia varia tanto la persona del dueiio del fuego, como la del benefactor que
lo despoja de su posesion, para distribuirlo entre todos.

La explicaci6n que dan los chorotes tiene ciertas particularidades. Como de costumbre,
la historia nos dice que, en el tiempo primordial, el fuego era poseido por uno o varios
individuos que lo guardaban celosamente, y no compartfan su secreto. El carancho -Ahousa
o Joisa- no tenfa fuego y, cuando buscaba miel de avispas meliferas, siempre sufrfa
dolorosas picaduras, pues no podia ahuyentarlas con humo, como hacfan los duefios del
fuego. Ahousa, entonces, se puso al acecho del propietario avaro, hasta que pudo observar
clandestinamente c6mo producia fuego mediante rotacién de un palillo sobre otro. Asf pues
el carancho recogi6 o hurt6 un tizoén entre los rescoldos, y de €1 obtuvo fuego que entregé
a los hombres. Esta explicacion es la que surge en lo esencial de los textos publicados por
MASHNSHNEK (1972:127), CorDEU y SIFFREDI (én WILBERT y SIMONEAU, 1985, pp. 97-98 y 94-
96 respectivamente).

El relato recogido por Corpeu entre los sanapanaes (1973:227) tiene esos mismos
elementos. Un texto mas antiguo, recogido por la sefiora HANKE, también entre los
sanapanaes, contiene detalles diferentes, pero en €l figura igualmente la observacion
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clandestina que hace el héroe cultural del procedimiento que cumple el avaro para producir
la combustioén. Una vez que el dueiio burlado descubre el hurto de que ha sido objeto,
procura en vano apagar los fuegos que han encendido los hombres, haciendo llover
copiosamente (HANKE, 1945:46). El texto angaité recogido por CorpeU (1973:209) también
presenta un personaje benefactor que espia, en el monte, como el duefio del fuego lo
produce, y después le hurta los palillos y los entrega a los hombres. También el duefio
desposeido trata, sin éxito, de matar las llamas con lluvia. Esta previa instancia de espionaje
figura igualmente en un texto chamacoco (ALARCON Y CAREDO y PITTiN, s/1:34), aunque
finalmente el frustrado ladrén tiene que recurrir arogativas corteses paraconseguir el fuego.

Las narraciones tobas son bastante distintas entre si, lo que puede indicar, tanto la
existencia de diversas explicaciones tradicionales, como la introduccién, en tiempo mas
reciente, de relatos al6genos. El papel de dueiio avaro es desempeiiado por el apered o cuis
(Cavia sp.), precisamente el mismo personaje que hace el papel de héroe benefactor entre
los matacos. Cuando el picatlor fue a visitarlo, para robarle el fuego, el cuis fo metio
previsoramente dentro de un cazo. Precaucion indtil, porque el colibri, en momento
oportuno, derrib6 el recipiente y huy6 con un tizén. Desde entonces el aperea dejo de ser
dueiio del fuego, y el picaflor -en otra version el zorro- 1o distribuy6 entre la gente
(METRAUX, 1946:107-108). En otras versiones (PALAVECINO, 1971:189; Tomasing, 1981:63)
el aperca aparece mas huidizo y timido, lo que guarda mayor acuerdo con su conducta
habitual. Segiin esos relatos, es el Gnico que posee fuego y come su alimento asado, pero
se oculta para hacerlo. El héroe cultural y burlador de los tobas, Waigalachi (o
Novaikalachigui, o variantes locales de ese nombre) lo sorprende una vez, sea encendiendo
fuego, sea en posesion de un fogon. Entonces lo obliga a que le participe el secreto de su
produccién, que incontinenti comunica a los hombres. Pero en un relato que publica el
mismo Tomasini (1974:145-46) también procedente de 1os tobas occidentales, es el propio
apercd quien actia como benefactor: €1 mismo descubre o produce fuego y 1o da a los
humanos. Todavia tenemos que seiialar que la funcion de dador del fuego es atribuida a la
conocida teofania benefactora, Tanki, en el contexto de una serie de relatos heroicos
publicados por ParaveciNo (1971:190-91), en los que Tanki da cuenta de monstruos o
animales canibales. De todos modos, en este relato el fuego es asimismo logrado por hurto
subrepticio y persecucion. Esa persecucion es una verdadera fuga mdgica, aunque Tankino
arroja tras de si objetos para retardar la persecucion, sino que €l mismo se transforma en
distintos seres para evitar ser atacado, hasta que los perseguidores desisten de su intento.
Actualmente Tanki es duefio del fuego, y estd en el cielo. METRAUX (1946:109) public
como toba un relato en que los caranchos hurtan el fuego a una vieja, dueiia avara del bien,
y lo trasmiten a los drboles. La historia, sobre todo por la intervencién del carancho, parece
estar vinculada con los textos chorotes.

Los terenos, grupo arauaco localizado hoy al este del rio Paraguay pero que, en otro
tiempo, estuvieron asentados al oeste de su cauce, tienen por ladrén del fuego aun leporideo
americano, el tapiti o Sylvilagus minensis, segin BaLpus (1950:225), quien enmienda la
calificacién de “liebre” que le atribuyen ALTENFELDER SILVA (1949:349 ss) y OBERG
(1949:42). En la versién de BaLpus (p. 219) el leporideo en cuestion asusta a los duefios del
fuego, los take ore o toke ore, que, segiin un informante, son “dos hombres” (7), metiendo
enun montén de brasas un palo verde, que provoca chasquidos y estallidos. En las versiones
de ALTENFELDER SILvA y OBERG, practicamente idénticas, la susodicha “liebre” arroja al
fuego frutos, que revientan, con igual resultado. Se apodera del fuego, huye, perseguida por
los take ore, y se esconde en un tronco hueco. Para engafiar a los perseguidores unta de
sangre el extremo del palo con el que pretenden ensartarla. Los take ore creen que lo han
matado y se marchan, y el tapiti da el fuego a los terenos.
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El fuego como enseiianza o descubrimiento

Hay, en Sud América, una serie de relatos que cuentan ¢6mo un héroe cultural ensefno
a los hombres a producir fuego, las més de las veces por el procedimiento de rotacion de
palillos, aunque, en ocasiones, por la percusion de piedras. En ciertos casos, la operacion
es descrita con detalle; en otros, la invencion de progreso tan trascendente para la historia
del grupo humano va incluida, como un elemento mas, en la enumeracion de bienes y
adelantos otorgados por el héroe benefactor. Serecibe entonces la impresion de que estamos
ante una consecuencia de la tendencia a concretar, en un héroe cultural, toda accion
tesmofdrica; y a atribuirle una mas voluminosa participacion en la tradicién mitica de la
etnia. Tales simplificaciones son presumibles cuando la cultura tradicional se empobrece;
pero suele ser dificil probarlas.

Estaexplicaci6n acercade como el hombre haobtenido el dominio del fuego es lamenos
interesante y la mas mon6tona de cuantas nos ofrece la mitologia americana. Monoétona,
porque se limita a la mencion o descripcion de uno o dos procedimientos, siempre idénticos.
Para los fines comparativos y el descubrimiento de relaciones histéricas en la mitologia
tiene interés exiguo, no s6lo porque poco se presta para registrar detalles reveladores de
contactos interétnicos, sino porque es una explicacion apta para surgir espontineamente,
con la mayor facilidad, en cualquier comunidad primitiva. De tal modo, el etndlogo suele
estar, en los hechos, més 0 menos huérfano de argumentos para discernir, con fundamento,
si la presencia de la misma explicacion en diferentes grupos €s atribuible a comunidad de
origen, préstamo cultural o esponténea muiltiple invencion, por tratarse, casi siempre, de la
mera descripcion de una operacion manual mas o menos habitual. Que este sea el caso més
frecuente, puede colegirse, a mi juicio, de la distribucion amorfa, como si fuera producto
del azar, que presenta en el subcontinente esta explicacion mitica. Es asi que encontramos
que un demiurgo ensefia la produccion del fuego mediante frotamiento de palillos entre
grupos, en su mayoria, inconexos, tales como tobas (METRAUX, 1946:54-56), alacalufes
(PAGES LARRAYA, 1985:16), iranches (DE MOURA, 1960:49), nambicuaras (HoLANDA PEREIRA,
1983:21-23), tucunas (NIMUENDAJU, 1952:130, en coexistencia con hurto del fuego),
wapishanas (FARABEE, 1918:113-14) y baniwas (SAAKE, 1968:171-73). En algunos otros
ejemplos podemos pensar que el relato se haya trasmitido de una a otra etnia por contacto
entre grupos vecinos. Ello podria haber ocurrido entre los citados tobas, los matacos del
Pilcomayo (MASHNSHNEK, 1973:141-42) y los chulupics (MASHNSHNEK, 1975:167) en este
caso, con sustitucién posterior del sistema de palillos por el de percusion, invencion
atribuida al héroe cultural. Lo mismo puede decirse de las narraciones de iranches,
nambicuaras y paresies (HoLANDA PEREIRA, 1986:128-29) cuyas coincidencias, obviamente
reveladoras del trasiego de temas miticos en el area, ya hemos tenido ocasion de seflalar
(BLIXEN, 1991:13).3°

Mas interesante y original es la tradicién ayorea sobre el origen del fuego recogida por
BorMIDA (1974:92). La introduccion del fuego se debe al biho (kud). En la época primitiva,
cuando los antepasados estaban juntos, la gente observaba los ojos del biho, que brillaban
en la noche. De ellos salia fuego. Cuando Ku6 se posaba en un 4rbol, éste ardia, empezaba
a quemarse. De ese modo los ayoreos notaron c6mo habia fuego en el arbusto dikitadé del
cual extraen los palillos usados para producir ignicién. Ku6 también dio a 0go6 -otra ave-
un poco de fuego que se sacé de su 0jo. Y sobre todo, enseiid al clan etakori -uno de los siete
clanes en que se divide la sociedad ayorea- todo lo relativo ala obtencion y el uso del fuego,
y este clan lo ensefi6 a los otros. La relacion entre fuego y ojo brillante, que ya han seflalado
otros autores con referencia a los 0jos del jaguar, no deja de ser interesante.

(30) Sobre estos tres grupos -iranches, paresies y nambicuaras- poseemos valiosas colecciones de
mitos y cuentos recogidos por Adalberto HoLanoa Pereira. No obstante, estas publicaciones no
contienen informacidn acerca de cémo se recogieron los textos, la condicion y conocimientos de
los informantes, su lugar de residencia habitual, naturaleza de los contactos intertribales en la
zona y otros datos pertinentes. Por ello, no es facil establecer a qué se deben ciertas
concordancias en la mitologfa de esos tres grupos, pertenecientes a dos familias linguisticas
diferentes.
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Entre los yamanas (GUSINDE, 1986: (3):1133), witotos (DE W avRrIN, 1932: 137; PUpIALEs,
1944:60), ocainas (DE WAVRIN, 1932:144) y yupas (WILBERT, 1974:79) aparece laensefianza
dela produccion de fuego por percusionde piedras. El tema figuraen contextos ampliamen-
te diferentes, lo que corrobora las consideraciones anteriormente expuestas en cuanto al
probable surgimiento espontaneo de esas explicaciones miticas. En ¢l texto yupa publicado
por WILBERT, un demiurgo reconviene a un antepasado tribal por haber arrojado de si, como
indtiles, unas “piedras de fuego”, y le enseiia su uso. También le advierte que debe evitarse
estrictamente que esas piedras caigan en manos de mujeres menstruantes, o que estas las
usen, en esas condiciones, para preparar fuego. Estas advertencias del amo del fuego
fundamentan el tabu respectivo.

OBSERVACIONES COMPARATIVAS

Pasaremos a examinar, de manera también sucinta, las relaciones que estas narraciones
miticas de Sud América tienen con otros relatos indigenas de nuestro Continente, y con las
explicaciones que dan los indios de Norte América acerca de la conquista del fuego.

El abandonado en la altura. Hemos visto que los mitos ges que relatan la incorpora-
ci6n del fuego al patrimonio indigena se inician con el tema del despojador de nidos que es
abandonado, en lo alto de un 4rbol o de un pefiasco, por sumaligno compatfiero que, en estos
casos, es un cufiado. A partir de ese episodio, arranca la ins¢lita relacion entre el muchacho
relegado en las alturas y el jaguar, que lo salva. Este tema figura abundantemente en
América del Sur en otros contextos, como expediente para desembarazarse de alguien a
quien se detesta, y a quien se induce, con engafio, a caer en tan peligrosa e incluso
desesperada situacion.

El abandono en el 4rbol o en la roca escarpada es, en unos relatos, medio para librarse
de un rival en la posesion de una mujer, en cuyo caso ¢l abandonado puede ser un amante
o el verdadero marido (tembés, camayuras, bororos, nambicuaras, iranches, aguarunas,
etc.). En otros, es un expediente para cambiar de esposa (colorados), o para eliminar a un
hijo que se sabe o se supone ha sido engrendrado por otro hombre (angaités). También es
usado para librarse de un yerno initil, por mal cazador (tacanas) o, finalmente, es
consecuencia de rifias y malquerencias no especificadas. Casi siempre el episodio se cierra
con la venganza del abandonado contra quien ha intentado hacerlo morir de inanicién. El
abandonado consigue hacer pagar su traicién al que lo engaii6, porque algin animal lo
ayuda a bajar y, a veces, coopera directamente para que el agraviado tome venganza. Esta
se concreta matando al compariero desleal, o transforméndolo en animal: 0so hormiguero,
gavilan raquitico, u otros; cf. tacanas, Hissink y Hann, 1961: (1):167; piros, ALVAREZ,
1960:208-13; o en planta: bororos, COLBACCHINI y ALBISETTI, 1942:225-29 y 343-47.

Pero, a veces, también el propio abandonado debe sufrir una metamorfosis, porque esa
permanencia larga en lo alto del 4rbol o de la pefia ha ido alterando sus rasgos y habitos, en
aplicacion ingenua de un principio de adaptacion al medio. Por su forzada convivencia con
las aves el desgraciado individuo empieza a adquirir caracteres omitomorfos, que terminan
enuna verdaderatransfiguracién, y cumple su venganza valiéndose de los medios organicos
propios de la personalidad que ha adquirido (halcon, garza u otra).

Los motivos que llevan al abandono del muchachito en los relatos ges son bastante
fitiles, en comparacién con éstos que acabamos de mencionar y que encontrarnos en otras
historias. Pareceria, pues, que debieran ser estos Gltimos, que atienden a razones del obrar
humano que, en general, se reputan sustanciales y poderosas, los que dieron nacimiento a
esa serie de historias, casi invariablemente culminadas en venganza. En cambio, en los
relatos ges no encontramos la venganza como coronamiento de la accion. Es como si, una
vez conseguido el fuego, los hombres olvidaran el incidente que casi cuesta la vida al
muchacho. Pienso que la historia ge ha recogido un elemento ya bien conocido por otras
narraciones, en las cuales parece jugar un papel més natural. No he encontrado en relatos
norteamericanos ejemplos de este motivo, cuya naturaleza onirica es digna de ser resaltada.
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Spitfire, o la rana ardiente. I.a idea de que el fuego estuviera originariamente
encerrado dentro del cuerpo de un dueiio, y, mas precisamente, de una dueiia, parece ser
bastante infrecuente entre los indios de Norte América. Conozco, sin embargo, un caso; y
presumo que los ejemplos podran aumentarse. Segun un relato de los cheroguis orientales
(KiLpaTRICK y KILPATRICK, 1966:387) en la época primigenia ocurria que, cuando los
hombres iban de caza, encontraban cerca del rastro una mujer muy vieja, de cabello blanco,
que estaba siempre sentadaen un tronco hueco. Cada vez que un cazador pasaba, con alguna
presa, le pedia que le dejara chupar o lamer esa came. Los cazadores siempre cortaban un
trozo y lo sostenian sobre la cabeza de la mujer, cuya identidad desconocian. Un dia, uno
not6 que el trozo de carne que suspendia sobre la cara de la anciana se asaba, como si ella
tuviera fuego, y la grasa se derramaba. S¢ puso a pensar que esta mujer podria ser El Fuego;
o, m4s bien, la dueiia del fuego. A partir de este momento, el tema de 1a historia se desdibuja
un tanto, porque los hombres, en lugar de obtener el fuego del interior del cuerpo de la
anciana, lo extraen del arbol sobre el cual clla se sienta, y el relato sefiala la extrema
dificultad que tienen para lograrlo, porque el tronco quema, y los animales que intentan
extraer un trozo, en parte s¢ abrasan (pavo, topo). Finalmente, sacan un tiz6n, después que
el Trueno hace llover, de modo que el fuego casi se extingue. El texto parece incompleto,
pues no es todo lo explicito que cabria en cuanto a la relacion de la mujer y el tronco, y 4
la desaparicion de aquélla del escenario. Silo es en cuanto a sefialar que ¢l amo del fuego
es unamujer, que encicerra el elemento ignco en su interior y 1o expele por la boca, de lo que
hemos visto varios ejemplos caribes. Esta concordancia tematica entre caribes y cheroquis
reitera una vinculacion que ya hemos sefialado al ocuparnos de los mitos explicativos de las
manchas lunares (BLIXEN, 1992). Por consiguiente, el punto tiene especial interés para la
etnologia comparada.

El yacaré circunspecto o los engaiios del burlesque. Entre los yuki de California
hallamos un motivo mitico, para el hurto del fuego, que debe ser considerado homologo del
que hemos encontrado entre 10s yanomarmos: hacer reir al duefio del fuego, para poder tener
acceso a la 1lama, mediante un movimiento rapido, accion que es seguida por la fuga del
autor del hurto. Segun los yuki (KROEBER, 1932:918-20) la gente, en el tiempo primordial,
vivia en una gran aldea, en perpetua oscuridad y sin fuego. Por eso comia la carne cruda.
Pero un dia el conejo (Jackrabbit) a quien siempre echaban y castigaban, vio en la
oscuridad, a la distancia, una luz que brillaba a intervalos, y gritd su hallazgo. Al principio
los otros no le creyeron, pero, una vez que comprobaronque era cierto loque decia, partieron
todos los animales (calificados como “la gente™) hacia el lugar de donde procedian los
destellos. La duefia del fuego era la arafia, que 1o guardaba exclusivamente para clla y 1o
vigilaba constantemente, manteniéndolo debajo de su cuerpo, puesta en cuclillas (1) sobre
¢1. Para quitarselo, decidieron hacerla refr, a fin de que, al hacerlo, s¢ le moviera ¢l vientre
y se pudiera sacar un tizon de debajo del cuerpo. Eligieron a la paloma como a la criatura
més rdpida para arrebatarlo y salir volando con él. Todos bailaban frente a la arafia, pero no
conseguian hacerlareir. Al finel raton, que arrastraba un carcaj, se puso arascarse el trasero,
cabe suponer que ostentosamente. La arafiano pudo aguantar larisay, con sus movimientos
convulsivos, permitié que la paloma, de un manotazo, le sacara algo de fuego de bajo ¢l
cuerpo. Puso ese fuego sobre un trozo de madera podrida, preparado al efecto, y volo con
su botin. Las vicisitudes posteriores de esta aventura, que incluyen una persecucion y un
incendio generalizado, que es responsable de cambios en la coloracién del pelaje o de las
plumas de varios animales, cacn fuera de nuestro interés inmediato. Cabe suponer que 108
ejemplos de este tema podran multiplicarse con una bisqueda prolija cn el acervo mitico
norteamericano, especialmente en California y estados cercanos, tarca que, por ahora,
escapa a nuestro objetivo. Es claro, de todos modos, que este motivo estd enlazado
estrechamente con el del yacaré circunspecto, y que ambos responden a una génesis coman.
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El cautivo voluntario. Las narraciones de las tribus salish, lilloet y thompson del sur
de la Columbia Britanica, y sahaptin, de los estados de Washington y Oregon, nos presentan
ejemplos de un relato mitico que, bajo una vestidura diferente, contiene elementos casi
idénticos a los que encontramos en historias ya mencionadas de los formadores del Xingu
y de los cunas (v. supra).

Los puntos fundamentales de este esquema mitico son los siguientes: 1) Por carecer de
fuego, los animales humanizados del tiempo originario deciden robarlo a sus duefios
egofistas, que usan ese bien en exclusividad. 2) Para tal fin el castor se deja capturar en una
de las trampas que los duefios del fuego han puesto en el rio. Con ello busca que sus captores
lo transporten junto al fuego. 3) El castor, una vez capturado, es conducido junto a una
hoguera o fog6n, donde sus apresadores empiezan a cortarlo, para cuerearlo y echarlo a las
brasas. 4) En tan peligrosa contingencia, el 4guila, auxiliar del castor, se presenta para
distraer la atencion de los dueiios del fuego; estos abandonan, momentdneamente, al castor
cautivoy tratan de matar al dguila. 5) El castor, aprovechando esta distraccién, toma tizones
del fogon y huye por un tinel o galeria, que ha excavado entre el rio y el fogén, y que esta
yainundado de agua. Ein algunas versiones no es ¢l propio castor quien ha construido este
tinel, sino otro animal auxiliar, con hibitos excavadores, como larata o la zarigiieya. 6) El
fuego es entregado a los indios por estos héroes culturales que, en ciertas versiones, tienen
la condicién de “hermanos” que asumen las personaiidades de castor y de 4guila. El
desarrollo de estas historias figura en varios trabajos de James TerT y de Boas, resumidos
por FRAZER, 1969:184-86, 190. Para una versién mds escuela, recogida entre los klikitat
(sahaptin), véase Jacoss (1929:179-81).

Los elementos comunes con los relatos sudamericanos del alto Xingu son facilmente
perceptibles: 1) Para conseguir el fuego, Kirt y Kame -versién bacairi de VON DEN STEINEN-
también hermanos, se hacen pescar por el duefio avaro del fuego. El ingenio usado para
dejarse pescar es practicamente el mismo: trampa colocada en la corriente del rio. 2) Una
vez en el lugar donde estd el fuego, ¢l hermano mas activo se defiende, y logra huir con un
tizon de la hoguera. Es un rasgo residual el hecho de que, en esa fuga, use el agua como
medio de huida o para quedar separado de quien lo persigue. 3) En la variante suy4 recogida
por FriKeL (1990, v. supra) el segundo hermano se ha transformado en tatd, en cuya
condicién excava el tinel que conduce desde el rio al sitio donde se ha hecho el fogén del
avaro. Tenemos pues, identificado otro elemento caracteristico de las versiones de la costa
noroeste: la galeria de escape hacia el rio, cavada por un asistente; rata o comadreja en un
caso, tatd en el otro.

El picaflor comediante. En las dos Américas hay una nutrida cantidad de narraciones
que describen como los hombres obtuvieron la posesion del fuego mediante engaiio, y es
claro que las concordancias en una formulacién tan general no tienen ninguna significacion
para la investigacion histérica, aunque la tengan, y mucha, para el an4lisis fenomenolégico
de la cultura, para el cual el molde de la conciencia mitica que llamamos la cultura como
don es uno de los més importantes. Pero la comprobacion se vuelve il para las pesquisas
histéricas cuando comienzan a aparecer, en los relatos miticos, formas de operacién y
personajes similares, que permiten aproximar narraciones de diferentes regiones. Ejemplo
claro de esto dltimo es un texto kaska publicado por TEerr (apud Frazer, 1969:198). Los
kaska son atapascanos, con una localizacién muy septentrional en el interior de 1a Columbia
Britdnica, sobre la vertiente 4rtica de las montaiias. Su situacion geografica es muy alejada
y fisicamente muy diferente de laque encontramos en América cisandina. Asi pues, a priori,
no pareceria particularmente indicada para exhibir similitudes significativas con grupos de
Sud América, cosa que, sin embargo, ocurre. Segun los kaska, los hombres, antes, no tenian
fuego. S6lo lo tenia el oso, que lo guardaba para si y lo producia por percusion, con una
piedra que siempre llevaba atada a la cintura. Un dia se acercé a su fogén un pajarito; dijo
al 0s0 que estaba casi helado y pedia calentarse junto al fuego. El 0so le requiri6é que lo
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despiojara. El pajarito acept6; empezo a saltar alrededor y aextraerle los piojos. Haciendo
esto, aprovech6 para cortar el hilo que ligaba la piedra del fuego a la cintura del 0so. Una
vez que estuvo suelta, cogio la piedra y vol6 con ella. Habia colocado en relevos a los
distintos animales para ayudarle en la huida. Justamente, cuando el 0so lo alcanz6 entregd
la piedra a otro animal que también huy6 y fue perseguido. La escena se repitié hasta que
el 0s0, exhausto, tuvo que abandonar la persecucion. El motivo del pajarito que busca ser
admitido junto al fuego, para lo cual se finge enfermo o aterido de frio es, como hemos visto
antes, de mucha difusion en el reborde occidental de América cisandina. Ciertos elementos
son, naturalmente, distintos: por ejemplo, los ligados al instrumento en si, que, en la version
norteamericana es una piedra ignifera, mientras en América del Sur son tizones 0 palillos
productores de fuego. Es un punto ligado a las caracteristicas del habitat, que condicionan,
en parte, el uso de los materiales. Presumo que puedan aportarse otros ejemplos de este tema
mitico en América del Norte, incluso més semejantes a los que conocemos de la Amazonia
occidental.

El cadaver fingido. Hemos sefialado como caracteristico del mito tupi-guarani de la
obtencion del fuego el episodio en que el héroe se transforma en cuerpo muerto, o simula
dicho estado orgénico, para atraer a las aves carrofieras, cuyo jefe es el duefio del elemento
igneo. En este mito la finalidad de esta sufrida experiencia es, una veces, capturar al amo
del fuego, para exigirle la entrega de su bien; otras, aprovechar la hoguera en que se
pretender4 asar el cadé4ver del héroe para tomar, directamente o por auxiliares, un tizén
ardiente, del cual se multiplicaran los futuros fuegos.

Este ardid aparece en varios grupos sudamericanos, unido, principalmente, a dos temas.
En uv . iz ellos, el protagonista busca apoderarse de una hembra de gallinazo o zamuro, que
se vuelve mujer, y que él convertir4 en su pareja, después de capturarla o de quitarle su
vestidode plumas. La historia, entonces, continda con las pruebas imposibles que le impone
su maligno suegro -el rey zamuro- y termina generalmente en la separacion de la pareja
(arauacos de Surinam, Van CoLL, 1908:482; taulipang, KocH-GRUNBERG, 1981: (2):76-85;
kamarakotos, SIMpsoN, 1944:268 ss.; pemones, ARMELLADA, 1964:93; siona, CHAVES, en
Nixo, 1978:92-94). En el segundo tema se procura que el ave capturada entregue el sol, la
fuente de la luz, en trueque de su liberacion. Tal circunstancia, requiere, obviamente, la
presencia del propio amo del sol en escena. Este motivo ha sido recogido, en varias
versiones, entre los carayaes (Krausk, 1911:345-46, dos variantes; BALDUS, 1937:190-91,
dos variantes; AvTal, 1979:7-12). Existe igualmente entre los bacairies (VON DEN STEINEN,
1894:375-76) en historia m4s sofisticada, en la que los actores son los dos gemelos, Keri
y Kame, y la acci6n ocurre en el cielo nocturno; y también entre los chanés (NORDENSKIOLD,
1912:263 apud LEHMANN-NITSCHE, 1919:194-95). Debe considerarse que la historia regis-
trada por Capistrano DE ABREU (1914:447-54) para los cashinauas también se refiere aeste
modelo, pues el adorno cef4lico que el héroe arrebata al urubu rey es, evidentemente, elsol.

El mismo motivo aparece en otros contextos, en lo que parecen ser aplicaciones ad hoc
para finalidades variadas, comolo son las de quitar plumas alos urubies para fabricarse alas
(rikbaktsas, HoLANDA PEREIRA, 1973 38-39), recuperar a un muchacho secuestrado por las
aves carrofieras (puelches, LEHMANN-NITSCHE, 1919:194 ss. y waiwaios, Fock, 1963:86-89),
producir la cura de las llagas y pastulas de un enfermo abandonado por su gente, llagas
malolientes, que devoran los urubies (cashinauas, ABrev, 19 14:263-74); y hasta
confraternizar con las distintas especies de urubies, tonsurdndolos y pintindolos, para
fijarles sus actuales apariencias taxonomicas (cayapé-xicrines, VIDAL, 1977 :250).

Es de particular interés comprobar que este motivo estd presente en la mitologia
norteamericana, de la cual podemos menciocnar un par de ejemplos, cuya multiplicacion
podria ser muy provechosa para la mitologfa comparativa.

Entre los ojibwas (RADIN y REAGAN, 1928:89-90) el tema figura en una historia del
burlador Manabozho, quien, para vengarse de un ave carrofiera, se echa al suelo y hace que
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su cuerpo expida mal olor para atraerla. Captura ala que ha motivado su deseo de venganza,
le pela la cabeza y la convierte en turkey buzzard o gallinaza. El texto sefiala, asimismo, la
desconfianza del ave, que vacila en acercarse al animal simuladamente muerto, en idéntica
actitud a la que observamos en las variantes sudamericanas. También figura en un pasaje
de la historia de los mellizos Ashes Chief y Stuck Behind (pies negros, WissLER y DUVALL,
1908:48), en el cual uno de los gemelos utiliza esa estratagema para capturar a un Cuervo
maligno, tomando la forma de un castor muerto. En el primer ejemplo, la Gnica razén del
acto es la retribuci6n vindicativa; pero en el segundo ya aparece el motivo extortivo: se
exige al cuervo, en cambio de su libertad, que devuelva unos bifalos robados; compromiso
que, por otra parte, no cumple. No hay rastros de exigencia ni de fuego, ni de sol, motivos
que, hasta prueba en contrario, serfan adiciones sudamericanas.

Por iltimo, hay que observar que €l tema que parece més difundido en América del
Norte para dar razon de la conquista del fuego, a saber: el hurto llevado a cabo por el héroe
cultural durante una fiesta en la cual el héroe baila activamente junto al fuego, hasta que
consigue poner en llamas su propia cabellera o su ornamento céfalico, después de lo cual
escapa, no parece haber llegado a Sud América. Esta ausencia del motivo puede ser tan
interesante y significativa como lo seria su presencia, pero es, por ahora, mas dificil de
interpretar, y conviene esperar a un relevamiento mas completo de la informacion para
emitir un juicio sobre ello.

CONCLUSIONES

Larevision de un centenar y medio de relatos miticos sudamericanos relacionados con
la conquista del fuego por los seres humanos, nos muestra el claro predominio de la idea de
que el fuego ha llegado a poder de los hombres como consecuencia de un hurto afortunado,
¢jecutado, en el tiempo de los origenes, por un héroe cultural que entreg6 ese bien a la
humanidad. Es caracteristico de estas narraciones que el fuego sea originariamente poseido
por un animal, y que sea otro animal quien se lo quite para d4rselo a los hombres. Al mismo
tiempo, resulta siempre evidente que la calificacién de animales para ambos protagonistas
de este drama primitivo es engafiosa, porque psiquicamente actiian como seres humanos y,
en sus acciones, revelan una morfologia cambiante e indefinida, que se manifiesta como
animal 0 humana, segiin los momentos. También es normal que el mito sirva para explicar
por qué ahora el antiguo poseedor del fuego ha fijado, definitivamente, su morfologia
animal: ello es una consecuencia de haber quedado desprovisto de un bien que, aunque no
se diga expresamente, es concebido como elemento distintivo entre lo humano y lo bestial.
Mientras, diacrénicamente, tal distincién no existe, en la sincronia actual ella es operante,
y contrasta, mas que cualquier otro elemento, el actuar humano con el de las dem4s criaturas.

La revisién de los relatos miticos ha mostrado que, lejos de presentar un panorama
desordenado o amorfo, como pudiera, a primera vista, esperarse del elevado nimero de
grupos indigenas que presenta ain Sud América, aquéllos se aglutinan en una cantidad
bastante reducida de explicaciones tipicas, que todavia se unen bajo el comin denominador
de hurto a un poseedor originario mezquino. Investigaciones més detalladas podran poner
de manifiesto la existencia de otros temas miticos que aqui no han sido considerados; pero
dificilmente alterar4n las lineas generales que se han presentado, y que se basan en una
cantidad sustancial de textos. Sin embargo, hay que poner de relieve el interés que existe
en traer a colacion nuevas versiones y variantes de estos temas miticos, para afinar y
rectificar conclusiones, y para encarar, con mejores fundamentos, el estudio comparativo
con las explicaciones que, acerca de la obtencion del fuego, nos brindan los textos indi genas
de América del Norte.

Lamitologiadelorigen del fuego, ademds, muestra el predominio explicativo del molde
de la cosmovisién mitica que denominamos la cultura como un don, pues toda la actividad
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del mito y, lo que es mucho més importante, casi todo el quehacer cotidiano de los hombres
y mujeres, que es su consecuencia, encuentra en ese hurto y en el consecutivo don su
explicacién y fundamento. La importancia de este molde, para la construccién de la
cosmovisién mitica y para su permanenciafrente a toda erosion por la experiencia cotidiana
es enorme, pues funda la certidumbre, esto es, la verdad subjetiva, de que todo 1o que los
hombres poseen y conocen es algo recibido vi superum, y no es osa de pretender mudarlo
operando cambios insolitos en un devenir abierto a lo desconocido e imprevisible.

La potencia se manifiesta en una de sus expresiones mé4s frecuentes en sus actuaciones
del tiempo primordial: las metamorfosis, unas veces ocasionales, otras definitivas, como en
los casos en que se fijan los rasgos fisicos de las criaturas zooldgicas que pueblan el hibitat
indigena. Este actuar de la potencia es, precisamente, la caracterfstica més llamativa del
tiempo de los origenes, cuya delimitaci6n frente al tiempo actual etnografico debe hacerse,
ante todo, por la prevalencia, casi dirfamos constante presencia del actuar potente de los
seres, como rasgo habitual en los sucesos. Cuando la potencia se vuelve esporédica y se
debilita en raras apariciones ocasionales, el tiempo originario se acaba.
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Distribucién de los relatos miticos acerca del hurto del fuego en Sudamérica

Elfuegodel jaguar. Eljaguargeneroso: 1. Krenyés.2.Canelas. 3. Apinayés. 4. Krahoes. 5. Xicrines.
6.Paud'arco. 7. Gorotires. 8. Kuben kran kegn. 9. Menkronontires. 10. Cherentes. 11. Chavantes. 12.
Suyaes. El jaguar mezquino: 13. Cunas. 14. Guajiros. 15. Matacos. 16. Ofaié-chavantes. 17. Kayuaes.
El fuego de la rana y variedades: 18 Guarao. 19. Taulipang. 20. "Pemones". 21. Maquiritares. 22.
Yabaranas. 23. Yaruros. 24. Tarumaes. 25. Tacanas. 26. Campas. 27. Witotos. 28. Paeces. El fuego
del caimén: 29. Sanemaes. 30. Yanomamos. 31. Suraras. 32. Baniwas. El fuego del pescador: 33.
Bacairies. 34. Wauraes. 35. Camayuras. 36. Suyaes. 37. Bororos (7). 38. Chocoes. 39. Chamfes. EI
hurto del picaflor o delloro: 40. Shuares. 41. Huambisas. 42. Aguarunas. 43. Tsachilas. 44. Witotos.
45. Andoques. 46. Ocainas. 47. Boros. 48. Cuivas. 49. Shipibos. 50. Cashibos. 51. Conibos. 52. Piros.
53. Caingangues. El fuego del buitre: 54. Teneteharas. 55. Tembés. 56. Shipayas. 57. Jurunas. 58.
Tapirapés. 59. Kuikurus. 60. Parintintines (7). 61. Guarayos. 62. Apapocuvas. 63. Paii. 64. Chiripds.
65. Mbiaes. 66. Guaranies del litoral paulista. 67. Mbiaes del Guarita. 68, Chiriguanos. Textos

chaquefios: 70. Chamococos. 71. Angaités. 72. Sanapanaes. 73. Tobas orientales. 74. Tobas
occidentales. 75. Terenas.




