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Preambulo

C uenta mi madre, que por temporadas, aparecian en casa de mi abuela unas mujeres
evidentemente “guajiras”’, acompafiadas siempre por alguna nifia de la misma
cultura, a la que dejaban en casa y se iban, luego de muy secretas conversaciones con mi
abuela. Dice mi madre que nunca pudo entender las razones de la confianza de esas mujeres
en dejar a sus hijas en casa, y mucho menos, el hecho de que las nifias eran atendidas por
mi abuela de una manera tan especial, que mas de una vez llegd a sentir celos y hasta
animadversion hacia estas nifias que le eran desconocidas, ajenas. Nunca pudo mi madre
descubrir el misterio de esta, para ella, incomprensible relacion. Imaginaba, me dice, que el
hecho debia relacionarse con otra vieja historia, que en muy pocas oportunidades, relataba
mi abuela, acerca de su abuelo, un tal Guillermo Weir, hijo de un General Henry Weir, que
segun, habia peleado en la guerra de independencia. En todo caso, sabia mi madre, que una
historia lejana y desconocida parecia unirla a un pasado wayuu que no dejaba de
inquietarla, pero por el que nunca se atrevio a preguntar.

Supe luego a través de mis tias y de la propia abuela, que efectivamente, el
Guillermo Weir siendo muy joven, habia abandonado a su familia, que era gente importante
en la ciudad de Maracaibo debido al rango de su padre y su participacion en la causa de la
independencia. Guillermo se instalé en la Guajira casandose con una wayuu de nombre
Isabel, como mi abuela, perteneciente al clan de los Uraaliyu, dedicandose al contrabando

y otras correrias en la frontera con Colombia.

! Designacion criolla para los miembros de la etnia wayuu.



Decia mi abuela, que a pesar de todo, su abuelo nunca dejé de pensar en regresar a
la casa de su padre, ya fallecido, y reclamar lo que consideraba su derecho. Esa idea
permanecio en sus hijas y en las hijas de sus hijas, entre ellas, mi abuela. Por eso, muchos
affos después de la muerte de Guillermo, llegé mi abuela y sus hermanas a la ciudad de
Maracaibo, con su apellido intacto, a cumplir el suefio de su abuelo: el reconocimiento de
los Weir.

Sin embargo, la filiacion con el clan obligaba a cumplir con los rituales
correspondientes, muy a pesar de encontrarse establecida en la ciudad, mi abuela debia,
como apushi® dentro del clan de los Uraaliyu, atender en el momento del encierro a las hijas
de sus hermanas y primas del clan. Tal era la costumbre, que ain en la ciudad y sin
aparente referencia alguna al pasado, continuaba practicando mi abuela, perturbando en su
confusion, la vida de mi madre.

De esta forma, y por muy diferentes vias, unas mas violentas que otras, un proceso
de mezcla se generd de forma continua en gran parte de la poblacién del estado Zulia,
Venezuela. Sin embargo, este proceso no le es particular a esta region. Pudiéramos decir, se
trata de una realidad continental, latinoamericana, pues, desde la conquista y colonizacion,
tal proceso de intervencion y mezcla viene operando al interior de las culturas originarias,
en las que, por una parte, se produce una especie de desprendimiento de parte de si mismas,
y, por la otra, una reacciéon de afirmacién es autogenerada en funcion de su persistencia
como vision y culturas diferenciadas. Es tal vez a este proceso, al que algunos antropélogos

definen como etnogénesis.

2 Apushi: pariente uterino. Son todos los tios y tias por via materna dentro de la sociedad wayuu, a quienes
corresponde el cuidado y atencion de los hijos de sus hermanas.



En este proceso marcado en primera instancia por el desprendimiento, elementos de
la cultura son afectados en diferentes momentos y a distintos niveles. Tal vez sea el idioma
lo que mas inmediatamente se vea impelido en el momento de la intervencion, por lo que
en algunos casos, su lenta desaparicion es mostrada como parte del transcurso natural de
integracion de la cultura minoritaria al conjunto nacional, de tal manera que se ha
construido una especie de via teodrica de desaparicion de las culturas en el seno de las
llamadas culturas nacionales en todo el continente. Asi, esta idea ha servido de base para la
interpretacion y justificacion de mas violentos procedimientos, los cuales son ejecutados en
la busqueda de lograr una homogeneizaciéon mas expedita, pues, se cree, que la existencia o
persistencia de culturas procedentes de los grupos originarios constituye una de las razones
de la imposibilidad en alcanzar la modernidad, el progreso o el desarrollo econdémico social
de nuestros paises.

Por esta via, todo un sistema es estructurado en funciéon de los objetivos de
integracion, pues, ademas “La asimiliacion, supuestamente inevitable, de estos grupos, se
veia como un proceso casi biolégico y natural de absorcion por las mayorias dominantes,
por los estados nacionales, mediante la educacion, los programas politicos que se llevan a
esas zonas marginales, la insistencia en cierto tipo homogeneizante de unidad nacional y
otras manifestaciones contrarias al pluralismo lingiiistico y cultural”. En otras palabras,
siendo inevitable el proceso de integracion, y por ende, de desaparicion de las culturas
dentro del conjunto nacional, lo ideal es que tal proceso pudiera realizarse siguiendo
programas sistematicos y cientificos que garantizaran su realizacion definitiva y en el

tiempo requerido.

* E.E Mosonyi (1983:362)



Sin embargo, y a pesar de la cada vez mayor sofisticacion y alcances del sistema de
intervencion o de descivilizacion como preferimos llamarle, en una especie de revés del
desprendimiento inicial, hay evidencias del proceso de afirmacion de la cultura a través del
sostenimiento, reestructuracion y creacion, de formas culturales propias y novedosas, las
que se realizan en base a su perspectiva de visidn originaria; es decir, a partir de su
cosmovision ancestral, la que se convierte en centro generador que hace posible la
reproduccion de la cultura, ain y a pesar del proceso de intervencion.

Es decir, la cultura es capaz de sostener aquellos elementos considerados
definitorios de la cosmovision, asi como revestir y crear otros que permiten de esa manera
reproducir su cosmovision en una cosmovivencia que le es correspondiente. Es por lo que
en muchos grupos a lo largo del continente americano, podemos constatar la existencia de
rituales, celebraciones y formas de organizacion social que responden a concepciones
ancestrales, muy a pesar de que sus practicantes ya no tengan memoria de su lengua y que
conscientemente no puedan, explicar tal conexion.

Tal es el caso de algunas poblaciones amazdnicas como los Rio Negro en la frontera
entre Colombia y Venezuela, quienes en determinada época del afio llegan a desplazarse
sobre grandes distancias desde Colombia y a través del rio, en funcién de la realizacion de
un ritual de contacto con su divinidad cultural, conectada a un lugar en el costado
venezolano al que se supone contentivo de su origen. Tal ritual se continiia practicando, atin
cuando en la actualidad, la lengua rio negrina sea una de las lenguas amerindias catalogadas
como en proceso de total extincion. Asimismo, la poblacion campesina de la Sierra de San
Luis entre los estados Falcon y Lara en Venezuela, continian realizando anualmente el

llamado baile de Las Turas, conectado al periodo de la siembra y posterior cosecha del



maiz, sin que ningun poblador pueda dar explicacién de sus origenes, muy probablemente,
propio de los llamados indios Achaguas, cuya lengua y supuestamente sus hablantes, estin
totalmente extintos. En fin, se trata de un fenomeno extendido pues responde al proceso de
intervencion y resistencia historica en el continente, pero que asimismo, desmiente de
alguna manera, la idea de desaparicion por integracion natural o forzada de las diversidades
culturales en el contexto de los estados nacionales. Y esto es asi, por cuanto “si /os diversos
grupos humanos —mayoritarios o minoritarios- renunciaran a su personalidad distintiva y
a su acervo histérico, a su memoria secular, dejarian de ser colectividades creadoras™, lo
que de cierto es condicion inherente a todo grupo socialmente organizado.

Aun en grupos reducidos, familias y hasta individuos descendientes de culturas
diferenciadas, tiende a producirse la persistencia de formas sociales correspondientes a la
memoria ancestral sostenida. De tal manera que la persistencia de memorias ancestrales en
el proceso de conformacion social y la personalidad cultural de nuestros pueblos, equivale a
una condicién no occidental del latinoamericano en general y del venezolano en particular,
pues, “no hay razén para dudar que las sociedades aborigenes del presente (..) nos
suministran una clave imprescindible para rastrear los origenes y buena parte del
desarrollo de un pensamiento americano propio, auténtico, no descubierto™.

En parte, tal ha sido la explicacion que muy posteriormente, he encontrado para las
“extrafias” conductas de mi abuela. Quiero decir, la busqueda de una explicacion a la
persistencia de cosmovisiones no s6lo resistiendo al sistema de descivilizacién, sino como
parte fundamental del proceso de conformacion de una cosmovisién venezolana y

latinoamericana, me toca muy personalmente, lo que en modo alguno supone una pérdida

*E. E. Mosonyi (1983:365)



de “objetividad” de la misma. [mplica si, partir de una perspectiva de visién que resulta de
una necesaria relacion intersubjetiva, pues, en el supuesto “otro”, estoy yo a través de mi
abuela; es decir, en la persistencia de la cosmovision y la cosmovivencia del “otro”, radica
nuestra propia diferencialidad cultural, pues, es en ellas donde nos evidenciamos los “otros”
que Somos nosotros.

Este principio es el que en buena parte, ha orientado nuestro esfuerzo en demostrar
la presencia y persistencia del pensamiento de uno de los pueblos que conforman la
poblacién indigena del occidente venezolano. Nos referimos a Jos afli, poblacion arawaka.
Los mas antiguos pobladores de la cuenca del Lago de Maracaibo, considerados hoy por la
ciencia antropoldgica como a un paso de la extincion, pero los que, segiin demostraremos,
no sélo se nos presentan como cultura suficientemente viva, sino que sin lugar a dudas, han
constituido y constituyen factor fundamental en la configuracion social y cultural de esa
region del pais, en la que a veces de manera simulada, y otras de forrna mas evidente, se
pone de manifiesto su perspectiva de visién del mundo, atin entre aquellos considerados, o
que se estiman a si mismos, como poblacion criolla.

La idea de aproximarmos a los afili antes que a los wayuu, con quienes nos atan lazos
filiales mas directos, realmente proviene de dos sacudimientos, mas que de un plan
estrictamente concebido. Me explico. Para 1977 ya militabamos en la lucha indigena del
Zulia. Habiamos participado en la organizacion de sendos encuentros culturales, uno de
ellos eminentemente indigena y realizado en la poblacion wayuu de Paraguaipoa (Paraaipo)
al norte del estado Zulia. En éste se dieron cita la mayoria de las étnias indigenas de

Venezuela y en el que durante varios dias se discutieron las problematicas respectivas y se

* E.E. Mosonyi (2002:205)



definié un programa de organizacion y lucha para todas las comunidades y grupos. Debido
a que se trataba de etnias diferentes con lenguas diferentes, se llegd al acuerdo entre los
asistentes, que las intervenciones de cada grupo en su propia lengua, fueran traducidas de
manera inmediata al wayuu, por ser la étnia con mayor cantidad de representantes presentes
y por ser el pueblo sede del encuentro. Pero posteriormente, éstas debian ser traducidas al
resto de las lenguas y etnias representadas.

Para este singular y muy dificil trabajo, se conformo un equipo de hablantes de las
diferentes lenguas y del espariol, todos coordinados por el profesor Esteban Emilio
Mosonyi, quien sin lugar a dudas, es el mas importante estudioso de las lenguas indigenas
venezolanas. Sin embargo, en su intervencion primera, el profesor Mosonyi nos hizo un
severo cuestionamiento a los organizadores del evento, pues, a pesar de nuestro
compromiso y disposicion, de alguna manera, continudbamos evidenciando expresiones de
una vision occidentalizada del problema indigena; entre otras, y la mas contundente, era el
hecho de no haber considerado la participacion en el evento del pueblo afiu.

Realmente, en mi propio sacudimiento, se me hizo incomprensible el hecho de la
invisibilidad en la que este pueblo habia sido colocado, al punto que ni nosotros, vinculados
a la problematica indigena del pais, los reconociamos. Pero el sacudimiento era mayor, por
cuanto, cuantas veces habia pernoctado en sus pueblos: en Motatan de Agua, en Ceuta, en
El Mojan; cuantas veces comerciado con ellos su pescado en el Rio Limén o en Sinamaica;
en fin, vi en mi propio sacudimiento el desconocimiento al que ha estado sometida la
cultura afit.

A partir de 1986 y como parte de un proyecto de investigacion de la Universidad del

Zulia, me instalé en la Laguna de Sinamaica. Fueron aflos trabajando en el registro de su



10

memoria expresada en sus cantos, elaborando un vocabulario basico de la lengua,
conviviendo con los ancianos o acompaiiando a los grupos en las salidas de pesca y captura.
Por ese tiempo, nuestro empefio estaba dirigido a la revitalizacion lingiiistica y el analisis
de los mitos; de alguna manera, la lectura de Levi-Strauss y otros etnélogos parecian
aclararnos el problema de la lengua y la cultura. De hecho, habiamos escrito un centenar de
paginas enfocadas desde tal perspectiva de interpretacion. Pero entonces vino el segundo
sacudimiento:

A mediados del afio 2000, un amigo, estudiante del doctorado en Filosofia en la
UNAM, nos hizo llegar como regalo el libro: Los hombres Verdaderos. Voces y
Testimonios Tojolabales de Carlos Lenkersdorf y tal como en el momento del discurso del
profesor Mosonyi, nos descubrimos viendo nuestra propia problematica sin considerar la
perspectiva de vision de aquellos con quienes conviviamos, y peor aun, la que igualmente
formaba parte de nosotros mismos. Entonces nos vinimos a México, a volver a comenzar.

Asi que este esfuerzo que ahora presentamos, sigue siendo un comienzo inacabado
en el proceso de nuestra (a Dios gracias), inacabada formacion. De tal manera, que abiertos
al debate y a la confrontacion necesaria mostramos lo que consideramos una aproximacion
que intenta leer desde la propia lengua afiii la construcciéon de su cosmovision, en la
busqueda de construir una perspectiva propia de interpretacion. La tarea, estamos
conscientes, no es ni facil ni instantanea, y ain puede estar sujeta a nuevos sacudimientos
que impliquen nuevos comienzos. Todo lo cual, consideramos, forma parte de nuestro
proceso vital; es decir, de nuestro hacer, y que en todo caso, define nuestro estar en este

mundo.



En ese sentido, creemos que lo importante es la posibilidad de construir caminos
que sean capaces, a su vez, de abrirlos a otros en su propia e inacabada formacion. Es por
ello que al dar por terminado este esfuerzo, dejo constancia del profundo agradecimiento
que siento por todos los involucrados en mis sacudimientos, comenzando por las historias
del Guillermo Weir (mi bisabuelo), que se hizo wayuu y contrabandista en la Peninsula de
la Guajira y del que hablaba mi abuela rememorando un pasado para afirmarlo en mi
corazon. A las palabras de Mosonyi y su profundo conocimiento de las lenguas indigenas
venezolanas. Al Maestro (en su mas profundo sentido) Carlos Lenkersdorf, pues, no sélo
con sus escritos, sino con el compromiso con lo que escribe y con aquellos de quienes
escribe, he obtenido otra perspectiva para vernos.

Finalmente, no podemos dejar de mencionar, que durante el tiempo en que hemos
estado vinculados a la lucha de los afii en la defensa de sus espacios, de su forma de vida y
de su cultura en general, hemos podido aprender de los ancianos y ancianas de la
comunidad, no sélo a cortar lengua, sino muy particularmente, lo que detras de ese corte se
asienta. Lamentablemente, casi todos aquellos con quienes tuvimos la oportunidad de
aprender; a esta fecha, han desaparecido; es decir, van camino hacia a’inmatualee, el lugar
de los afit muertos. Tal vez, algunos habran llegado; otros, estaran en camino. No los
nombro, pues, ellos son ahora nikii outikan: sufrientes, a los que no se debe 1lamar por sus
nombres para que el camino hacia su destino final no sea perturbado. Sin embargo, dejo
constancia de su recuerdo, que sera como el emerger del sol y de la luna de entre las aguas:
como eterno. Todos ellos son los que han hecho posible el mantener viva esta bisqueda,

que estamos seguros, no ha terminado.



Introduccion

Es singular el desconocimiento que la poblacion criolla en general tiene acerca del

pueblo afifi, mas conocidos como “Paraujanos”. La mayoria solo sabe que se trata de
la gente que vive en el agua, que sus hombres son pescadores y sus mujeres tejen muy bien
la enea. No falta en las tiendas para turistas, una postal con la fotografia de la Laguna,
mostrando sus palafitos o alguna nifia en su canoa navegando a canalete, y aln es posible
alguna breve referencia en un texto de educacion primaria, en la que se dice, por ejemplo:
“Los paraujanos fueron los primeros pobladores descubiertos por Alonso de Ojeda y
Américo Vespucci en el lago de Maracaibo. Sus casas enclavadas en el agua, le
recordaron a Vespucci a Venecia. A raiz de esa imagen, toda esta region fue conocida
desde entonces como Venezuela o pequefia Venecia™.

Como vemos, ya la referencia en la que se pretende registrar “el comienzo” de la
historia de Venezuela, la mencién a los afia se hace desde el pasado. Vale decir, se trata a
su entender, de un pueblo y una cultura que, se da por descontado, quedd atras, o
corresponde a un pasado muy lejano y ya perdido, y si atn persisten algunas poblaciones en
el agua, se entiende que ellas han de mantenerse como atractivo para los extrafios, como
imagen exotica muy susceptible de ser mercadeada por la industria turistica.

Sin embargo, muy pocos son los que saben que estos pobladores de las costas del
Lago de Maracaibo y las riberas de sus rios afluentes, constituyen una de las culturas mas

antiguas de la region; que sobre ellos cayé el peso de la conquista y colonizacion de la

¢ Estudios Sociales para la Educacion Basica. Area: Historia de Venezuela Tema: Los primeros pobladores.
Editorial COBO. Caracas, 1980.



cuenca, y que de alguna u otra forma, su cultura y su historia, son parte fundamental de lo
que la mayoria entiende como cultura zuliana o venezolana. Mucho menos son los que
conocen que los afiil tienen su propio idioma, en el que cifran el mundo, y a través del cual
expresan tal vision tanto en el uso cotidiano del mismo, como en sus cantos y creaciones
literarias.

Pero si esto que decimos es aplicable a la mayoria de los habitantes de la region, de
igual manera, hay un desconocimiento acerca de este pueblo, incluso, en aquellos que se
dedican al estudio de las culturas. Son escasas las referencias sobre los afiu. Es posible
contar con una mano los estudios que la ciencia antropologica, etnologica o socioldgica
haya realizado en torno a ellos y su problematica. Y los existentes, y que constan en nuestra
bibliografia, se han hecho partiendo de la premisa, casi a priori, de su condicién de cultura
a “un paso de la extincion”,

Ahora que, hablando con propiedad, debemos decir que efectivamente, la cultura
afiu atraviesa por una severa crisis producto de la continua y sistematica intervencion de los
factores de la cultura dominante occidentalizada; fundamentalmente, a través del aparato
educativo; de la intervencion ecocida de sus espacios por intermedio de las industrias
mineras y petroleras, y finalmente, producto de la imposicion de modelos culturales y
socio-politicos que se sobre imponen a las formas de organizacion tradicionales; todo lo
cual, parece conformar todo un sistema de destruccion de culturas a partir de la integracién
en lo que se entiende como: la cultura nacional. Es a este sistema y a sus efectos, al que
entendemos como sistema de descivilizacion, en tanto actia en funcion de la liquidacion de

civilizaciones y de la diversidad cultural.



14

Asi, para cuando iniciamos nuestras visitas a la comunidad de la Laguna de
Sinamaica en 1986, nos percatamos de una situacion que nos parecid alarmante: el idioma
aflu, parecia vivir sus altimos tiempos; de hecho, la situacidn para ese momento, la
describiamos de la siguiente manera.

Una generacion mds antigua, aun presente en la laguna, era la que manejaba y
dominaba el idioma matemno; por cierto, la mayoria eran mujeres. Ancianos y ancianas de
una edad que oscilaba entre los 60 y 80 afios aproximadamente, y quienes aun tenian la
competencia activa del idioma, a pesar de que ya para ese tiempo, las circunstancias para la
comunicacioén en la lengua estaba restringido a escasos y contados momentos, signados por
el secreto (accion del piache); las reuniones de los ancianos (araurakan), o en el momento
del corte de la enea (trabajo de las mujeres).

Una segunda generacion, constituida por los hijos de la generacion anterior, y cuyas
edades oscilan entre los 40 y los 50 afios, quienes en un alto porcentaje poseen competencia
pasiva del idioma y el acervo histérico y cultural del grupo, pero que no lo ejercen
activamente, son aquellos capaces de comprender a sus padres en el momento en que los
ancianos cortan lengua, pero sus respuestas son en castellano. Otro porcentaje conoce un
vocabulario bastante extenso del idioma materno, pero son incapaces O se resisten, a
articular oraciones en el mismo.

Finalmente, una tercera generacion, constituida por los miembros mas jovenes de la
poblacidn, nietos de la primera generacion y en el que se incluyen los nifios y jovenes hasta
los 35 afios, y quienes de manera contundente han perdido su relacion con el idioma, y
hasta cierto punto, con los elementos culturales ancestrales (mitos, leyendas y algunas

tradiciones), de las cuales no quieren darse por enterados, por considerar que tales
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conocimientos, forman parte del "pasado indio” con el cual no desean vinculacion, pues, lo
consideran indigno.

Asi, el proceso etnocida se presenta interiorizado en los tres grupos de manera
diferente, manifestindose en cada uno de ellos con diferente intensidad. Entendiendo como
etnocidio en este particular, el proceso de exterminio cultural, en el que un grupo
determinado (dominante), le quita a otro grupo todas sus caracteristicas culturales sin
aniquilarlo fisicamente.” Tal vez, donde se hace mas evidente este proceso aniquilador
sobre la cultura afii, sea precisamente, en la lengua. De hecho, la vision que las tres
generaciones poseen del mismo, va desde la afirmacion absoluta, presente en los mas
ancianos, hasta la negacion de la segunda generacion, pasando por la actitud dubitativa
producto del desconocimiento del mismo, de las generaciones mas jovenes.

Todo lo cual no quiere decir que no se presenten casos en los que, miembros de la
generacion de ancianos se nieguen a cortar lengua e induzcan a sus hijos y nietos a hacer lo
propio. Asi como que miembros jévenes asimilados al mundo cultural dominante, rechacen
a sus padres y abuelos en el momento que éstos hacen uso del idioma, negandose
rotundamente a responder o a tratar de aprenderlo. Pero también lo contrario, jovenes que
comienzan a manifestar una preocupacion activa por el rescate de sus valores ancestrales y
la revaloracién de su lengua materna aunque les sea en estos momentos desconocida.

Como sc ve, el problema es complejo, puesto que asi como nos encontrarnos con
esta realidad de desplazamiento lingiiistico, son también evidentes las expresiones en
castellano en las que se manifiesta la intencionalidad de preservacion y sostenimiento de

una manera o perspectiva de ver el mundo, lo que a su vez, permite sostener elementos

7 Perrot, D. Y Preiswerk, R, 1979:45
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culturales propios, preservar ciertas tradiciones y sobre todo, la conservacion de la memoria
histérica del grupo.

En otras palabras, a pesar de que en la casi totalidad de las actividades de la
cotidianidad el castellano se ha impuesto por sobre la_ lengua original, la sustitucion se da
en virtud del sostenimiento de la perspectiva de su vision del mundo, todo lo cual nos lleva
a pensar, que en efecto, el sistema de pensamiento o cosmovision sobre la cual se levanta la
cultura, es capaz de sostenerse, aun en el caso de pérdida de su expresion en la lengua
original. Ello por cuanto, la cosmovisiéon fundamenta toda la estructura social y de
funcionamiento de la cultura, o lo que es lo mismo, ella genera y se materializa en su
cosmovivencia, y su sustitucion no resulta tan facil ni tan rapida como pudiera pensarse.

Por otro lado, si bien es cierto que en la cotidianidad el uso de la lengua materna es
restringido, es muy importante el hecho de que tales circunstancias sean precisamente
aquellas que tienen que ver con el trabajo o la experiencia vital de hombres y mujeres, que
dicho sea de paso, se mantiene; la accion de sus sabios 0 médicos en su tradicion; y muy
particularmente, cuando se requiere contar la historia del grupo a través de sus cantos. Esos
espacios de la lengua, no han podido ser reemplazados por el castellano, y constituyen, por
asi decirlo, los espacios de resistencia de la lengua y por ende, de la cultura en su conjunto.

Asi, la existencia de formas de organizacion social en funcionamiento y que se
muestran ademas sustentados en los cantos de tradicién oral, constituyen para nosotros
indicadores de que la situacién de la cultura afit no puede seguir viéndose desde la
perspectiva en que lo han hecho los pocos estudios hasta ahora realizados.

La vigencia del apafiakai en los actuales momentos, por mencionar un ejemplo, es

uno de estos indicadores. Es de notar y asi lo analizaremos en su momento, que la
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institucion del apafiakai estd estrechamente vinculada con otro de los indicadores que
hablan de la persistencia de la cultura. Se trata de la mas importante creacion cultural del
grupo y al que se aferran de manera contundente, atn aquellos que en la actualidad se
consideran “no indios”. Hablamos de la casa palafitica. La que a su vez, expresa la vigencia
del sistema de pensamiento en relacion con el espacio como elemento fundamental en la
construccion de la perspectiva de vision de la cultura; es decir, de la cosmovision.

Por otro lado, es justo decir, que la situacion actual de la cultura no es sino, el
resultado de un proceso, que desde el mismo proceso de conquista y colonizacion hasta el
presente, los afitt han venido sufriendo, intentado resolver la contradiccion que supone la
cultura de los “blancos” a través de los mecanismos que provee su cosmovision, en un
proceso que sigue el curso de las transformaciones, equivalencias y asimilaciones, que le
permiten la permanencia sustancial de su sistema, a pesar de la adopcién de los elementos
impuestos en la confrontacion con la cultura dominante. Por lo que, muy a pesar de las
pérdidas y hasta de cierta vision fatalista v negativa de su propia cultura presente en
algunos de sus miembros, el sistema en su conjunto mantiene el equilibrio, que a estas
alturas, pudiéramos decir, es precario, pero que permite mantener la esperanza de un
proceso revitalizador que lo impulse hacia nuevos estadios de trascendencia.

De tal manera que es para nosotros fundamental, desentrafiar la forma en que esta
particular cosmovision se conforma, pues, estamos convencidos que su sostenimiento
garantiza la permanencia y vigencia de la naciéon como cultura diferenciada. Sin embargo,
descubrir los principios de la cosmovision obliga a penetrar en el idioma mismo, pues, es
en la lengua donde ella reside. Asimismo y en correspondencia con lo anterior, determinar

las manifestaciones méas sentidas de su cosmovivencia, especialmente referidos a su
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organizacion para la produccion o el trabajo, asi como en relacion a sus normas de
convivencia, nos permitiran determinar los elementos vigentes, los ocultos, los sustituidos
por imposicidn y los definitivamente desaparecidos, todo ello en funcion de una
comprensién mas objetiva del proceso de liquidacion de la cultura en funcion de la
posibilidad de reversion del mismo.

Son estas direcciones las que intentaremos abordar en nuestro trabajo. Para ello,
nuestro recurso tedrico y conceptual, por asi decirlo, lo constituye la propia lengua y su
estudio, tanto en su uso de la cotidianidad, como en lo que se refiere a la lengua vinculada a
las construcciones narrativas de su historia y memoria.

En este sentido, hemos organizado nuestro trabajo en tres partes constitutivas
centrales. En la primera de ¢llas intentamos ubicar a los afili en su propio proceso historico,
es decir, se trata de una reconstruccion etnohistorica de la cultura desde su propia lengua.
Destacaremos en ese punto las relaciones de la cultura con las diversas naciones que desde
tiempos precolombinos han ocupado la region, pasando por la llegada de la conquista y
colonizacion europea, inicio del proceso etnocida que se ha mantenido vigente hasta
nuestros dias. Finalmente, en este punto, precisaremos los estudios referidos a la etnia,
nuestra vision de los mismos y la sustentacion de nuestra interpretacion, la que intentamos
ubicar desde su propia perspectiva.

Una segunda parte estara dedicada totalmente al analisis de la lengua en su uso
cotidiano. La precision en ella de las palabras claves definitorias de lo que consideramos
conforma la cosmovision afili y su manifestacion concreta en su cosmovivencia. Por tltimo,
la tercera parte se destinara a la otra forma de habla o corte de lengua, tal como es definida

por los afiii. Es decir, trataremos en este punto de ofrecer una vision sustanciada acerca de



los cantos y su relacion con la conformacién y vigencia de la cosmovision. Cuestion que
resaltaremos mediante la interpretacion, desde esa perspectiva, del canto con el que los aiil
dan cuenta de su creacidn cultural trascendental: la casa.

Debemos aclarar, que tanto el estudio de la lengua como el analisis del canto, no se
corresponden a lo que seria un andlisis lingiistico y literario en su concepcion estricta, por
decirlo de alguna manera. Ello por cuanto, nuestro interés se enfoca a la busqueda de los
elementos definitorios de su sistema de pensamiento y no en el funcionamiento, digamos,
estrictamente lingiiistico y de composicion literaria respectivamente. Mas sin embargo,
advertimos que iremos una y otra vez de la etnolingiiistica a la filosofia, de la antropologia
a la literatura y de esta a la etnografia y a la historia, toda vez que la bisqueda del sentido
en la lengua nos guien hacia su cosmovision y a la forma en que ésta se ejerce en la vida; es

decir, hacia su cosmovivencia.
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I.- Primera Parte: afiinkan outi pe: la gente no ha muerto.

1.1.- Presencia y persistencia de los hombres de agua en el lago de Maracaibo

a hoya de Maracaibo es una depresion que ocupa cerca de 75 mil kilometros cuadrados

en el occidente venezolano. De esta extension, el lago cubre unos 12 mil kildmetros
cuadrados, el resto del area se compone de unas dos terceras partes de tierras planas y el
restante son montaflas. La circundan dos ramales de la cordillera de los Andes, que en su
entrada a Venezuela, se abre en sendos brazos, que parecieran recibir y aposentar al lago.

El brazo oriental constituye la continuidad de la cordillera andina, cubriendo lo que
hoy son los estados Tachira, Mérida y Trujillo, que conforman la region andina venezolana.
Sus cumbres llegan a alcanzar alturas de hasta cinco mil y mas metros sobre el nivel del
mar, y donde las nieves pueden ser persistentes. De sus montafias descienden hacia el lago,
una multitud de rios entre los cuales, los mas notables v caudalosos son el Motatan, el
Chama, el Zulia y el Escalante, los que se 1legan hasta la hoya por su costado sur-oriental.

El otro brazo, toma rumbo hacia el norte por el costado occidental del lago,
formando la llamada Sierra de Perija, sirviendo de division de aguas y de division politica
con la repiiblica de Colombia. Con alturas de hasta 3.600 metros sobre el nivel del mar, la
Sierra de Perija se extiende desde los limites del estado Tachira con el sur del lago, hasta el
norte del estado Zulia donde culmina en la Peninsula de la Guajira en los lamados Montes
de Oca en el lado colombiano o en la region del Guasare (Wasaalee), en el lado
venezolano. A excepcion de sus zonas parameras mas elevadas, la mayor parte de la Sierra

de Perija se caracteriza por ser una selva tropical lluviosa, con gran humedad y calidas
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temperaturas. Igualmente, de ella descienden hacia el lago, gran cantidad de rios de los que
se alimenta la hoya, buena parte de los mismos son navegables en casi todo su recorrido y

destacan por su caudal y extension: el Catatumbo, el Aricuaiza, el Apon y el Limon.
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Carisbheen Sea -'—“-_

Mapa Fisico de Venczuela. Detalle de la cuenca del Lago de Maracaibo. Estado Zulia.

Asi, tanto por su lado sur-oriente como sur-occidente, la hoya, a nivel de
piedemonte, se constituye de tierras en parte cenagosas, en parte planas pero muy ricas en
sedimentos de que se encargan los rios que la acuden, por lo que en ella se hace posible, la
existencia de una biodiversidad de grandes magnitudes, mucha de la cual, aun hoy, esta por
descubrirse y estudiarse. Sin embargo, las tierras planas de la costa oriental al lago, asi
como las de la region norte en la Peninsula de la Guajira, se caracterizan por ser

semidesérticas, pobladas de bosques xerofilos, con altas temperaturas en el dia, y la
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permanente presencia de los vientos alisios que contribuyen a su erosion y sequedad. A
pesar de ello, tanto en la base de la Peninsula de la Guajira como en la parte norte de la
costa oriental, es posible la existencia de ciénegas y manglares, favorecidos por la presencia
permanente de cafios del rio Limon en el lado occidental, y de pequefios rios en el lado
oriental. Son estas zonas de ciénegas v eneales, caracterizadas por la permanente
tranquilidad de las aguas, las preferidas por las diferentes especies acuaticas (peces,
crustaceos, quelonios), reptiles, fauna silvestre y avifauna, para sus periodos de
apareamiento y reproduccion, pues, toda ella esta cubierta por espesas selvas de manglares,
las que sirven de proteccidn a sus crias hasta la fase en que inician su vida adulta. Aln la
zona mas calida y de escasa humedad en la Guajira, es region en la que la produccién de sal
se combina con la presencia de las grandes espectes del mar en las costas caribefias del
estado Zulia.

De esta manera, la hoya del Lago de Maracaibo, milenariamente, ha constituido una
region de vida, y en la que se han asentado diversas parcialidades humanas y naciones,
pues, tanto en las propias aguas del lago como en sus riberas y afluentes, las posibilidades
de alimentacion son realmente unicas. A diferencia de la vecina comarca de Coro y de la
propia Guajira, las tierras del hoy estado Zulia al occidente de Venezuela, desde la base de
la Peninsula de la Guajira hacia el sur en el piedemonte andino, constituyen un inmenso
espacio con ventajosas ¢ insuperables condiciones para la vida, las cuales, sin lugar a
dudas, atrajeron en tiempos precolombinos, una gran cantidad de poblacion aborigen, de
diferentes parcialidades y culturas, pues, “Todo hace presumir que aquella debio ser una

region preferida por su riqueza y en consecuencia, de las mds pobladas de tierra firme. En
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efecto, las cronicas de las primeras incursiones espafiolas por aquellas tierras dan cuenta
de numerosas tribus que los conquistadores hallaron a su paso "8

De cierto, los estudios arqueologicos en la region, aunque escasos y muy espaciados
en el tiempo o, sin la continuidad necesaria, permiten trazar cierta cronologia en torno a la
presencia humana en la region. Asi, por solo mencionar dos de estos trabajos, uno en la
region de la Peninsula de la Guajira, y el segundo en el piedemonte andino en el sur del
lago, hacen posible precisar no solo la antigiiedad de la presencia humana en la region, sino
su continuidad y diversidad.

En este orden de ideas, los trabajos realizados por J.M. Cruxent e Irving Rouse en
La Pitia’ en la zona de Sinamaica, Peninsula de la Guajira, muestran la presencia de
poblacion cuyo principal alimento y actividad economica fundamental era la pesca y
recoleccion de conchas marinas, con desarrollo de alfareria tanto utilitaria como ritual. Los
autores ubican cronologicamente esta presencia entre los 3500 y 3000 a.C. Posteriormente,
ya para el mismo sitio de La Pitia, Gallagher, citado por Sanoja (1978: 72s), hace una
revision del conchero y lo divide en tres fases a las que denomina: Kusi, Hokomo y
Siruma.

Kust en el nivel mas profundo de la excavacion, revela el predominio de la pesca
del bagre (Ariide sp.) como actividad fundamental, combinada con el cultivo y consumo de
la yuca y el maiz. En la fase Hokomo, la pesca es sustituida en buena parte, por la
recoleccion de conchas, fundamentalmente, la que denominamos “Chipichipe” (Dinas sp.),
pues, su abundancia, facil recoleccion y preparacion, garantizaba a esa poblaciéon humana el

sustento proteinico, que combinado con el consumo de la yuca y el maiz, no abandonados

$ A Jahn 1922:41
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como parte de la actividad vital del grupo, garantizé la continuidad de la presencia en la
zona. Finalmente, la fase Siruma, la mas superficial de la excavacion, da cuenta del
abandono paulatino del anterior sisterna de subsistencia. El interés se enfila hacia la caceria
de especies de mamiferos terrestres como los denominados venados matacanes (Mucama
guazoubira), vaquiros o cochinos de monte (Tayassu tayassu), y piro piro o chigiires
(Hidrochaeris hidrochaeris). Estos restos se ven mezclados con residuos de especies como
cabras y ganado vacuno, lo que ya ubica cronologicamente esa fase, en tiempos de la
presencia europea en la cuenca.

Asi, La Pitia desde sus niveles mas profundos hacia el mas superficial, marca los
cambios en el patron de consume, y por tanto, los cambios culturales que tales patrones
alimenticios implicaron tanto en las e¢laboraciones tecnoecondmicas como en las
costumbres de los miembros de La Pitia. Esta informacién s¢ hara particularmente
importante en lo que respecta, a las relaciones entre wayuu y afid, quienes hasta el dia de
hoy, ocupan y comparten el mismo espacio, dentro del cual el sitio de La Pitia esté ubicado.
En efecto, La Pitia pareciera estar indicandonos el momento de separacion del grupo,
generando la division wayuu-aiii, y que segin el analisis de Gallagher, el yacimiento habla
de una separacion durante la fase Siruma; es decir, entre los 1200 a 800 a.C,, cuestién que
retomaremos en su momento, pues, nos permitira precisar las proximidades y diferencias
lingiisticas y culturales entre ambos grupos arawakos.

Por otro lado, las excavaciones realizadas por Mario Sanoja en el lugar denominado
Cafio Zancudo" en la region sur del lago, mas especificamente, en las proximidades de la

poblacién de El Chivo en el hoy municipic Francisco Javier Pulgar del estado Zulia, ofrece

] M. Cruxent e . Rouse 1961: 455
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tgualmente, datos importantes y reveladores en torno a la presencia y persistencia de los
grupos humanos en toda la regiéon del lago de Maracaibo. En este sentido, informa Sanoja a
partir del andlisis de los restos de comida localizados en Zancudo, que se presenta una
continuidad visible en el patrén de consumo asi como en sus elaboraciones
tecnoecondmicas de los hombres de esta fase con respecto a los de La Pitia estudiados por
Cruxent-Rouse y Gallagher. Esta consistia en la combinacién de la pesca con el consumo
de yuca y maiz, asi como la esporadica caceria de animales silvestres abundantes en la zona
como el vaquiro, el chigiire, el oso palmero (Myrmecophaga tridactyla) y el araguato
(Alouata seniculus). Para Zancudo, la cronologia obtenida por Sanoja establece varias
fechas y diferentes momentos de ocupacién de la zona. Asi, la fase Zancudo habria
comenzado cerca de 864 + 45 d.C,, hasta 1.168 d.C., esto, con respecto a los niveles
excavados en el lugar llamado EI Ranchén en Cafio Zancudo; y una fecha mas préxima y
més extendida de 750 d.C. a 1387 d.C,, para la excavacion en el llamado Cafio Mujeres en
la misma localidad de Zancudo.

Como es posible observar, hay un evidente desplazamiento en direccién norte-sur a
través del lago, de poblaciones humanas en la ocupacion de sus riberas y tierras bajas, por
lo que es posible comprender el hecho, de que las datas mas antiguas (3500 — 3000 a.C.)
correspondan al nivel mas profundo (Kust) en el sitio de La Pitia al norte del lago, mientras
que la data relativamente mas reciente (750 d.C.) corresponda a la zona mas al sur del lago.
De igual manera es posible observar en el contexto de estas investigaciones, que tanto los
hombres de La Pitia como los de Zancudo, corresponden al mismo patron de consumo, en

el desarrollo de la misma tecnoeconomia, o como diria Sanoja, correspondian a la misma

'® M. Sanoja 1970 - 90s
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formacién y modo de produccion: fundamentalmente pescadores y recolectores de conchas
marinas, mediana o escasamente agricultores de la yuca y el maiz (de incorporaciéon mas
tardia), y finalmente, cazadores, especialmente de especies abundantes y muy proximas a
las riberas del lago.

No podemos concluir este punto sin hacer mencién a los trabajos realizados por
Erika Wagner'' en la zona de Lagunillas en la costa oriental del lago, pues, no sélo orientan
hacia la confirmacion del desplazamiento norte-sur que afirmamos arriba, sino que reafirma
igualmente la condicion de pescadores, recolectores y escasamente cazadores y
cultivadores de yuca y maiz de los hombres del sitio de Lagunillas; sino que lo mas
importante de los datos aportados por Wagner tiene que ver, con la estabilidad de la
ocupacion de Lagunillas y la estabilidad del resto de las ocupaciones en el lago. Esto lo
decimos, por cuanto el sitio de Lagunillas provee evidencias suficientes del intercambio de
productos de consumo y de objetos materiales entre los ocupantes de Lagunillas con otros
grupos procedentes de zonas relativamente alejadas de la cuenca, fundamentalmente, de la
region propiamente andina, de la comarca de Coro, y aun de elementos provenientes del
lado colombiano de la Sierra de Perija.

Tales evidencias nos permiten aseverar, que la region del lago de Maracaibo, tanto
por sus caracteristicas geograficas y climaticas, como por sus posibilidades de
desplazamiento y su rica biodiversidad, permitié, permite ain, y esperamos que siga
permitiendo, la existencia humana en toda su extension, el asentamiento y desarrollo de
culturas, que milenariamente la han ocupado, interactuando entre si, intercambiando y

compartiendo sus espacios tanto en tierra como en el agua.

"' Erika Wagner, 1980: 39s
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Por todo lo anterior es posible sostener, que la presencia y ocupacton de la hoya en
toda su extension ha sido milenaria y continuada y que a la fecha de hoy, lleva cerca de seis
mil afios de permanencia v continuidad. Sus dimensiones demograficas igualmente han sido
importantes, tal y como resefiarian las cronicas espafiolas, las cuales, no solo haran
referencia al niimero de poblaciones o a la considerable cantidad de personas que las
conformaban y que a su llegada, encontraron habitando ya en las orillas y riberas del lago v
sus afluentes, sino también en tierra firme. Pero igualmente, las cronicas dan cuenta
histérica de lo que las investigaciones arqueologicas contemporineas nos parecen
corraborar para los penodos precolombinos, v es el hecho de [a diversidad cultural de tales
conjuntos humanos, quienes de seguro, a pesar de sus diferencias culturales e idiomaticas,
mantenian relaciones de intercambio, evidentemente estables.

En todo caso, y tal como intentaremos demostrar a lo largo de nuestro trabajo, la
presencia y persistencia de los pueblos originarios de la cuenca del lago de Maracaibo es un
hecho que ha side posible, a pesar del etnogenocidio en tiempos de la conquista y
colonizacion, asi como de los procesos etnocidas y descivilizadores de periodos postericres.
Asi, tal persistencia esta en relacion directa a una resistencia cultural, entendida, como un
verdadero mecanismo de preservacion de la cosmovision del grupo, y que se pone en
accion vy se manifiesta de diversas maneras y a través de diferentes procedimientos, pero
cuyo centro originario de sustentacién lo constituye la lengua de cada una de las culturas,
en tanto ella es contentiva de tal cosmovision, la que asimismo, es ordenadora de la
experiencia cotidiana en acuerdo y correspondencia a 1a misma, y que es a lo que vamos a

entender como cosmovivencia de la sociedad.



Esta resistencia cultural, a lo largo del proceso, ha tenido diferentes niveles de
expresion y de eficacia en cada una de las culturas, pero sea como fuere, ha permitido a
todas ellas, atin a las mas afectadas como es el caso de los afid, a que en el presente,
persistan en su sistema de pensamiento y formas sociales de organizacién y convivencia, lo
que es posible de evidenciar en el funcionamiento de su propia lengua asi como en las
construcciones narrativas de su tradicion oral. Sin pretender desconocer los evidentes
cambios que las culturas han asurmido en el contexto del mismo proceso de resistencia,
afirmamos que se ha producido un continuum cultural, que ha sido posible y se hace
evidente, tanto en la propia estructura de la lengua como en sus narraciones orales, en sus
formas de vida y sus creencias religiosas, expresiones todas e imagenes palpables de lo que

constituye su pensamiento.

L.1.1.- Relaciones interétnicas en el lugo de Maracaibo en tiempos prehispdnicos.

Como ha quedado dicho, toda la region del lago de Maracaibo sirvid de asiento a diferentes
parcialidades y naciones originarias, que la ocuparon desde tiempos inmemoriales en
diferentes oleadas, predominantemente, de norte a sur del mismo lago, pero también a
través de la Sierra de Perija en el costado occidental de la cuenca. [gualmente parece quedar
claro que de todas ellas, las poblaciones palafiticas parecen haber sido las mas estables a lo
largo de las costas y en las riberas y desembocaduras de los rios afluentes. Asi, la
ocupacién de las orillas de un estuario rico en pesca y captura de especies y conchas
garantizaba su estabilidad. Hay que sumar a esta abundancia alimenticia un elemento por

demas fundamental: 1a técnica de extraccion de sal de las orillas marinas y su uso en la



conservacion y almacenamiento de los alimentos, convirtiendo a este producto en factor
importantisimo en sus relaciones con las otras parcialidades, de las que obtenian a cambio:
carne de caceria, yuca, maiz, textiles y aun, alfareria utilitaria y adornos.

De las informaciones aportadas por los primeros europeos e historiadores que
relatan experiencias de las tierras conquistadas (Fray Pedro Simén 1627; Oviedo y Bafios
1723; Julio César Salas 1908) es posible extraer, que este trueque de sal y pescado salado
por caceria y demas productos antes mencionados entre los pobladores palafiticos y sus
vecinos de tierra firme, eran del todo regulares y constantes. La magnitud del mismo era tal,
que hizo posible la existencia de lugares en la region, que funcionaban como verdaderos
centros de intercambio, en el que se encontraban delegaciones de diferentes puntos de la
region, y se supone, no solo se trocaban mercancias o productos, sino que efectivamente,
han debido producirse verdaderos encuentros culturales entre grupos totalmente
diferenciados pero en capacidad de intercambiar en la diferencia. Sin lugar a dudas, la sal
constituyd un producto esencial para los trueques, lo que hizo de sus productores, los
pueblos palafiticos, sujetos de respeto y consideracion por parte de aquellos con quienes se
relacionaban.

Al efecto, sefiala Sanoja que para 1573-1579 "La sal, segun Rodrigo de Argiielles y
Gaspar de Pdrraga era obtenida de la Salina Rica, distante tres leguas de Maracaibo, o
bien de la salina de los Zaparas cuyos productos eran aprovechados hasta Trujiflo y
Meérida™'? | Y mas adelante cita: “estas salinas parecen haber estado bajo el control de los
Zaparas, Toas, Aliles y Urabaes, como se desprende de la relacién del capitén Juan

Pacheco de Maldonado y que probablemente ellos, junto con los Onotos. pueden haber

2. Sanoja, 1970: 40s
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sido los encargados de distribuir la sal, elemento muy preciado por los indigenas, util para
"3

la conservacion de las carnes y los alimentos

Como es posible apreciar, las relaciones de intercambio invelucraban a diversas
poblaciones y por esta via, 1a sal de los hombres de agua llegaba hasta territorios andinos.
Ahora bien, y tal como va intentamos describir, ]a regidn se caracteriza por diferentes
condiciones geograficas y ambientales, las cuales, y sin pretender determinismo geografico
alguno, sin duda implicaron un factor importante en sus formaciones culturales, pues, a
estas diferencias corresponden, grosso modo, diferencias culturales, por la adaptacion de
los diferentes grupos indigenas a través de su tecnoeconomia a los diferentes factores
ambientales planteados en sus territorios; asi, no podemos desconocer el hecho de que un
factor principalisimo en el desarrollo cultural de los grupos amerindios prehispanicos o
actuales es, precisamente, la busqueda del alimento y la forma de conseguirlo. En este
sentido, tales diferencias ambientales y tecnoecondmicas habrian de producir diferentes
especializaciones, que en el contexto, terminaban por favorecer el intercambio cultural en
funcién de una complementacion alimentaria y econdmica, que de alguna manera inducia a

la estabilidad en la diferencia.

Por esta via, coincidimos plenamente con Sanoja cuando plantea que: “E/
intercambio de productos entre los diversos grupos aborigenes que habitaban la cuenca
del lago de Maracaibo en el siglo XVI, debe haber sido bastante intensa y regular,
motivado principalmente por las diferentes especializaciones que parecen haber existido en

, 14
la economia de algunos de esos grupos”™*.

Y Ibidem, p. 41
' Ihidem p. 40.
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En efecto, los habitantes de la region semidesértica de la Peninsula de la Guajira,
combinaban la caza de animales silvestres con la siembra del maiz; asimismo, los
habitantes de la serrania de Perija se caracterizaban por ser cazadores y cultivadores de la
yuca y la pifia; mientras que los pobladores del piedemonte y las alturas andinas tenian
como labor fundamental la agricultura con el cacao como principal producto y la
elaboracién de textiles; y finalmente, nuestros pobladores palafiticos, caracterizados por
ser principalmente pescadores, recolectores de conchas marinas y duefios de la sal. Por lo
que se hace comprensible que entre los pueblos originarios de la cuenca, se haya producido
durante mucho tiempo y hasta la llegada de los conquistadores europeos, una relacion de
interdependencia o de simbiosis de sus economias, que permitia unir a pescadores y
productores de sal, con cazadores y agricultores de tierra adentro, y aun de otros que
poseian el conocimiento de la metalurgia, los cuales se hacen presentes en las excavaciones
arqueoldgicas en poblados palafiticos, y en donde se han corroborado los constantes e
importantes contactos entre los grupos habitantes de la cuenca con los que se encontraban
ubicados en la parte norte de la Colombia actual, reconocidos por su conocimiento
metaliirgico y su distinguida orfebreria, restos de los cuales, han sido localizados en los
yacimientos ya sefialados con anterioridad.

Ahora bien, lo anterior no debe llevamnos a fabricar una visién idilica de tales
relaciones interétnicas. A pesar de que en general, pudiéramos describirlas tal como hemos
dicho hasta ahora, no podemos soslayar el hecho de las confrontaciones que entre algunas
parcialidades se produjeron en tiempos prehispanicos y que la conquista europea supo
aprovechar, incentivandolas de manera sistematica y como parte del mismo proceso de

reduccion de aquellos grupos que mas se opusieron a su dominio.
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En este sentido, debemos mencionar, que las incursiones de grupos caribes desde el
este hacia ]a costa occidental del lago, provoco el desalojo de sus asentamientos a los
antiguos pobladores de filiacion arawaka, quienes terminaron cenfinandose en las regiones
aridas al norte de Maracaibo. Estos caribes, durante mucho tiempo, se convirtieron en una
temida poblacion para los habitantes arawakos, quienes los registran en sus relatos como
una especie de seres selvaticos, altamente agresivos y dedicados a raptar a sus mujeres.

Asi, estas invasiones caribes, “debieron interrumpir las comunicaciones terresires

15 con sus similares de la Sierra de

entre los pueblos chibchas al ceste del Magdalena
Perijad y con las poblaciones de la cuenca del lago. De esta manera, los grupos caribes
terminaron ocupando las tierras bajas entre Maracaibo y la Sierra de Perij4, siempre atentos
de no llegar hasta los territorios chibchas que la dominaban en toda su extension y hacia el
sur del lago. En todo caso, el desplazamiento de los grupos arawakos se produjo, y un
ambiente de desconfianza hacia los caribes quedo asentado en la region.

Por otro lado, es reconocido que atn entre los propios grupos arawakos se presentan
marcadas diferencias, que generaron algunas confrontaciones y guerras de las que dan
cuenta sus relatos y tradicién oral, en los que se narran enfrentamientos producidos por el
rapto de mujeres afiu por parte de grupos wayuu conocidos como €ocinas, que no eran
sino, wayuu desarraigados de sus familias y que constituyeron grupos mas o menos
extendidos, que actuaron en el pasado como bandas, asaltando comunidades afiu
especialmente para el rapto de mujeres. Tales diferencias, aun en la actualidad, se ponen en

evidencia en el empleo de términos despectivos y cargados de desconfianza de uno a ofro

grupo; asi como en las acciones de estos mismos grupos wayuu, quienes asaltan a los afiu

% A Jahn 1922 . 435
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para arrebatarles sus embarcaciones, motores fuera de borda y la pesca del dia, lo que ha
generado graves conflictos, asi como descalificaciones y prohibiciones intermas, que no
dejan de provocar desavenencias entre los propios afiii'® y entre las familias.

Estas diferencias, sin lugar a dudas, fueron detectadas y aprovechadas por los
conquistadores de manera sistematica, por lo que debemos reconocer el hecho histérico, en
el que algunos miembros de parcialidades Ilegaron a colaborar activamente en la reduccién
de otras. Asi, fueron muchos los arawakos que participaron en la persecucion y reduccion
de aquellos grupos caribes, sus antiguos enemigos, a quienes no les quedé otro camino, que
el de subir a las tierras altas de la Sierra de Perija, y en donde tuvieron que enfrentar el
rechazo violento de los grupos chibchas alli asentados. Al respecto seflala Wilbert:

“Como resultado de la conquista germano-hispanica en el siglo XVI (.. ), los indios
Jueron forzados a abandonar sus territorios de caceria entre el lago de Maracaibo y la
Sierra de Perija, y se refugiaron en las tierras abruptas de las montafas. Las tierras altas

ofrecieron la seguridad deseada ante lu depredacion de los blancos, pero al precio de
wi7

tener que pelear con los indios que las ocupaban y que vieron en ellos a unos invasores
Hoy por hoy, a pesar de que no se produzcan ya confrontaciones bélicas entre ellos,
ni los grupos chibchas ni los caribes que actualmente comparten la Sierra, olvidan la
historia de sus pasadas peleas, y el sentimiento de recelo y desconfianza permanece.
De esta manera, y a pesar de las diferencias y hasta confrontaciones, es posible
pensar, que la vida en la cuenca fluia en el marco de las especializaciones tecnoeconomicas

inducidas por los espacios ocupados, lo que empujaba a las relaciones de intercambio en la

busqueda de la estabilidad general tanto alimentaria, como en lo atinente a la reduccion de

' Es muy mal visto entre los @Al y los wayuu un matrimonio entre ellos. Un matrimonio de este tipo siempre
Provoca conflictos al interior de las familias, por lo que, por lo general culminan siempre en rapto.
73 Wilbert 1974 3 (La traduccidn es nuestra).
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las contradicciones propias de las diferencias culturales y de cosmovision de cada una de
las parcialidades.

Esto, hasta el momento de la conquista, la que se encargara de hacer hincapié en las
diferencias, a las que estimulara de acuerdo a sus intereses politico-militares, v en funcién
de sus objetivos de reduccién y dominio. Tal politica se manifestd de manera particular, en
la forma de nombrar a los grupos de familias, muchas de las cuales formaban parte de un
tronco comun, pero que para el conquistador, en una primera instancia, representaron
elementos diferentes; pero posteriormente, la “individualizacion” en el nombrar fue
claramente usado como parte de un proceso de atomizacién, que al tiempo de incentivar las
diferencias, permitia debilitar las relaciones de intercambio entre las parcialidades, asi
como de cualquier posibilidad unitaria en el terreno militar contra [os invasores.

Llamamos la atencion en este aspecto del nombrar, por cuanto no hay duda,
nombramos las cosas de acuerdo a como las vemos v vemos las cosas desde la perspectiva
de vision desde la que observamos y vivimos el mundo, todo lo cual conforma y es a su
vez, manifestacién de nuestra cosmovision'®. Asi, la forma de nombrar los indigenas a
aquellos con los cuales compartia e intercambiaba el misme espacio, como veremos €n su
oportunidad, se hacia consustancial y correspondiente a la cosmovisidn de cada parcialidad.

En este mismo sentido, €] conquistador hizo lo propio, su manera de nombrar estaba
determinada por la funcién de dominacion que la soportaba, lo que implico una
contundente negacion del originario. Esta, se ejecut como un mecanismo de doble accion;
por un lado, la iocentivacion de las diferencias entre las parcialidades en funcién de su

divisién y atomizacion, reduciéndoles a los espacios particulares que ocupaban, y por el

'® C. Lenkersdorf 1998 16



35

otro, la homogeneizacion de todas las parcialidades bajo un solo término genérico: “indio”.
Esto, que pareciera ser una contradiccion, responde en lo fundamental, a la conviccion
europea de que el mundo es “homogéneo”, o por lo menos, susceptible de serlo.

De tal manera pues, que la “individualizacion” o atomizacién en el nombrar
respondid, pudiéramos decir, a criterios politico-militares, pues, dividia e impedia la unidad
de parcialidades en contra de la dominacion europea; mientras que la segunda responde a
una razon fundamental de occidente: la idea de un mundo homogéneo, posible de ser
dominado bajo una sola cultura, una sola égida politica, una sola religion: la de Espaia.

En todo caso, la region de la cuenca del lago se dividia termtorialmente en los
siguientes espacios v comunidades:

1.- La region de la Peninsula de la Guajira al norte del hoy Estado Zulia, ocupada por los
wavuu de ongen arawako,

2.- La costa oriental del lago, zona de tierras planas y semidesérticas, servian de transito a
poblaciones caribes en sus incursiones, pero también a poblaciones arawakas de las costas
del mar Caribe en las inmediaciones de Coro, eran los llamados Kaketios.

3.- La regidn occidental o de la Sierra de Perija, ocupada en principie por poblaciones de
origen chibcha procedentes del interior de la hoy repiblica de Colombia y aun de la region
centroamericana. Para ese momento fueron llamados por los europeos como “motilones”
pero que a si mismos se denominan como Bari,

4.- El piedemonte de la Sierra de Perija hasta las proximidades del lago en su costa
occidental, fue ocupada posteriormente por poblaciones caribes, quienes antes habian

desplazado a los antiguos pobladores arawakos. En la actualidad estos carnibes conforman
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dos grupos bien diferenciados: los Yukpa y los Japrerias, quienes comparten el territorio de
la Sierra con las comunidades Bari de origen chibcha.

5.- Finalmente, ubicados en el agua y casi a lo largo de toda la costa del lago y en las
riberas de algunos rios afluentes al mismo, se encontraban y aun persisten, los grupos
arawakos palafiticos: los afit. Pero también, para la época de la conquista y colonizacion,
podian encontrarse viajeros chibchas procedentes de la Sierra de Perjja y la gente de los

Andes quienes descendian hacia la costa del lago en busca de la preciada sal.

Athawas

Mapa de los pueblos indigenas de la cuenca del Lago
y sus territortos aproxirnados antes de la Conquista

Se trata en fin, de una regidn de encuentros multiples, permanentes y estables, que
sin lugar a dudas, contribuyeron al fortalecimiento de cada una de las parcialidades
participantes de estos intercambios, en cuanto a la permanente confrontacion positiva de
cosmovisiones y cosmovivencias;, es decir, su vision del mundo y sus formas de
convivencia correspondientes, confrontacion que se da en términos de complementariedad

y no de exclusion, lo que se hacia posible a partir de la comparticion en el trueque, de los
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productos naturales y materiales, producidos con tecnoeconomias correspondientes a sus
formas de vivir y convivir en sus respectivos espacios; es decir, de sus cosmovivencias;
pero igualmente, de las diferentes construcciones subjetivas, de sus formas de construccion
de sentido simbolico, en otras palabras, a sus cosmovisiones. La presencia europea, con la
imposicidn de una visién hegemonica del mundo, constituyo asi, no sélo una accidén
etnogenocida de magnitudes descomunales, sino el inicio de un proceso descivilizador que

aln hoy, v lamentablemente, no se ha detenido.

1.1.2.- Etnohistoria ait desde su lengua.

Wou’lee es una frase de origen arawako cuyo significado tiene que ver con la procedencia
o el origen. En general, puede ser fraducida como “de agui somos” o, mis
especificamente, “de aqui salimos o emergemos”. Tal frase, como es posible observar, no
implica la posesion por pante del elemento humano indicado con el pronombre de primera
persona plural w: “nosotros™, del espacio sefialado a través del sufijo locativo “-lee” como
origen; sino todo lo contrano, pareciera ser el lugar, el espacio, quien actua como poseedor,
o por lo menos, el que hace posible el surgimiento, la presencia y la existencia de lo
humano dentro de si, dadas las caracteristicas particulares del verbo “-0ou-", que mas que
marcar la accion del sujeto obliga al mismo a una experiencia que este solo vivencia.
El lugar asi, esta cargado de vida y es capaz de compartirla con los hombres a los
que sustenta. Por esta via, es posible explicar en parte, la dependencia humana en relacion
con el espacio y no al contrario. La frase entonces, no hace sino expresar de manera muy

particular, una perspectiva de vision de la relacién de los hombres con respecto al mundo
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sobre el cual fundan su construccion social y espiritual vy asi la dicen, segin la
experimentan. En otras palabras, al decir la frase y en su decir, confirman continuamente su
profunda y armonica vinculacion con el espacio que habitan y con el cual constituyen un
todo.

De seguro, esta frase fue escuchada con relativa insistencia por los primeros
europeos allegados a la cuenca de boca de los hombres de agua, al punto, que en su version
castellamzada: “bobure”, fue converiida por los conquistadores en denominacién de
algunos grupos de familias, habitantes palafiticos v de las tierras costeras y proximas al
lago, quienes Ja usaban (y aun hoy la usan) de coman, para explicar y refrendar su ongen.
Wou’lee paso a ser asi, denominacién diferenciadora o grupal y de ubicacion (mas que de
posesion) territorial, a los 0jos y entendimiento de los conquistadores europeos.

Podria decirse que dado el desconocimiento por parte de los extrafios de las lenguas
indigenas, es logico y “valido” el procedimiento. En efecto, tal ha sido el razonamiento que
ain hoy prevalece. Sin embargo, como veremos ahora y profundizaremos en otro momento,
este procedimiento tiene importantes implicaciones que no podemos dejar de someter a
debate, en tanto que hasta ahora, la forma de nombrar los conquistadores es con lo que se
ha construido la relacion historica de las comunidades observadas y dominadas; ha sido la
perspectiva del nombrar del conquistador la que aln hoy se mantiene como valida, lo que
no sélo niega la perspectiva de los pueblos asi relacionados, sino el falseamiento de la
propia historia, por lo que tal “validez” hay que entenderla como parte de una imposicion
que niega a ultranza la perspectiva de los pueblos originarios.

Asi y en primer lugar, es evidente el cambio de orientacion o sentido significativo

de la frase, la cual es obligada a pasar de un, digdmoslo asi, estadio en ¢l que sefiala la
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realizacién de un proceso, a la condicion de nombre propio o denominacion, lo que provoca
la objetivacion de lo nombrado. Es decir, desde la perspectiva europea, al nombrar o
identificar aquello que veia segun |a frase escuchada, buscaba y lograba la objetivacion de
los desconocidos, lo que provoca de inmediato que el proceso al que hace referencia la
frase v que sustenta mas que una autodefinicion una relacién de los hombres con su
espaclo, queda roto, cancelado. En segundo lugar, al tiempo que se objetiviza a los
nombrados, esta identificacion tiene el efecto separador y atomizante mediante el cual, los
asi nombrados se veran aislados del resto de aquellos que adn teniendo la misma forma de
vida y cosmovision, serian considerados como diferentes, ya sea por su indumentania v
aspecto exterior circunstancial o por los lugares ocupados y por lo que seran identificados
con otros nombres.

Este hecho no es en modo alguno trivial y carente de importancia, muy por ¢l
contrario, pues, como dijimos, es sobre esta base sobre la que se ha estructurado tedo el
conocimiento histérico no sdlo en esta region de Venezuela, sino de todo el continente.
Nuestra historia asi, s¢ ha levantado sobre la base del nombrar correspondiente a la
cosmovisidon del conquistador, que como es posible deducir de lo anterior, no sélo
desconoce el sentido del nombrar de los pueblos originarios, sino que por esa misma via del
desconocimiento vy la negacion, falsea la historia, generando muitiples confusiones e
invisibilidades, adn en el presente,

De tal manera, pues, intentar reconstruir la historia de los grupos y sociedades
originarias de la cuenca del lago, en el contexio del proceso de a conquista y colenizacidn,
no puede dejar de lado tal como de comiin sucede, esta diferente perspectiva del nombrar,

que por supuesto, generard una version de la historia radicalmente opuesta a [a que hasta
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ahora se nos ofrece como: [a “Historia”, En este orden de ideas, relacionaremos brevemente
algunas de estas definiciones; es decir, revisaremos las referencias que de los pobladores
palafiticos expresan las crénicas y los cronistas en permanente contraste con &) analisis
lingnistico de las expresiones de auto identificacion y de identificacion de los otros
utilizadas por los pueblos onginarios en la cuenca del lago.

Asi, refiriéndose a una de las familias, pobladores del lago de Maracaibo Oviedo y
Bafios dice por ejemplo:

“La gente que habitaba en la laguna era de nacion Onotos, que eflos y sus mujeres
traen sus vergiienzas de fuera: estos indios no siembran, son sefiores de la laguna, pescan
con redes y anzuelos mucho género de pescado que hay en la laguna muy excelente y este
pescado venden en sus mercados a los indios Bobures de la provincia de Puruara, a
trueque de maiz y yuca y otras cosas. Estos indios (1enen sus casas dentro de la misma

laguna, armada con sus tablados; sirvense con sus cancas en la laguna: son valientes
=9

hombres, pelean con arcos, flechas v macanas

La aclaratoria en cuanto a la denominacién de Onotos nos la ofrecera
posteriormente Fray Pedro Simon al decir: "¢/ nombre de sus pobladores proviene de fa
costumbre que tenian de pintarse el cuerpo con onoto” (Bixa orellana 1) Pero la cita de
Oviedo nos dice mucho mas; a saber, los supuestos Onotos no sembraban, eran “sefiores de
la laguna”, y parte de su captura era intercambiada con los pobladores de tierra finme
proxima al lago, a quienes se denomind como Bebures v que se encontraban ubicados en la
llamada por éste autor, Provincia de Puruara. Sin lugar a dudas, debio referirse el cronista a

la poblacion de Axuruara, ubicada en la costa oriental del lago y que se extendia por esa

costa buscando el sur. El territorio de Axuruara tenia como punto principal el poblado

¥ Oviedo y Barios (1723). Citado por A. Jahn (92245
 Fray Pedro Simon (1627-1992, [II; 409).
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palafitico de Moporo, alin existente, y en el que igualmente, éste ubica supuestos
pobladores de nacién Bobure.

Posteriormente, Fray Pedro Simon habla de los llamados Alcojolados o Alcoholados
y dice: “pusieron los espafioles este nombre porque traian los ojos tefiidos de agua”. Se
refieren, pues, tanto Oviedo y Bafios como Fray Pedro Simon, a la costumbre muy
extendida entre los pobladores de la cuenca, atn en la actualidad, de utilizar tintes
producidos en base al onoto o en base al polvo de carbon de madera, ya en rostro y brazos
como alrededor de los ojos. La funcion de tal practica no soélo es estética y simbdlica, sino
fundamentalmente, protectora de las incidencias solares muy fuertes en la zona, para el
caso del onoto. El carbén alrededor de los ojos no sélo funciona como protector, sino como
sombra que mejora la visibilidad durante las navegaciones diurnas, pues, el sol sobre el
espejo del agua provoca constantes deslumbramientos y espejismos que ciegan y pueden
confundir la travesia. Pero asimismo, la unta de onoto y carbon corresponde en disefios
particulares, a adornos de celebracion, asi como a simbologias correspondientes a los clanes
o familias a las que pertenecen los sujetos; y finalmente, a sefialamientos de autoridad enire
los miembros.

Finalmente, y refiriéndonos a la misma cita de Oviedo, éste sefiala que estos Onotos
también son valientes y que pelean con arcos, flechas y macanas. No hay duda que la
referencia se circunscribe al contexto de la lucha de resistencia. Sin embargo, es Fray Pedro
Simén quien trata de explicar, a su manera, esta tenaz resistencia, y la vincula a un
determinismo geografico; es decir, dado lo inquieto ¢ inasible de las aguas, de alguna

manera, tal condicion conforma el espiritu de sus pobladores, porque:



‘Al mar le llamé fiero el santo apostol Judas, en su Candnica, por la fiereza y
Jragusidad que siempre tiene; y esta debe ser la razén por qué son de estas mismas
cualidades los hombres que tratan con él. Porque como los dnimos se hacen de la

7! Para mas

condicion de los objetos que miran, y cuales eflos son, asi queda el espiritu
adelante rematar diciendo: “Hase visto con mayor claridad esta verdad en las tierras de
estas Occidentales Indias, pues, poca gente se ha hallado de los naturales en sus costas
gue no sea caribe, desabrida, dspera, escabrosa, aceda, dura, feroz, lerca, fragosa,
indigesta, cruda, cabezuda, avinagrada, testaruda, villana, indémita, intratable, indomable
ydoblada, o tenga la mayor parte de esto "2

En fin v en todo caso, es evidente tal como sefiala Mario Sanoja, "En e/ caso de los
Onotos y Alcojolados de las riberas del lago de Maracaibo, no cabe duda que se aplicaron
estos nombres a los Aliles, Toas y Zaparas, idénticos a los actuales paraujanos que habitan
en poblados palafiticos de la Laguna de Sinamaica y en las ensenadas y caftos de las islas
123

de Zapara y San Carlos en la Barra de Maracaibo

Destaquemos de todo esto varios aspectos. En primer lugar, el hecho de la
designacién por términos o frases utilizadas por los propios indigenas, tales como Aliles,
Toas, Bobures y Zaparas, las que corresponden a términos o frases de lengua arawaka
hablada tanto por afid, como kaketios y wayuu habitantes de la cuenca para la época, pero
que particularmente estan referidos a espacios ocupados estrictamente por los afit. Tal es el
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caso de Zapara, 0 mas bien, “asaaparaa” que traduce “beber o tomar el mar” “el mar calma

(1)

su sed’”; Toas que corresponde a “10’u” y que puede traducirse como “mi oj0” o mejor “yo
veo” ‘‘vigia”. Ambas son islas. La pnmera ubicada exactamente en la boca de la Barra y

donde se produce el extraordinario fendémeno en el que el mar se aproxima a la boca del

lago de agua dulce. Pero las aguas del mar no logran penetrar, pues, 1a corriente de

? Tbidem. p. 409
2 bid. p. 410
DM, Sanoja 1970 42



las aguas del lage se lo impiden, de tal manera, que el efecto visual que se produce es aquel
en el que efectivamente, el mar se conforma permanentemente, con sorber brevemente v en
su oleaje, las aguas duices del lago. La segunda isla, es la de mayor tamafio, con cerros de
unos 300 a 350 o mas metros de altura sobre el nivel de las aguas, lo que la convirtié por
mucho tiempo, en lugar de observacion, incluso, de los propios conquistadores.

Queda claro, pues, que las palabras o frases con las que las poblaciones indigenas
designaban fendmenos, procesos o describian lugares, fueron converiidos por los
conquistadores en nombres de supuestas tribus. Pero igualmente, estos usaron adjetivos de
su propia lengua con el mismo proposito. Asi es interesante destacar por ejemplo el dato
que proporciona el adjetivo alcoholado o alcojolado, pues, segin el diccionano de la Real
Academia de la lengua espafiola, éste es sélo aplicable al ganado vacuno u otro que tiene
como caracteristica fisica, el color negro de su pelambre o cuero alrededor de los gjos mas
oscuro que el resto del cuerpo. Huelgan los comentarios.

Pero es que no sélo Nlamamos la atencién al hecho de las confusiones generadas en
torno a la creacién de supuestas tribus inexistentes, producto de la adulteracion del nombrar
de los originarios por la accidn del nombrar de los conquistadores; sino que tal
procedimiento, igualmente, genera una diferenciacion inexistente vy que fue utilizada en un
proceso de atomizacién altamente nocivo para lo que posteriormente seria la lucha de
resistencia de los pueblos originarios al dominio del conquistador.

Precisemos mejor todo esto dando un pequefio rodeo. En el lago de Maracaibo, la
vida de las especies mas importantes para el consumo de los hombres de agua, como el
camardn (Liropaneus Schmithii), la cangreja o jaiba (Caflinectes Maracaiboensis) y algunas

especies de peces, se desarrolla al mismo tiempo que se produce su desplazamiento a todo



lo largo y alrededor del lago. Vale decir, luego de su nacimiento en las costas de aguas
tranquilas en el punto conocido actualmente como San Bernardo al norte de asaaparaa
(Zapara), estas especies Inician un largo viaje, en un recorrido por las orillas de aguas poco
profundas de [a costa alrededor del lago en toda su extension. Durante su trayectoria,
consiguen su alimentacion y se produce su crecimiento. Asi, la fundacion de poblados
palafiticos en el lago obedece, en parte muy sustancial, a este recorrido de las especies mas
consumidas tiempo atras, y mas comerciales en la actualidad. Su ubicacién en las costas
donde el tamafio de las especies alcanza mayor nivel es lo que justifica o explica su
asentamiento.

Por otro lado, el crecimiento excesivo de una o varias familias dentro de un espacio,
ya sea en la Laguna de Sinamaica, en el Lago o en la ribera de algun rio, es causa suficiente
para que los miembros mas jovenes y ya casados, estén obligados a separarse del conjunto
principal y fundar, junto a otras parejas aliadas, una nueva comunidad en cualquier otro
punto del lago, cuestion que se hace, siguiendo el patrén de desplazamiento de las especies.

Con esto queremos indicar, que muy probablemente, los diferentes emplazamientos
a los que los cronistas hacen referencia y que se han convertido en base informativa para
toda la construccion de la historia posterior, nada tenian que ver con diferencias tribales,
por lo menos, en lo que respecta a los pobladores palafiticos o los hombres de agua, sino a
esta forma de vida que, demas esta decir, responde a una cosmovision particular y que
revela una condicion de conjunto entre el hombre y el espacio que habita.

En otras palabras y hablando con propiedad, es posible decir que nunca existieron
como grupos diferentes los asi Hamados Aliles, Onotos, Sinamaicas, Zaparas, Alcojolados,

Toas, Tamanares y Bobures, sino que muy probablemente todas estas supuestas tribus no
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fueron sino, grupos de familias pertenecientes a la misma nacion. Todos eran, y aun hoy lo
son, aquellos a quienes conocemos como la gente del agua, los “paraujanos” o como en
verdad ellos se autodenominan: afit.

Pero asimismo, existe otra diferencia sustancial en la forma de nombrar presente en
el discurso historico que nos interesa resaltar, pues, evidencia, no solo las diferencias de
perspectivas de vision entre originarios y conquistadores, sino que muestra el
funcionamiento concreto de la cosmovision afi en su accionar.

En este sentido, estd perfectamente claro y asentado, que el primer contacto de los
hombres del Tago con los europeos fue el producido a la liegada de Américo Vespucci a las
proximidades de la isla de asaaparaa en 1497. Esta expedicion a cargo de Alonso de Ojeda,
se caracterizO por ser eminentemente exploratoria y de registro cartografico de lo que ya
para esa fecha, los europeos asumian como dominios de la corona espafiola. Vespucci
observa el poblado palafitico de la isla y lo describe como un pequefio caserio en el cual
“habian veinte grandes casas con corta diferencia, construidas a modo de campanas,
segun antes he dicho y fundadas sobre sélidas y fuertes estacas, delante de cuyos portales
habia unos como puentes levadizos, por los cuales se pasaba de unas a otras, cual si fuera
una calzada solidisima”*. La imagen, dicen cronicas posteriores, provoco en Vespucci una
relacion con la Venecia europea, motivo por el cual, terminé asignando a toda la region el
nombre de Pequefia Venecia, y mas tarde el de Venezuela, més peyorativamente.

Sin embargo, posteriormente, todo el territorio que va del Cabo de la Vela y golfo
de Venezuela hasta la vecindad de Santa Marta a la que administrativamente estaba

adscrita, fue traspasado en 1528 a la firma bancaria conocida como los Welser de

2 Citado por M. Sanoja 1970 . 41s
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Augsburgo, quienes la solicitaron en arrendamiento a Carlos V, y “como quiera que el
Emperador se hallaba beneficiado de los Belzares, por las cantidades de dinero, que en
diferentes ocasiones le habian prestado para sus expediciones militares, fueles facil

125
72 Por lo

conseguir su pretension, con algunas condiciones, que capitularon con el César
que en marzo de 1527 el rey firma la capitulacion mediante la cual:

“vos, Enrigue Einguer y Jeronimo Sayller (representantes de la firma alemana),
nuestros vasallos ... porque vosotros teneis noticia de aquella tierra y su comarca, y sabeis
que los yndios naturales della son belicosos y flecheros, y una parte dellos estin
rrebelados juntamente con ciertos cristianos y otras gentes que fueron en la muerte del
gobernudor Bastidas, e para pacificar la dicha tierra y rreducirla a nuestro servicio, de
marnera que se aya el provecho que della se espera, ay necesidad... que pueda allanar y

pacificar la dicha tierra y poblarla y castigar los rrebeldes y culpantes en el dicho

, . " 26
levantamiento e muerte, para lo cual es menester grandes gastos y dineros”.

Asi, los Welser envian como su gobernador y factor, a un tal Ambrosio Dalfinger,
quien sera ciertamente, “e/ primer conquistador de esas regiones”, y quien armoé
expediciones desde la ciudad de Coro hacia Maracaibo entre 1528 y 1529. Es pues, en este
periodo, en que las comunidades de la cuenca entran en verdadero contacto con los
conquistadores europeos, pero sobre todo, con su real y contundente intencion.

En efecto, estos dos momentos provocaron dos imagenes y por supuesto sendas
construcciones con las que los afi lograban comprender dentro de su cosmovision la
singular y contradictoria presencia. Hablamos de construcciones, pues, no seria apropiado
concebirlas como nombres y mucho menos como adjetivaciones, muy a pesar de que en
alglin sentido son calificadoras. Tratemos de explicar.

La primera de estas construcciones es la contenida en la palabra frase ayouna, cuyo

significado o traduccion pudiera ser “/legados de allg ellos” o mas genéricamente “/os

¥ J_ Oviedo v Baiios 1723-1982:19s
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allegados™. Traduccion que es posible al descormponer la frase en su estructura, compuesta
por el afijo &- que se trata de un atributivo; el afijo —y- marcador de direccionalidad en un
desplazamienic y que al estar previo al verbo -Ou- “emerger”, indica armbo o llegada;
finalmente, na- que corresponde al pronombre personal de tercera plural “eflos™.

Como es posible observar, la denominacion es el resultado de la construccién de una
oracion con sentido completo. Pero st ademas la comparamos con nuestro inicial wou’lee,
vemos que el verbo es el mismo —Qu-; por tanto, es justo decit que a la vision de los
hombres de agua, aquellos desconocidos, a pesar de su extrafia apariencia e indumentaria, a
pesar de su desconocida lengua, experimentaron su misma vivencia, la que hizo posible su
presencia en la region. El hecho de considerar a “los aflegados” viviendo su propia
experiencia, produce la construccion que iguala a los ewropeos consigo mismaos; en otras
palabras, para los afi, no habia duda en la consideracidn de igualdad en la diferencia de los
extrafios, en tanto que su ambo se produjo sobre lo que constituye la vivencia que
fundamenta su existencia: “emerger”, “brotar de las aguas”. En este sentido, su condicion
de hombres y para nada de dioses, se encuentra en buena parte detenminada por esta
relacion de estar en las aguas; por lo que 1os extrafios, a su entender, estdn porque emergen,
en el mismo plano horizontal, pues, su arribo se produce por el mismo medio: las aguas.
Para ser mas claros, para los afil, navegar es €l acto mediante el cual las aguas desplazan a
los hombres.

Ahora bien, una vez iniciado el proceso de ocupacion de los territorios de la cuenca,

cuestién que se inicia con toda sn reciedumbre para 1529, fecha en la que Dalfinger funda

% M. del Vas Mingo 1986:251
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la ciudad de Maracaibo y desde la cual organiza expediciones en todas las direcciones en
busca de oro, pues estaba claro en los términos de la capitulacion que : “dentro del dicho
término de los dichos dos afios seais obligados a pasar cincuenta alemanes naturales de
Alimania, maestros mineros, a vuestra costa, para que con su yndustria y saber se hallen

las minas y beneros del oro y plata y otros melales que oviere en las tierras e yslas e los
127

repartir por ellas como a vosotros pareciere ques mas provecho nuestro

Pero fue el caso, que los indigenas, en especial los afiu, practicamente no poseian el
mineral ansiado por los blancos, las pocas piezas de ese metal que los europeos les
pudieron incautar, habian sido obtenidas por trueque con los habitantes de mas alla de la
Sierra de Perija, por lo que la mayoria de las expediciones se dirigian hacia esa zona,
sefialada de seguro, de manera imprecisa por los afil.

Sin embargo, no era esa una region de facil acceso y transito, aun en la actualidad.
Se encontraron alli los europeos con aguerridas poblaciones tanto chibchas como caribes,
quienes hicieron feroz resistencia a la penetracion de los extrafios. Amén de que las
condiciones del terreno y el clima atentaban contra el deseo de saqueo de riquezas, pues, se
trataba de una selva lluviosa y calurosa, plagada de insectos que enfermaba a los
desconocidos. Estos, terminaron desahuciados en su codicia. Pero, ante la imposibilidad de
reunir las riquezas en metal o en perlas por las que se aventuraban en la region, y dado que
“los alemanes, considerdndose extranjeros, siempre se recelaron de que el dominio de la
provincia no les podia durar por mucho tiempo, mas alendieron a los intereses presentes,

"2y ateniéndose

aungue fuese destruyendo, que a las conveniencias futuras, conservando
a lo que igualmente estaba claramente establecido en la capitulacién, segun la cual:

“vos doy licencia y facultad, a vos y a los dichos pobladores, para que a los yndios que

T M. del Vas Mingo 1986:252
%8 Oviedo y Bafios 1723-1982:23
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Sueren rebeldes siendo amonestados y requeridos, fos poddis tomar por esclaves (..), los
yndios que fuvieren o caciques y olras personas de la tierra por esclavos, pagandoselos e
su voluntud a vista de la justicia y beedores y rreligiosas gue con vos hyran, los podais

tomar y comprar siendo verdaderamente esclavos, pagandonos el quinto de fos dichos

129

esclavos ™, por lo que finalmente, con lo que terminaron cargando fue, precisamente, con

la poblacién indigena esclavizada, y de los cuales los afia fueron la mayor parte del
contingente.

De esta manera, el evidente cambio de actitud de los europeos los hizo “otros”,
generando un inmediato cambio de denominacidn, o mejor, la creacién por parte de los afid,
de una exacta designacién a un Aacer particular. A partir de ese momento, los ayouna se
transformaron en waunni, cuye significado literal podria ser “nos mata éI” o también “nos
enferma a mortr €7 0 mas genéricamente “nuwesiro enemigo él”°. Se estructura la palabra-
frase de: w- pronombre personal de primera plural: “rosofres”. El verbo —aunaa- que
implica enfermar gravemente, o lo que enferma, pues, también designa al espintu que ataca
a los hombres, especialmente en la selva del manglar si es que no estuvieran protegidos. Y
finalmente ni- pronombre de tercera persona singular.

Si analizamos ta construccion nos percatamos que se trata de una oracion en la que
el verbo esta circunscnto por dos tipos de sujetos. El primero: w- (nosofros) que estd en la
posicion de afectado por la accién de enfermar (-aunaa-), es decir, es el sujeto vivencial
que experimenta la accion ejecutada por un sujeto agente —-na (&/). Ello es asi, por cuanto se
sabe, que toda enfermedad, es en si un agente vivo aunque invisible, y que so6lo se hace
evidente en el momento en que se manifiesta en el cuerpo del paciente a través de fiebres,
marcas ¢ cualquier otro sintoma, afectandolo, al punto de matarlo si es que el “outi”

(piache © shaman) no hace las curaciones necesarias. Cuando esto sucede, waunnii pasa a

¥ M. del Vas Mingo 1986:254s
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ser usado como sustantivo, con el que se nombra a la lechuza o mochuelo, ave nocturna que
simboliza a la muerte, y que se estd seguro, aparece cuando el paciente no tiene remedio,
pues, es el ave encomendada a cargar con el espiritu del paciente, trasladandolo hacia el
ofro mundo.

Como vemos, hay una radical transformacidn en la designacidn, fundamentalmente
impulsada por el igualmente radical cambio en el sacer de los extrafios. Sin embargo, este
procedimiento parece haber sido practicado por muchos de los pueblos originarios de
Venezuela y aiin, del continente. Asi por ejemplo, los yekuana® de la region amazonica del
lado venezolano, entran en contacto con los espafioles bien entrado el siglo XVIII (1760), ¥
segun: “El contacto inicial fue tan cordial, que los yekuana concluyeron que estos nuevos
visitantes tenian que ser obra de su héroe cultural wanadi. Su piel blanca era simplemente
el resultado del color de la tierra que se utilizo para moldearlos (... ) Los yekuana llamaron

]
a este nuevo ser yaranavi :

(yara: arcilla o barro blanco; ana: ser hurmano).

Esta primera relacion se agrio rapidamente, pues, fundada la ciudad de Angostura a
las orillas del rio Orinoco, desde alli, su gobermador ordené una politica de colonizacion
agresiva, que implico atravesar las tierras de los yekuana en las que pretendian los
colonizadores colocar puestos de control sobre todo el territorio. Al negarse los yekuana a
colaborar, fueron de inmediato obligados a trabajar encadenados. Este brusco cambio [levo
a los yekuana a decidir que definitivamente, no se trataba ya de yaranavi, sino de una

especie distinta a la que llamaron “fafiuru”, y que por supuesto, no era creacion de wanadi,

sino de su demoniaco enemigo: odosha.

* También conocidos como Makiritare, palabra con que las poblaciones arawakas vecinas les llaman y que
significa: “pueblo de agua”. Los yekuana son de filiacion caribe y su autodefinicion proviene de: ye “arbol”;
ku “agua” y ana “gente”, lo que puede traducirse como “la gente de las curiaras” o “gente de palo de agua”



En este mismo sentido, la forma de nombrar a los europeos por las otras
parcialidades indigenas de la region, no va a responder a esta doble actitud asumida por los
extrafios, pues, a diferencia de los ail, estos grupos solo entraron en contacto con los
europeos en pleno proceso de conquista. Asi por ejemplo, para los wayuu, los extrafios
fueron designados como alijuna, palabra frase compuesta por ali: sustantivo “muela”,
“diente”;, y juna: “moniar” o “montado”. Suponemos la imagen provocada a la visién de
los wayuu por el jinete espafiol sobre su cabalgadura, que no solo impresion6 sobremanera
por tratarse de un ser desconocido y doble, sino per el detalle en el que 1a bestia “masca’ ¢l
metal del freno de la brida con que lo conduce su jinete. En otras palabras, se trata de
“dientes montados” con lo que se asimilaba en una sola imagen bestia y jinete, lo que sin
lugar a dudas, constituy¢ una imagen pavorosa y terrible a la visién indigena.

Por su parte, los bari de la Sierra de Perij4, al contacto con el europeo y en virtud de
su condicidn invasora y su accién de persecucion y captura de seres humanos, decidieron
que los extrafios no eran sino labagdou, compuesta por labag- procedente de la raiz
labigdy, que es madre de los espiritus malignos, y el sufijo ~dou que humaniza o da
condicién humana a toda palabra a la que acompafia.

Resumiendo, tanto los wayuu como los bari, nombraron a los europeos a partir de su
confrontacion con los mismos, ain asi, es posible apreciar la integracion del elemento
extrafio al conjunto de la cosmovision de cada grupo, 1a que impulsa la creacién del nombre
carrespondiente, generalmente con una frase que se sustantiviza o que funciona como
sustantivo, pero que constituye una construccion gramatical que expresa una idea completa.

No creemos necesarie abundar en lo evidente, pero ha de quedar claro, que estamos

M. David Guss 1994:28. (Los paréntesis son nuestros).



frente a dos maneras de nombrar que constituyen la expresién de dos maneras muy distintas
de percibir la realidad, pues, si los allegados nombran a partir de ver en el aacer de los
otros solo cosas u objetos susceptibles de ser apropiados con su nombrar; los indigenas, en
cambio, nombran a partir de ver acciones verbos o el hacer de os otros, todo lo cual genera
una diferencia no soélo lingiistica sino ética en el proceso del nombrar, es decir, los
allegados nombran como cosas/objetos a los indigenas. Estos, en cambio, nombran al ver
acciones/verbos, es decir, el hacer de los otros, lo que constituye dos maneras de percibir la
realidad en la que, la de los pueblos originarios se hace a partir de la inclusion del otro, o en
un acercamiento del extrafio dentro del conjunto del sistema de pensamiento y su encaje de
acuerdo a su “hacer”. La otra, la del conquistador europeo, se hace por exclusion, y es
fundamentalmente adjetiva, v como todo lo excluyente, niega toda posibilidad de
integracion, salvo como objeto que puede y debe ser dominado para poder apropiarse de
aquello que es adjetivado, o mejor, descalificado desde su propio nombre.

Finalmente, es claro que el peso de la conquista y la intervencidn en la region del
Lago de Maracaibo, recayé sobre la poblacion aiid, quienes no solamente fueron los
primeros y la mayoria de los indios sometidos a esclavitud en esta region, sino que dado su
sedentarismo en el agua, los llevd a vivir de manera directa, la dispersion, el desarraigo y
la atomizacion generada por la colonizacidn, en un largo proceso que atin hoy, se mantiene.
De tal manera que la raiz historica de su situacion actual, debemos ubicarla en estos hechos
y condiciones. Sin embargo, v a pesar de haber soportado conquista, esclavitud, colonia,
hasta la contemporanea explotacién minera y petrolera en el lago, que lo ha afectado de

forma contundente, produciendo cambios substanciales en su ecologia, los arfid siguen alli,
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apegados a sus aguas, componiendo y recomponiende su existencia en el marco

B

inconmovible de su cosmovision.

1.1.3.- {Quiénes son los ariu?

Como ha debido quedar claro, 1a region del lago de Maracaibo estuvo distribuida entre
diferentes parcialidades y culturas desde mucho antes de la llegada de los europeos, v que
incluso, en medio de la conquista y colonizacién v a pesar del desplazamiento al que este
proceso obligd a algunas de ellas, las mismas parcialidades se mantuvieron, en parte, en sus
territorios ancestrales, muy particularmente los afll, quienes permanecen casi exactamente
en las mismas localizaciones de las que dan cuenta las cronicas.

Asi, los afi siempre han sido los habitantes de las costas del lago. Sus casas
enclavadas en el agua constituyen su creacion cultural mas trascendental y es en gran parte,
el soporte de su cultura. Su actividad fundamental es la pesca y captura de especies del
lago, pero algunas de sus familias se especializan en la produccion de sal. Escasamente
cazadores, v esto, de manera exclusiva, de fauna que habita en los manglares v algunas aves
como los patos salvajes que por temporada, llegan a esta regién desde norte América.

Como ya hemos dicho, fueron los afii quienes recibieron de manera directa los
efectos de la presencia europea en tiempos de la comquista y colonizacion, y
posteriormente, los embates de la presencia de la industria petrolera y la cultura dominante,
al punto que mas de un investigador ha declarado su desaparicion o extincion cultural como
inevitable. Ello, porque en efecto, algunos de sus poblados come los ubicados en la costa

oriental del lago, tales como Ceuta, San Timoteo, Moporo, Tomoporo v Motatan; asi como



también los que se encuentran en el sur como Congo, Concha y Ologa, no se reconocen
como aiill; en todo caso, exigen ser considerados y tratados como criollos los de la costa
oriental, y algunos como los de Congo, en el sur, se reconocen mas bien como negros.

Este hecho, tiene sus causas historicas, pues, ciertamente, la region de mayor
concentracién afid en el lago en tiempos de la conquista lo era sin duda la de la costa
oriental. Es alli donde los cronistas dan cuenta de Axuruara, la ciudad por excelencia, y que
dada su ubicacién: punto intermedio entre la provincia de Coro y las faldas de los Andes
pasando por las prodigiosas tierras del sur del lago, fue aprovechada por los europeos en el
proceso de ocupacion de la region. Posteriormente, es en las tierras del sur, donde estos
ubican los ingenios azucareros en los que se ocuparé a los esclavos traidos del Africa. Por
si fuera poco, es en la costa oriental del lago, donde se produce la explosion de la industria
petrolera a comienzos de siglo XX, lo que llego incluso a provocar la desaparicion por un
incendio, del poblado palafitico de Lagunillas. Y por supuesto, es en esa zona donde se
ubicaron la mayoria de los hombres procedentes de diferentes regiones del pafs, quienes se
llegaban a la zona en busca de ubicacion como obreros en la pujante industria petrolera. Asi
pues, es evidente que los afiu de los poblados de la costa oriental del lago han mantenido un
contacto mucho mas directo y sostenido con formas culturales diferentes que se les han
impuesto como dominantes o con las cuales, en el caso de los negros del sur del lago, se

han hibridado.
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Mapa de whicacion de Jos poblados palabéticos
enla Cuenca del Lago de Maracaibo

Lo mismo podriamos decir de los aifu ubicados en las regiones insulares del lago, la
laguna de Sinamaica y las riberas del rio Limén, aunque en direccién opuesta. Es decir, si
los colonizadores pudieron aprovechar la existencia de Axuruara como punto de
intercambio entre las poblaciones indigenas para su propdsito colonizador, esto mismo no
pudieron hacerlo hacia el norte. Alli, en la peninsula de la Guajira, los espafioles
establecieron el poblado de Sinamaica el cual servia de enlace entre Maracaibo y la
poblacion de Rio de Hacha en Colombia. Sin embargo, los continuos ataques de los Wayuu
y los llamados Cocinas®? obligé en varias oportunidades el abandono del poblado, por lo

que por mucho tiempo la regién norte se encontrd, desprovista de la presencia efectiva de

32 Estos Cocinas no corresponden a un grupo diferente, son mas bien, los expulsados de las familias wayuu
por su actuacidn impropia o delincuente.
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los extranios, y sus asentamientos no fueron del todo permanentes ni estables sino hasta bien
entrada la colonia, en un arduo y siempre riesgoso trabajo de los misioneros capuchinos.

De tal manera que tanto los wayuu de tierra firme, como algunos poblados afiii
fundados por familias que huyeron fanto de las islas como de otros lugares del interior del
lago a la accidn de la conquista, permanecieron protegidas por un largo periodo de la
nociva presencia. Asi entonces, los poblados afii de la bahia de Urawa, hoy conocide como
Nazareth de El Mojan; asi como los del rioc Limén y los de la Laguna de Sinamaica,
permanecieron alejados o resguardados. Son estos poblados en los que la poblacion se
reconoce como descendiente directa de los antiguos afi. Es en ellos donde, atn en la
actualidad, es posible encontrar hablantes efectivos de la lengua ancestral; asi como los
cantos miticos e historicos que constituyen la memona del grupo. Ello, a pesar de que
ciertamente, son evidentes las manifestaciones de una vergiienza gtnica que afecta a las
generaciones mas jovenes, Aln asi, es en estas poblaciones donde conseguimos las
expresiones de la cosmovisién y las practicas de una cosmovivencia evidentemente
particulares, diferenciadas, tanto de otras naciones amenndias como de la cultura
dominante occidentalizada.

Un Gltimo asentamiento afii al que debemos hacer mencion, es €l conocido como
Santa Rosa de Agua, actualmente, practicamente adosado a la ciudad y considerado como
un barrio marginal de la urbanizada Maracaibo. Alli, en 1986 pudimos contactar a algunos
hablantes de la lengua. Se trataba de varios ancianos que muy pronto desaparecieron. No

queda alli, pues, en la actualidad, ningiin hablante efectivo; sin embargo, toda la poblacion
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de Santa Rosa se reconoce como “Paraujano™” v ain como “indios”. Dos factores por lo
menos, pensamos, han contribuido a sostener esa autodefinicién muy a pesar de la pérdida
de la lengua. Por una parte, la proximidad del poblado a la ciudad lo ha convertido en punto
de referencia para visitantes extrafios v para los propios citadinos, como lugar en el que es
posible comer la comida tradicional afil, “/a comida de antes”, asi como escuchar los
cantos tradicionales, o que se ha convertido en atractivo turistico para |os extranjeros, pero
especie de reencuentro con lo ancestral para los originarios de la ciudad. A pesar de lo
endeble y contradictorio de este hecho, para los habitantes palafiticos de Santa Rosa de
Agua, de alguna manera esto ha contribuido a un fortalecimiento identitario y motivado a la
recuperacion de muchas de sus tradiciones. Por otro lado, a esto contribuyd enormemente,
la presencia hasta hace muy poco, de dos ancianos hermanos, conocedores de los cantos y
para todos en el poblado y en la region, verdaderos simbolos de la cultura afid. Se
encargaron ellos, con sus composiciones, a elevar la autoestima de la comunidad, quienes
aseguran ser el corazén verdadero de la ciudad de Maracaibo, definitivamente
despersonalizada en su contradictoria imagen de urbe petrolera.

Esta presencia afia llega a penetrar incluso en algunas de las barmadas mas antiguas
de la propia ciudad de Maracaibo. Asi es posible observar en los habitantes de los
conocidos barrios tradicionales El Saladillo v Santa Lucia en el propio corazoén de la
ciudad, cdmo se hacen presente memorias atravesadas por la cosmovision de aquellos
antiguos pescadores, recolectores de conchas y productores de sal. En sus celebraciones

tradicionales se ponen de manifiesto formas simbdlicas de un pensamiento evidentemente

»* “Parauja” o “parrouja”, es una palabra con la que los wayuu designan a los afil. Aunque originalmente
el término tiene implicaciones despectivas (“orillero”, o “gustador de charcos”), en la actualidad muchos afnd
no escatiman en identificarse como “Paranjanos” frente al criollo, reivindicando su condicion de “indios™.
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no occidental, muy a pesar, del formato catélico cristiano que las envuelve. En su discurso
persiste la cosmovision de una lengua anterior, que se sostiene, a pesar de que la que se
habla es la lengua impuesta, ya como propia. En fin, lo que queremos decir es, que ain en
aquellos espacios ya definitivamente asumidos como parte de la llamada cultura dominante
o cultura nacional occidentalizada, es posible precisar la presencia y persistencia de la otra
cosmovisién, la de los hombres de agua.

Como vemos, decir quiénes son los afill pasa por la comprensién del proceso de
intervencion al que ha sido sometida la cultura desde la conquista y colonizacion hasta
nuestros dias. Es por ello que, en nuestro estudio, partiremos de la lengua hablada y de las
narraciones fundamentales en esa lengua, relatadas por las familias afiu de la Laguna de
Sinamaica, y que contrastaremos con las formas del espafiol hablado en otras comunidades
palafiticas del lago de Maracaibo, asi como a narraciones de esos mismos poblados en los
que sus habitantes se niegan a reconocerse como tales. Ello por cuanto lo que intentamos
demostrar, es la existencia de una manera de entender el mundo, una forma de filosofar que
es correspondiente a los hombres de agua, y cuya matriz estd en la antigua cosmovision de
los afit, y que persiste, ain en los asentamientos en donde ya la lengua ha desaparecido o
ha sido totalmente sustituida por un espafiol atravesado en su esencia por la cosmovision

afill, que asi, se sostiene.
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1.2.- La ciencia anuncia la muerte. La vida resiste.

Muy a pesar de la importancia que la influencia cultural afii ha tenido en la conformacién

de lo que se ha dado en llamar “cultura zuliana” o “cultura nacional”, éstos permanecen
casi desconocidos. La premisa seglin la cual, aquello que esta mas cerca de nosotros es lo
que comunmente no vemos, parece aplicarse de manera precisa en este caso. Pero esta
invisibilidad tiene sus explicaciones. La primera de ellas tiene que ver con el hecho de que
muy pocas veces explicamos lo que ejercemos; es decir, actuamos lo que somos sin atender
sino, a una condicién de naturalidad de aquello que ejercemos; asi, hablamos como
hablamos y actuamos como actuamos y no necesariamente tenemos plena conciencia de
que la manera que hablamos y actuamos es correspondiente a una cosmovisiéon y una
cosmovivencia, resultantes de un largo proceso de convivencia social. Es decir, al interior
de la propia cultura, las nociones que en efecto se reconocen como propias y
diferenciadores de una identidad, se viven como naturales o como naturalmente dadas, sin
que haya necesidad de una explicacion consciente de quienes la ejercen.

Por otro lado, y como resultado del proceso de sometimiento externo de la cultura,
aquello que identifica como particular y diferente de la “cultura mayoritaria”, ha sido
conectado con un pasado que debe ser superado por representar el atraso y constituir la
causa fundamental de la servidumbre y la pobreza. De tal manera, que la cultura se ve asi
sometida a una constante tension y los individuos que sostienen “naturalmente” la
cosmovision de la que son expresion, son obligados a cuestionarla permanentemente, en
funcion de lograr una integracion (siempre en condiciones de desventaja cuando la logran),

en lo que es considerado como la “cultura verdadera”. Ha sido, pues, este el terrible y
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movedizo terreno en el que han tenido que moverse los afa, y podriamos decir que la
mayoria de las culturas originarias del continente.

Sin embargo, a la hora de la definicién de “lo nacional”, es comin el uso de la
presencia de las culturas originarias como imagenes simbolicas, pero sin efectos, digamos,
practicos en la conformacion y funcionamiento cultural, social y politico del conjunto de la
sociedad; constituyen en todo caso, algo asi como postales representativas de un pasado que
sobrevive anacronicamente, en medio de la modermnidad. Esta vision se afirma en dos
modalidades de interpretacion de “lo indigena” desde la Optica occidental. Por una parte,
ocurren las aproximaciones hacia lo extrafio, lo exdtico y cuyo proposito no sobrepasa la
descripcion a veces alegre, a veces condescendiente o caritativa de aquello que se ve con la
extrafieza que provoca, pero que al mismo tiempo, puede ser objeto de una impresidn que
culmina siempre en un resultado comercial: el turismo. Por el otro, estd el discurso de la
ciencia; concebido como el discurso serio y objetivo por excelencia, supuestamente dirigido
a la comprension del funcionamiento de estas culturas s6lo con propositos propios de la
ciencia, los cuales se han dirigido en lo fundamental, a la generacidn de planes y programas
capaces de integrar a los “indios™ al proceso de la “modernidad”; es decir, acabar “honrosa
y cientificamente” con lo que se considera, una situacion de oprobioso atraso.

Ahora bien, tanto para los folkloristas promotores turisticos, como para los
estudiosos cientificos, los afiti se presentan como poco interesantes por considerar a sus
miembros como poblacién ya integrada (;?), o como culturalmente extinta. Funciona asi
esta optica (folklorica - cientifica) con una contradictoria ambigiiedad. Por un lado, se
dedica a “entender” lo diferente en funcion de un mejor operar del proceso de integracion o

descivilizador de lo diferente; pero por el otro, busca la “novedad”, escoge “los fendmenos



61

que (le) parecen raros, exoticos y folkldricos y las sefiala como representativas de la otra
cultura”™*. De esta manera, en su extenonidad, los afid, a veces, carecen de la “rareza”
suficiente como para provocar un acercamiento de interpretacion o comprension; y a veces,
el hecho de encontrarse en “el umbral de la extincion definitiva”, los convierte en objeto de
estudios casi necrosicos. Pero mentiriamos si dejaramos lo anterior como una generalidad,
pues, ciertamente, ha habido por lo menos tres momentos importantes, en que estudiosos de
las culturas, han aproximado sus métodos investigativos a la realidad afit.

Asi, el primero de ellos correspondié al momento “estelar” para la economia
nacional, pues, tuvo que ver con la explotacion petrolera en todo el estado Zulia, lo que
volco sobre la region el interés de las grandes economias del mundo. El petroleo no era
algo desconocido para los hombres de agua, muy por el contrario, éste era un elemento que
se integraba a sus labores cotidianas. El “mene”, como es llamado en lengua, era esencial
para el proceso de reparacion de las embarcaciones, o para la iluminacién nocturna. Pero
ahora se trataba de un elemento extrafio, tanto, que ya no les pertenecia, era propiedad del
Estado. Para 1917, la industria petrolera extranjera no sélo estaba ya instalada y en plena
produccion, sino que dada la magnitud de los pozos, sus técnicos entendian que toda la
region del Zulia era un inmenso yacimiento.

Los trabajos de exploracion reavivaron los enfrentarmentos con las poblaciones
indigenas. En el caso de los afit, muchos de sus espacios de pesca habian quedado vedados,
pues, ahora eran controlados y vigilados por las compafiias extranjeras apoyadas por la
milicia nacional. La reaccion de defensa de sus espacios por parte de los pueblos

originarios en contra de los buscadores de mene, se hicieron realmente graves en zonas

€. Lenkersdorf (Comunicacion personal)
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como la Guajira y la Sierra de Perij4, en la que los wayuu, tos bari y los yukpas, plantearon
una verdadera guerra a los extrafios y al gobierno nacional. Es, pues, este el contexto, en el
que se inscriben los trabajos sobre las culturas indigenas del occidente venezolano,
realizados por Alfredo Jahn entre 1919 y 1922, Se trataba, en lo fundamental, del
reconocimiento de costumbres, tradiciones v lenguas, a fin de permitir un conocimiento
cientifico de las comunidades y sus culturas, que permitiera soportar politicas de
pacificacion, que a su vez, hicieran posible los trabajos de exploracion y explotacion de la
industria petrolera en ascenso.

En ese periodo, Jahn visita la Laguna de Sinamaica. Reconoce en ellos una
parcialidad diferente aunque emparentada con los wayuu. Hace una descripcion de sus
poblados, pero dado que dice encontrar muy pocos hablantes de la lengua, se conforma con
recoger una muestra de vocabulario mas o menos extenso del idioma, el que le permite
hacer comparaciones con el wayuunaiki®, pero concluye que los afiti estaban en el umbral
de su desaparicidn definitiva como cultura.

Tres décadas después, el antropélogo Johannes Wilbert, visita la Laguna de
Sinamaica al final de una permanencia mas o menos prolongada en la region, durante la
cual se dedic¢é a trabajos de campo entre los Macoitas ( Yukpa) de la Sierra de Perija. En su
informe™ practicamente se queja de no haber localizado ningiin hablante de la lengua, por
lo que retoma muchos de los datos de Jahn vy realiza cuadros de parentesco. Hace mencion,
sin embargo, a creencias y dioses, a mitos y tradiciones de las cuales no se menciona

claramente la fuente de informacion, y finalmente, concluye:

3* wayuunaiki: muestra palabra, la palabra de nosotros
¥ J. Wilbert 1973:11-31
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“Durante las ultimas cuatro o cinco décadas los Anu (Paraujano) han estado al
borde de la aniquilacion cultural y hoy tenemos que clasificarlos como culturalmente
extintos. La unica esperanza que nos resta es que futuros trabajos etnogrdficos de campo
entre los pescadores de la laguna de Sinamaica puedan rescatar, al menos, fragmentos de

) o y : 37
esta antigua cultura indigena, pero temo que aun para esto sea demasiado tarde ™.

Finalmente, y de manera paraddjica, tres décadas después de Wilbert, la francesa
Marie France Patte, llega a la laguna de Sinamaica, con el proposito de realizar su tesis
doctoral describiendo una “lengua en extincion”. A diferencia de Wilbert, Marie France
localiza varios hablantes, ancianas de la comunidad, con las que trabaja por varios afios, y
en efecto, produce un informe de descripcion lingiistica™; sin embargo, no cree en la
posibilidad de vida de la cultura, y mucho menos en la recuperacién de la lengua, en virtud
de lo cual concluye en una de las partes de su informe, diciendo: "“Los A#iun han resistido a
las consecuencias, primero de la conquisia, luego de la colonizacion y finalmente de las
diferentes etapas de la modernizacicn y del desarrollo industrial. Si bien es cierto que
lograron sobrevivir hasta esta época, no es del todo seguro que puedan superar el conflicto
cultural que viven en la actualidad™®. Parecia cumplir Marie France una de las
“esperanzas” de las que hablaba Wilbert; a pesar de lo cual, 1 pensaba que, “eventualmente
tendremos que incluir a los anu como otra sociedad mds entre los numerosos grupos
étnicos cuya cultura no ha sido estudiada a fondo y cuya desaparicion en la historia no

registrada constituiré una pérdida deplorable para la ciencia y la humanidad "o

*7 Ibidem, p. 11

*® Marie F. Patte 1989: 16
* Ibidem, p. 16

“® 5 Wilbert 1973:11



Finalmente, en su mas reciente “Manual de Lenguas Indigenas de Venezuela”, los
doctores Esteban Emilio Mosonyi y Jorge Mosonyi, hacen apenas mencion de los afiG en
los siguientes términos:

“Paraujano (afiun). Es un idioma cercanamente empareniado con el guajiro, pero
que a diferencia de ésie, se encuenira en un peligroso estado de regresién y amenazado
incluso de la posible extincion fotal si no se tiene éxito en alguin programa de revitalizacién
tingiiistica. Lo hablan hoy en dia unas 20 o 30 personas de edad mediana o avanzada, en
{as localidades de Sinamaica, Samia Rosa de Agua, El Mojan v las 1slas de Toas y San
Carlos, situadus todas ellas en el norte del estado Zulia. Esta lengua nunca ha sido
estudiada en profundidad. Por otra parte, los hablantes dominan bien el castellano, y por
lo general también el guajiro™"

En este punto, y antes de dar respuesta a los permanentes anuncios de muerte que
desde la ciencia se han hecho acerca de los hombres de agua, quisiéramos mejor, ofrecer la

respuesta desde la propia comunidad:

“Nosotros, tenemos que comer de nuesiros hermanos. Tenemos que vivir del bien
de nuestros hermanos: los peces, y tenemos que vivir dentro del agua. Porque al afii, ni
que i le des una mansion de un médico él se va. Porque tii le das la mansion y la vive tres

dias, y a los tres dias jpum!, otra vez a la orilla del palafito ™.

Las palabras de Flor Maria, de manera categérica y casi tres décadas después de los
anuncios de Marie France, oftecen evidentemente, una vision de la cultura afia, que nada
tiene que ver con lo que la ciencia antropoldgica y lingiistica ha entendido como
fundamento de la existencia o desaparicion de la misma. Para Flor Maria, la cultura aiiu
estd viva. En otras palabras y hablando con propiedad, para los investigadores, aquello que
define la existencia o no de una cultura, no necesariamente es lo que la cultura misma

entiende como fundamento de su propia existencia. Las observaciones de los antropdlogos

*LE E Mosonyi y J. Mosonyi 2000:36
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acerca de sociedades diferentes, siempre va guiada por un concepto de primitivismo, lo que
les impide verlas en otros términos, y muy particularmente en lo que respecta al desarrollo
que han tenido esos sistemas de pensamiento y de accién, los cuales son ordenados y
continuamente reforzados a partir de aquello que es esencial en la definicién de su
cosmovision, Ia cual es heredada, pero que se refuerza con nuevas creencias codificadas
dentro del marco de la misma cosmovisién.

Es lo que intenta decir Flor Maria cuando indica que la relacion con las aguas y la
existencia del palafito, es en principio, aquello que define mas propiamente lo que es ser
afiu, contradiciendo de manera frontal una de las observaciones en las que Wilbert se basa
para su sentencia de muerte cultural; a saber: “Los afit actuales abandonan sus hogares y
salen a trabajar como obreros en los campos petroleros, en la agricultura industrial, en las
haciendas y en la industria pesquera de la region. Salen buscando una mejor porcién de
tierra y mas bienes materiales que los desventurados antepasados lograron obtener 3

En efecto, los aft son capaces de salir o desplazarse a la ciudad o de ubicarse en
empleos como los sefialados por el antropologo, es lo que en la comunidad se conoce como
“atarawou”, nada halagador por cierto, y que ya analizaremos en su momento; sin embargo,
tal como lo sentencia Flor Maria, mujer que continuamente vive la experiencia de su
maride y hermanos, todos regresan, pues, muy por ¢l contrario de lo que llegé a pensar
Wilbert, el apego de los afii no es precisamente hacia la consecucion de mas bienes
materiales que sus ancestros, su apego es con lo que define y lo que considera como la vida,

su vida: el agua y la casa en el agua. Se trata en definitiva, de una cultura no acumulativa,

“? Flor Maria Luzardo, habitante del poblado palafitico de Nazareth de El Mojan. Entrevista grabada. 2001.
© 1. Wilbert. 1973.31
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pues, su conjunto de necesidades estan circunscritas a las establecidas en el marco de su
cosmovision: “vivir en el agua, vivir de sus hermanos: los peces”.

Podriamos seguir por este mismo sendero en la demostracion de un discurso que
anuncia la muerte y un pueblo que la resiste, pero creemos que las palabras de Flor Maria
son suficientes por ahora. Sin embargo, no queremos finalizar esta primera parte de nuestro
trabajo, sin hacer mencion a lo que ha sido nuestra propia experiencia.

Ciertamente, para 1986 nos encontramos con Marie France Patte en la Laguna; sin
embargo, nuestra tarea nunca la hemos entendido como la de investigadores académicos,
sino como participes del mismo proceso de conformacion cultural, en el cual estamos
convencidos, los afill tienen una gran cuota de aportacion en eso que somos. De tal manera,
que tal premisa nos involucra, mas que colocamos en pretendidos distanciamientos
objetivos. Asi, siempre estuvimos convencidos de la persistencia cultural afig, y de las
posibilidades de reactivacion lingiiistica. En funcion de ello ha estado siempre nuestro
trabajo. A pesar de que en el mundo académico no pasiramos de ser “ilusos” y “utopistas”

De alli que nuestra primera actividad en la Laguna fue la de instalar un pre-escolar
bilingiie (afid-castellano) en el que laborabamos con los nifios de la comunidad, asesorados
por ancianas hablantes de la lengua. Cierto es, que al inicio llegamos a confrontar
dificultades con las manifestaciones de vergiienza étnica de muchos miembros de la
comunidad. Mas de una vez tuvimos que enfrentar las criticas, exaltadas a veces, de padres
que se negaban a que el maestro que venia de la ciudad, devolviera a la condicion de
“indios” a sus hijos. Sin embargo, tal experiencia nos permitio, no solo aprender la lengua e

interactuar con familiaridad con la comunidad y en particular con los ancianos, sino que
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efectivamente, y después de mucho tiempo, ganar el respeto, ain de aquellos que al
principio cuestionaban nuestra labor.

Como resultado de este esfuerzo, y ya estando nosotros fuera de la comunidad por
venirnos a desarrollar estos estudios de postgrado, no podemos dejar de decir, que son
ahora jovenes de la propia comunidad, quienes tienen en sus manos el proyecto de rescate
de la lengua. Algunos de ellos, y para nuestra satisfaccion, quienes fueran en 1986 nuestros
primeros alumnos en el pre-escolar. Con lo que se demuestra, que la vida de una cultura o
su persistencia, depende en lo fundamental, de la permanencia de aquello que fundamenta
su cosmovisién, aquello que le ha ofrecido en su proceso de configuracion, su propia

perspectiva, y con la cual, construye socialmente su sentido.
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IL.- Segunda parte: Cortar lengua. Compartir el mundo.

2.1.- Vision general de la lengua aiil desde su hablar: cortar compartir-emerger.

Existen en lengua ailu dos maneras muy particulares para designar la accion de hablar.
Cada una de las cuales, se refiere a un hablar diferente, tanto en relacion con los
contenidos, como a los contextos en que se producen. Asi, la pnmera de ellas, es la
utilizada para referirse al hablar en el contexto de la cotidianidad; mientras que la segunda
se usa para referirse a la accion de un hablar con fines muy diferentes y que llamaremos
momentineamente como “habla sagrada”, y que es aquella vinculada a aspectos
trascendentes, especiales; es decir, cuando aquello que ha de hablarse corresponde a la
memoria; cuestion que se logra mediante un hablar ligado al canto/narracién de los
acontecimientos que sustentan la historia fundamental de la cultura.

Hablamos asi, de una distincion importante, ya que de antemano, queda claramente
establecida una manera de definir la lengua o de pensarla en cuanto a lo que se dice y al
como se dice, lo que sin lugar a dudas obliga, para ambos momentos (lo cotidiano y lo
trascendente), a un determinado rigor en el hablar. Y esto es asi, por cuanto, se sabe, la
lengua no es solo un instrumento o medio de comunicacién para la relacion humana, sino
que ¢lla se conforma y a la vez encierra en si misma, un pensar: el pensar de la cultura.

Lo que nos proponemos en esta parte, es aproximarnos a este pensar, llamémosle
pensamiento o cosmovision, en tanto sistema en el que se encuentra contenida una vision
del mundo, una manera de entender las relaciones de los hombres de agua con el mundo, lo

que a fin de cuentas, constituye su diferencialidad cultural o su identidad; todo lo cual, se
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manifiesta en la estructura de su lengua, la cual entra en accidn con todo su despliegue asi
en su hablar de la cotidianidad, como el de la trascendencia. Asimismo, Intentaremos
demostrar, como este sistema de pensamiento contenido en ambas Aablus, se hace evidente
en la vida diana a través de formas de organizacion social y de acciones colectivas que le
son del todo correspondientes v que hacen vivo y objetive ese pensar, v que el hablar dice
0 canta/narra en sus respectivos contextos de realizacidn. Todo lo cual no es sino, el
gjercicio permanente del contenido del sistema de pensamiento o cosmovision; es decir, lo
que entendemos como cosmovivencia, la que se han forjado los hombres de agua, y que
expresan en su hablar v en su hacer.

Ahora bien, y hablando con propiedad, la palabra haf/ar, como tal, no existe en la
lengua afid. Su representacidn se hace mds bien, a partiv de otro verbo, el cual implica o
remite a una actividad manual, una accidn corporal como lo es el cortar (-ookoto-). Es
decir, para los afii, alin en la actualidad, donde son pocos los hablanies de la lengua
materna, cuando algin miembro de la familia se dispone a hablar o cantar/narrar en afid, se
dice, aun en castellano, que esa persona esta cortando lengua. Cortar lengua asi, constituye
el acto por el cual Ia persona hace uso de su lengua materna, ya sea en el contexto de la
cotidianidad, como en los momentos de la trascendentalidad.

Pero esta definicion del hablar como corfar nos dice mucho mas; de alguna manera
ella nos permite, de a una primera cuenta, aproximamos a las nociones sobre las cuales los
hombres de agua formulan las bases de su pensar; es decir, evidencia la perspectiva desde
la cual construyen su vision del mundo y que configura la cohesion de la comunidad y la
fortaleza de la cultura, pues, tal como sefiala Humboldt, es el lenguaje “e/ nexo que une al

individuo con el conjunto de su nacion desde el cual la fuerza del espiritu determina todo
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pensamiento, sentido o voluntad. Pues el lenguaje esta emparentado con todo cuanto esa
Jfuerza contiene; tanto con la totalidad como con lo individual y nada en ella le es ni puede
serle ajeno™.

En otras palabras, la comunidad es en primera instancia, comunidad en la lengua, la
que la constituye y le permite constituir el mundo. De tal manera, que la persistencia de una
cultura, atn en las peores condiciones de intervencion a la que pueda estar sometida, se
sostendra, en la medida en que la cosmovisiéon impresa en su lengua es capaz de sostener su
cohesion, el “espiritu” del grupo. Es 1o que creemos e intentaremos demostrar, sucede con
la cultura afil, pues, para ser honestos ¢n este punto, estamos obligados a decir, que esos
cortes de lengua en el contexto de la cotidianidad son cada vez mas reducidos, y ejercidos
fundamentalmente, por las mujeres ancianas, y circunscritos a las jornadas de trabajo en sus
labores tradicionales de corte de la enea y de la majagua’, gramineas utilizadas usadas en
la elaboracion de las esteras, principalisimas en la construccién de las casas, incluso, sus
raices debidamente procesadas, permiten la elaboracion de una “chicha” o atole, muy
importante para la alimentacion de los nifios.

Sin embargo, hay dos elementos que resaltan de lo antenior. En primer lugar, el
hecho de que sean particularmente las mujeres las que ain cortan lengua esta directamente
relacionado al hecho, de que efectivamente, la sociedad afiu es estrictamente matrilineal y
matrilocal, y pudiéramos agregar, que se trata de una sociedad fundamentalmente femenina
o en donde lo femenino es la base de sustentacion de toda la estructura de funcionamiento

social y material. Ello no implica una exclusién de los hombres. Estos, a pesar de ser los

* W. Von Humboldt 1990 57



elementos obligados a desplazarse, 0 mejor, a ser desplazados por las aguas, son pertadores
del aliento {-eii-) de la familia, de alli su importancia. Pero esta idea-concepto que es clave
para ¢l pensamiento afin, s6lo la mencionaremos por ahora, pues, esperamos desarrollarla
con la amplitud que merece en punto aparte. SOlo queremos en este momento llamar fa
atencion sobre la importancia de la mujer en el sostenimiento de la cosmovision, al punto,
que muy bien pudiéramos hablar de un verdadero proceso de resistencia cultural femenino
entre los afiu.

Pero por otro lado, los momentos para el corre de lengua preferido por las mujeres
es precisamente aquel en el que participan colectivamente en el corte de la enea, y en el que
las ancianas y las mujeres casadas van acompaiiadas por sus hijas menores, aun las mas
niflas, pues, se trata de una actividad exclusiva de las mujeres, pero de cuyos resultados
depende Ja permanencia de la creacion cultural fundamento de la cultura: la casa. De esa
forma, corte de lengua y corte de enea se funden, practicamente, en una misma operacion,
la que hace posible la persistencia del palafito como bien material en el que se cobija toda
la cultura.

Asi, y volviendo a nuesiro planteamiento inicial, el cortar para hablar se hace
inseparable del cortar para construir, aproximando hasta la fusion, lengua v mano, en tanto
no son solo instrumentos, sinc manifesiacién, o mejor, expresion configurada de la
experiencia. Y esto es asi, pues, sabemos que “Las lenguas producen una organizacion de
la experiencia (...} antes que nada es una clasificacidn y distribucién de toda ja corriente

de experiencia sensorial que resulta dentro de un determinado orden del mundo, un cierio

* Enea y Majagua (hibyscus tiliacius), son gramineas que crecen acopladas a los manglares conformando un
solo ecosistema. Ambas, cortadas y puestas a secar, son luego tejidas (esteras) por las mujeres para que los
hombres las usen en la construccion de las casas o palafitos.
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segmento del mundo que encuentra ficil expresion mediante el tipo de significados
simbélicos que utiliza el lenguaje™®. La experiencia del cortar lengua corresponde al orden
del mundo afiu sustentado en la expeniencia fundamental del corte de enea, a su vez, vital
en la experiencia del cortar casa, principalisimo centro de la cultura come un todo,
inamovible cobijo y simbolo de permanencia de la mujer que la corta y la teje en la enea y
la corta en su habla.

Pero podemos, y aitn debemos, precisar mucho mas nuestra argumentacion. En este
sentido, es importante sefialar, que el verbo —ookoto- (cortar) posee otra acepcion
directamente vinculada a la primera en una relacion de complemento, y que es la que hace
de —ookoto- una accion de compartir, significado que termina de confenrle la condicion
creadora al acto de cortar, puesto que cortamos o dividimos aquello que es susceptible de
ser compartido, o mejor aun, compartimos [o que compartimos luego de cortado. Lo
cortado adquiere condicion creadora por ser multiplicado, transformado; asi por ejemplo,
compartir la comida es el resultado del acto de cortar los alimentos, dividirlos en raciones
proporcionalmente iguales para toda la familia. De tal manera, pues, ha de quedar claro, en
lo que a su relacion con el acto de dividir implica, el cortar se distancia de cualquier
caracter sustractivo o negativo, sino todo lo contrario.

El hablar como cortar lengua ejercido por las mujeres durante el corte de enea se
trata con todo, de un cortar palabras cuyo objeto es compartir ideas, pareceres, problemas y
esperanzas durante la experiencia del trabajo. Cortar/compartir s€ nos muestra entonces,
como un mismo acto creador sobre €l cual descansa, en buena parte, la cosmovision afia

como una relaciéon en la que se manifiesta cotidianamente su vision del mundo en su

* Benjamin Lee Whorf 1971:71
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cosmovivencia; por tanto, el cortar-compartir como idea o concepto del hablar es clave
para la comprension de esta cosmovision.

Es por esta via que compartimos con Whorf cuando dice: “Toda lengua contiene
términos que han llegado a conseguir una extension césmica de referencia que cristalizan
en si mismos los postulados bdsicos de una filosofia no formulada, en la que se recuerda el
pensamiento de un grupo determinadp de gente, una cultura, una civilizacion e incluso una

67‘(1’”47

. No cabe duda de la extensién cosmica que el cortar/compartir tiene para la cultura
afiu, es por lo que, lo entendemos, como uno de los términos en los que la cultura se define
a si misma, pues, €l esta en relacion directa a la experiencia cotidiana fundamental de
mujeres ¥ hombres en la solucién de sus necesidades materiales y espintuales en el espacio
del agua.

Esto iltimo es importante destacarlo, pues, la lengua se estructura a partir de la
experiencia, v esta se genera fundamentalmente, en virtud de la actividad esencial de los
hombres: ¢l trabajo, que hace posible la interaceién permanente hombre-mundo-naturaleza,
y que se da y ayuda a construir, una perspectiva de vision desde la cual las imagenes son
configuradas y organizadas en la lengua, no s6lo en su expresion concreta como habla, sino
coma estructura que organiza lo que se dice en €l habla.

Para hacerlo mas claro, la perspectiva de vision esta contenida tanto en lo que se

dice, como en la manera en que se estructura el discurso que aparece dicho ante nosotros,

pues, “Las lenguas con toda su estructura no estdn aisladas de las estructuras de aquello

“B.L. Whorf 197177
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que solemos llamar realidad vivida, sino profundamente enraizadas en ella. Separar la
lengua de este fundamento significa arrancarla del suelo que la nutre constantemente’™.
La realidad vivida, es decir, la expeniencia, se produce y al mismo tiempo genera,
representaciones que forman parte de la estructura de la lengua e igualmente, son
expresadas por ella. Tales representaciones, como dice Lenkersdorf, son factores de
cercania o lejania cultural, estan constituidas fundamentalmente, por la histona, las
costumbres, el trabajo y los condicionamientos geograficos. Estos dos Gltimos, sin lugar a
dudas, tienen de alguna manera relacion directa con la construccidn de la perspectiva de
vision del mundo. Pues ciertamente, el espacio, los elementos presentes en el espacio,
inducen en buena parte, la forma en que los hombres se relacionan con ellos, en funcion de
la solucion de sus necesidades materiales y espirituales. De tal manera que la experiencia y
la forma de la experiencia esta en relacion con el espacio. Para el caso ariu, el espacio del
agua, el ecosistema manglar-eneal, no hay duda, ha intervenido en e! proceso de
configuracion de su experiencia. El nombrar asi, siempre va a ser un nombrar desde esa
perspectiva, y ain en el momento en que nuevas palabras o nuevas ideas o conceptos se
introducen en la lengua, estos recibiran los embates de la estructura de la lengua y de la
perspectiva de vision de la cultura que ella encierra, que de esa manera, asi los reconfigura.

Y esto es asi, porque efectivamente, “al hablar nombramos las cosas que vemos
segun las vemos. La funcién de nombrar estd insertada en la cultura a la que
pertenecemos. No es un acto individual que ocurre en cada uno de nosotros cada vez que
estamos hablando. (..). Al ver, imaginar y nombrar las cosas por los nombres que les
damos manifestamos una perspectiva determinada de enfocar, captar, representar, explicar

vy analizar la realidad de parte de nosotros los hablantes™ .

8 C. Lenkersdorf 1999:47s
# C. Lenkersdorf 1998:16
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Por tanto: /) Mediante la lengua nombramos la realidad. 2) Nombramos la
realidad segun la percibimos. 3) Al pertenccer a diferentes culturas y naciones, no todos
tenemos la misma percepcion de la realidad. Por ello, 4) nos relacionamos de modos
diferentes con la misma realidad™.

Selo nos quedaria agregar a estas dos ideas fundamentales del maestro Lenkersdorf,
que las palabras con las que nombramos lo que vemos, desde la perspectiva que las vemos,
se constituyen en imagenes rotuladoras, en simbolos de nuestras experiencias; por supuesto,
nos referimos a experiencias asociadas o con clases de experiencias aceptadas por la
comunidad como una identidad, pues, “e/ elemento lingiiistico es, primordial y fundamen-
talmente, no el simbolo de una percepcion aislada, ni siquiera de la nocién de un objeto
particular, sino de un “concepto” (... ), de una comoda envoltura de pensamientos en la
cual estan encerrados miles de experiencias distintas™".

Por esta via, cortar/compartir como el hablar aiu, debemos verlo como la justa
envoltura simbdlica o significativa de una perspectiva de vision, un término clave en la
conformacion del sistema de pensamiento que, asimismo, ordena una manera particular de
vivir el mundo, de relacionarse con él v de relacionarse entre los hombres. Es, en fin de
cuentas, una filosofia, en la que el cortar/compartir permite el emerger de todas las cosas
como vivas, por lo que es posible comprender, que se produzca una conciencia de la no
propiedad del hombre sobre las cosas, ni siquiera de las que él pueda crear individualmente,
pues, lo que se crea (producto cultural) es lo que se corta, y lo cortado es para ser

compartido.

€. Lenkersdorf 1999:13
*! Edward Sapir 1980:20




La idea de la vida ast, para los hombres de agua, puede sintetizarse en esta relacion
de términos: cortar compartir.emerger, la que manifiestan o dicen en la cotidianidad de su
experiencia en el espacio del agua que ocupan. Es esta esencial relacion, la que a lo largo
de toda esta parte intentaremos describir en todas sus dimensiones. Pero, debemos dejar
claro, ella se ejerce como un todo, como una totalidad indivisible y dnica, muy a pesar de
que cada grupo (hombres, mujeres, ancianos y nifios) cumplan una parte de la experiencia
total de la comunidad, su ejercicio en la cosmovivencia es lo que hace posible, diremos por
el momento, una sociedad de coordinacion, en la que lodo se corfa porque todo se

comparte, 1azon esencial para que emerja la vida.

2.1.1.- tookoti jounUkil: acto creador entre dos sujetos.

Hemos dicho con anterioridad, que existen dos formas particulares de designar la accion de
hablar en lengua afil. Veamoslas:
(1) tookoti jouniiki
(2) atarein kiite jounikia

En la que (1} corresponderia a la forma usada para significar el hablar en el contexto de la
cotidianidad; mientras que (2), perteneceria al Aablar como “cortar/canto”, o lo que hemos
llamado “habla sagrada”. Wos dedicaremos en esta parte de manera exclusiva a la primera
de ellas, dejando para la tercera parte de nuestro trabajo, todas las implicaciones de la
segunda. En este sentido, una breve observacion sobre ambas construcciones nos ofrece de
inmediato, una evidente diferencia externa, muy a pesar, de que ambas se refieren de

alguna manera, a la accion de hablar. Es importante sefialar, que su traduccién como
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hablar es en estricto sentido, una aproximacién al acto del habla, porque como veremos,
ellas trascienden con creces su sentido en castellano. Ya la sola composicién exterior de
ambas formas, nos dice de sus particulares diferencias, y ya veremos como su composicion
interna nos especificara sus profundas diferencias con eso que en castellano llamamos
hablar.

Asi, (1) tookoti jouniikl de la cotidianidad se compone de dos frases con sentido
completo, pero unidas en funcién de provocar un significado, que solo es posible en virtud
de tal relacion. Para hacer mas claro este planteamiento, las analizaremos una a una y luego

las relacionaremos para extraer de ellas su sentido. Por esta via, tenemos que:

(1.a.) tookoti
e/ -ookoto- / i

pron. 1*. Sing. (Yo) / verbo cortar/compartir / suf. Masc. aspectativo
Por lo que podemos traducirla come Yo corio comparto. Por su parte,

(1.b) jouniikix
ji oo -ou- / nuki

pron. 3% No masc. (Ella) / verbo emerger/brotar / sustantivo palabra
Asi tenemos que la frase completa nos daria: Yo corto/comparto — Ella emerge palabra, la
que se estructura mediante la unién de dos oraciones que hacen posible la significacion del
hablar, y en la que, la primera de ellas “Yo corto/comparto”, sélo adquiere tal sentido de

habla, en la medida en que “FElla emerge palabra”. Sin embargo, hay varios problemas que

la frase nos plantea y que merecen atencion.
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En primer lugar, nos encontramos con dos predicaciones estructuradas alrededor de
dos verbos diferentes colocados, digdmoslo asi, en una misma relacion de unporancia; es
decir, en una horizontalidad significativa que hace dificil establecer entre ellos la condicion
de verbo principal; por lo que ne es posible analizarla con las herramientas tradicionales,
pues, hay entre ambos verbos, una verdadera relacion de interdependencia mas que de
subordinacion. Asi, s1 bien es cierto que el prnimero de ellos —ookota- “cortarcompartir’
pareciera marcar €l curso del sentido de una oracion causativa, esta vision es contradicha
por el hecho de la imprecision evidente del objeto directo, que de hecho, esta ausente, por
cuanto, si interrogamos al verbo en tomo a qué o qué cosa corfo'‘comparto, la respuesta no
nos aparece de inmediato, pues, o que de seguidas tenemos es ofra oracion en la que “£/a
emerge palabra”; todo lo cual, exilia la condicion de objeto.

En segundo Jugar, estos mismos verbos —ookoto- (cortar/compartir) y --ou-
(emerger brotar), se diferencian morfologicamente en cuanto a que sus predicaciones
generan ¢ expresan dos tipos de acciones, o para mejor decir, el primero de ellos provoca
con su sentido la constitucién de un sujeto agente; mientras que el segundo, es mas bien la
expresion de una experiencia que el sujeto vivencia pero sobre la cual no tiene control
directo. Por lo tanto, es un sujeto que estd, pero no es agente, aunque tAMpoco es pasivo, en
el sentido de 1a voz pasiva del castellano.

De esta forma, debemos distinguir entonces dos tipos de sujetos en la misma
construccion, aquel que ejecuta la accion de cortar compartiv, ¥y un segundo que
experimenta la vivencia de emerger. Pero, y este es nuestro tercer problema, el segundo
sujeto pareciera mas bien estar correspondiendo a lo que emerge, es decir, a la palabra

{nuki), que dicho sea de paso, se nos presenta como sustantivo en funciones de
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complemento indicador del modo en que emerge el sujeto (£/la); sin embargo, podemos
encontrarlo en otros contextos, incluso como verbo (taniikki: Yo digo; mt palabra, o
niniki: £/ dice: su palabra).

Por otro lado, y esto si que es importante, esta el hecho de que Ellapalabra
experimenta la vivencia de emerger, lo que le imprime un caracter que exilia la condicion
de objeto y por el contrario la envuelve de vida. Asi, aquello que se corta’comparte es
porque emerge vivo de nuestro interior al hablar. Finalmente, esta forma de construir el
hablar pareciera excluir al otro; es decir, la persona con la que se habla, que al igual que
aquello que se corta’comparte, no esta presente de manera directa, lo que pondria en duda
el caracter dialogico en esta forma de construir el Aablar, cosa inadmisible, pues, es
indiscutible la naturaleza social del lenguaje.

Ahora bien, e intentando responder a cada uno de los problemas sefialados diremos,
comenzando por el uitimo, que en efecto, el interlocutor aunque tacito, si aparece marcado
en la construccidn, y ello es posible decirlo por dos razones, una sintactica y otra semantica.
En cuanto a la primera, debemos precisar en la frase tookoti las funciones del sufijo —i. Este
no solo es indicador de género del hablante que corta (masculino), sino que es marca de
aspecto; en este caso, seffala el aspecto evolutivo de la frase. “Indica que el proceso resulta
de wna transformacion; implica que una situacion determinada se concluye y que una
nueva ha comenzado. Delimita la fase inicial de un proceso o marca la entrada de un
nuevo estado”?. En otras palabras, el cortar/compartir en el hablar corresponde a un
proceso en el que, aquel que habla, una vez que ha configurado (cortado) las imagenes del

mundo para compartirlas, ellas emergen palabras que dan inicio a un nuevo proceso en €l

2 Marie France Patte 1989:51
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otro, que las toma y da curso a su propio cortar en un nueveo estado. Asi, el hecho de
tratarse de una frase que sostiene en si misma un proceso en el que la accion evoluciona de
un estado a otro, hace comprensible la presencia del interlocutor sin el cual el proceso no
seria posible.

Por otro lado, en el nivel semantico, la significacion de —ookoto- no es posible
separarse; es decir, ella es cortar pero igualmente y en el mismo nivel significativo es
compartir, por tanto, la acciéon de compartir hace igualmente presente aquel con quien se
comparte el hablar. El verbo, pues, contiene en su esencia significativa al interlocutor.

Sin embargo, también es justo decir, que nuestra frase se esta refinendo al hablar
como accion en si. Vale decir, es una construccion con la que nos ha sido posible generar
un significado correspondiente al infinitivo del verbo hablar en castellano; pero como
vemos, y esta va a ser una de las caracteristicas fundamentales de la lengua aifitl y también
una de las expresiones de su cosmovision, es casi imposible, por no decir inexistente, la
presencia de ténminos genéricos o de infinitivos, pues, el nombrar siempre se realiza a partir
de construcciones que dan cuenta de procesos de hacer, lo que da como resultado, una
vision en que nada en el mundo es estatico, pues, todo vive. Este aspecto que nos es crucial
exponer como base del pensar afit, lo dejaremos en suspenso por ahora. En todo caso, lo
que intentamos dejar sentado es el hecho, de que hablar para los afill es un proceso de
permanente transformacion de imagenes que se cortan del mundo (se hacen), y que
emergen para ser compartidas.

Esto ultimo nos permite explicar, en parte, el problema de la ausencia del objeto; es
decir, aquello sobre o que actia el sujeto cuando corta no es en modo alguno un objeto, y

mucho menos su interlocutor, quien realiza la accién de tomar lo dicho por escuchado y
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reinicia el proceso. Pero alin las palabras dichas vivencian la experiencia del emerger, por
lo que sin lugar a dudas, nos encontramos con que todos los elementos intervinientes en el
proceso del sablar estan significativamente vivos; por tanto, podemos desde ya deslindar la
lengua afiu de un caracter causativo. Es decir, no opera sobre objetos.

Ahora bien, una nueva frase, tal vez, nos permitira precisar mucho mejor todo lo
anterior, pues, abandonamos el infinitivo de hablar y pasamos a su conjugacion inmediata:
Yo te hablo, 1a cual se construye de la siguiente manera:

(3) pifiookoti wouniikiigan
Antes de pasar a su descripcion, es bueno sefialar un fendémeno fono-fonolégico que se
presenta en la frase. Este tiene que ver con la presencia del prefijo pifio- en calidad de
sujeto, el cual proviene del numeral “dos”: piyomi, y que ante la presencia del verbo —
ookoto- se pronominaliza, de tal manera que pifio- se hace indicador de yo - ti. El cambio

2

fonético, paso de la palatal “y” a la nasal “fi”, es comun en el idioma, y sucede
particularmente, cuando la palabra, a la que antecede, generalmente un verbo, comienza por
vocal.

Ahora bien, lo importante acid es destacar, precisamente, el hecho de la
transformacién del numeral en un pronombre dual e inclusivo como lo es este particular yo
— tu, en la misma construccion.

Generalmente este término es traducido por los afill como: Los dos; entre nosotros
dos, y por supuesto, (i y yo. Su uso es bastante comun, pues, es aplicado al hecho cotidiano
de compartir ¢l trabajo. Esto es asi, puesto que no hay ninguna actividad entre los afia que

no sea compartida, por lo menos entre dos. Ya lo hemos mencionado: el corte de la enea

entre las mujeres es totalmente colectivo, asimismo el corte de mangle por parte de los
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hombres no es posible hacerlo sino en grupos; y muchisimo menos la pesca: ningun hombre
sale a pescar en solitario. En definitiva, son muy escasas, por no decir inexistentes, las
actividades netamente individuales, por lo que el pifiookoto tiene una presencia casi
permanente en el habla de la cotidianidad.
De tal manera pues, que nuestra frase se construye como:
(3.a.) pifio- / -ookoto- [ -
pron. dual tu-yo / verbo cortar-compartir / suf. Masc. aspectivo
Frase que se precisa en su sentido de dialogo por la complementaria siguiente:
3.b. wouniikiigan. La que se estructura mediante:
w- -ou- / nitkii /  -gan
pron. 1°. Plural nosotros/ verbo emerger brotar! sust. Palabra / suf. Pluralizador
De tal forma, que ella en su totalidad es posible traducirla como: Yo corto/comparto-tit
cortas/compartes - emergemos palabras, o también: tu y yo cortamos:compartimos —
emergen nuestras palabras, igualmente: entre los dos cortamos - emergemos palabras,
finalmente y mas genéricamente: hablamos; conversamos. Debemos decir, sélo por razones
de precision, que el sufijo pluralizador —gan, es el resultado de la transformacion fonética
de ~kana, el cual por una especie de debilitamiento a final de palabra elide ]a vocal final, y
asimismo, la oclusiva sorda “k” en posicion intervocalica, igualmentie se debilita,
convirtiéndose en la oclusiva sonora “g”
Asi, esta construccién nos permite ver mas claro varios aspectos que hemos estado
intentando remarcar desde el comienzo de este capitulo. En primer lugar, queremos llamar
la atencion acerca de la importancia del hacer correspondiente al corrar. Es evidente en

nuestro ejemplo, que la accién del verbo somete al prefijo a un condicionamiento de tal
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magnitud; que es capaz de transformarlo en un pronombre personal; el que ademas, tiene la
caracteristica particular de reunir, a la primera vy segunda persona en una sola e indivisible
dualidad interactiva, podriamos decir; intersubjetiva, y esto es sélo posible, por cuanto, el
hacer implicado en el cortar, envuelve al numeral transformando su naturaleza y
humanizandolo en la frase, por asi decirlo.

Por otro lado, nos velvemos a topar con dos tipos de sujetos. El primero es un ¢i-yo
integrado en la accion de cortar/compartir, forma inmediatamente ratificada en la segunda
frase por el nosotros. De esta forma, la diferencia la siguen imponiendo los verbos, pues, si
el primero implica una accidon compartida entre dos; el segundo corresponde a una
experiencia vivida por “rosofros dos”, es decir, los sujetos vivencian el emerger de sus
palabras, las que asi comparten luego de cortarias.

Finalmente, podemos adelantar que este cortar esta referido, mas que a la accion
sobre objetos inertes, de los cuales nos apropiamos o modelamos al nombrarlos, se trata
mas bien de un acto creador sobre sujetos en accidn, es decir, vivos y en proceso, por lo que
nombrarlos, requiere de una construccion que ha de dar cuenta de ese mismo proceso; €s
decir, de su propio hacer. Cortar lengua asi, es crear enunciados a partir de las acciones
generadas por los procesos que realizamos o vemos hacer en todo lo que esta presente en el
mundo, en otras palabras, configuramos palabras que emergen para ser compartidas entre

dos sujetos, que de esa manera, construyen el mundo.
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2.1.2.- La vision del estar o el emerger de los sujetos.

Retomaremos en este punto, un término o frase que ya habiamos mencionado
anteriormente. Nos referimos a la expresion “wou’lee”, usado como autodefinicion o auto
identificacion por los afia. Su significado esta vinculado de manera directa al espacio, y a la
forma en que se produce su presencia en ese espacio. Esta relacion es posible deducirla a
partir de la observacion de la forma en que esta construida y de los elementos que la
componen intemamente y en la que w- corresponde al pronombre de primera plural (we):
nosotros; el ya conocido verbo vivencial —ou- emerger; brotar. Decimos que se trata de un
verbo vivencial siguiendo la definicion de Lenkersdorf (1994:181), en el sentido de que
ante la presencia de este tipo de verbos, el sujeto de la oraciéon no ejecuta una accién sino
que mas bien, la vive o ]a experimenta. Finalmente y luego del saltillo o cierre glotal ‘el
sufijo —lee, el cual es un marcador locativo o indicador de lugar, posible de ser traducido
como “agui”, “de aqui”, “este lugar”.

Asi tenemos que el término wou’lee, es mas bien una oracion con sentido completo
en funciones nominativas y cuya traduccion literal podria ser: nosotros emerger de aqui.
Tal frase se utiliza, ya lo hemos dicho, en el contexto de la auto identificacion sin llegar a
ser el gentilicio, sino mas bien, un indicador de procedencia, o mejor, de pertenencia al
lugar: las aguas, por tanto, no es posible una relacion de propiedad sobre el espacio asi
ocupado, sino todo lo contrario.

Eso por una parte; por la otra, se sobreentiende que ha sido y es el espacio el que
hace posible la vida. En este sentido, es el mundo quien de alguna manera cumple la

funcion de sujeto agente mientras que los hombres estan, mdas bien, en la posicion de
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sujetos vivenciales, pues, a éstos les corresponde vivir la experiencia de la accion ejecutada
por Jas aguas, presencia tacita en la proposicion wou’lee,

Esta idea es fundamental para comprender eso que hemos estado denominando el
estar en la conformacion del pensamiento afid, pues, ella surge de la perspectiva de vision
segun la cual, las aguas, como elemento “vivo”, son las que emergen o hacen emerger a los
afid, quienes por esa via, se definen como hombres que pertenecen al agua de la cual han
emergido vy en las que habitan desde tiempos inmemoriales hasta el presente. Es claro
entonces que desde esta perspectiva, son las aguas vivas las que desplazan a los hombres
sobre ellas, de tal manera, que la relacion puede describirse como que las aguas en su
hacer, emergen a los hombres que en ellas se estdn, ejecutando su propio hacer; es decir,
emergen de las aguas, vivencidndolas y ejecutande su propio hacer.

En este sentido, hay por lo menos tres cuestiones que nos interesa destacar. La
primera de ellas es la condicion de pertenencia al espacio, pues, ello determina que Ja
relacion que la cultura establece con el mismo no es, en modo alguno, de confrontacion con
{a naturaleza; por el contrario, la entiende como alge vive, capaz de dar vida, la suya
incluida; es decir, es la que prodiga su propia vida como hombres y como sociedad. El
mundo asi, se hace totalmente confiable, en la medida en que es quien provee la vida y
practicamente, pare, para estar en €1, a los hombres con su hacer.

Esto ultimo, pudiéramas hacerlo aiin mas visible con una nueva expresion comun en
la lengua. Asi por ejemplo, la frase joukai es utilizada tanto para designar al amanecer
como al recién nacido. Construida en base al prefijo j- pronombre de tercera singular (ji)
él-ella; el verbo emerger —ou- y el sufijo —kai el cual, por una parte, se usa como marcador

de género masculino, pero también como correspondiente al sustantive sol. Por lo que la
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frase, dependiendo del contexto, puede ser comprendida tanto en el sentido: é/ emerge sof,
o como é/ emerge vardn. Pero, por otro lado, la expresion se usa mas como relacion precisa
del hempo tanto en uno como en otro ¢aso o contexto; vale decir, [a expresidn corresponde
mas al momento que marca el emerger, que al hecho del emerger en si mismo. Asi, la
expresién joukai como amanecer, es usada para sefialar el preciso instante en que el sol
emerge en la linea horizontal que a la distancia marca la separacion de los cielos con las
aguas, pues, una vez que sobrepasa tal linea divisoria, joukai pasa a ser defimitivamente
kaikai; es decir “sol nacido” o “dia” propiamente dicho. Asimismo, joukai en relacion con
el nifio naciente, esta sefialando el justo instante en que ¢l nifio emerge del vientre materno,
pues, una vez fuera, o mejor dicho, una vez consumado el parto, joukai se transforma en
ichoncha, que significa “Aijito” o “bebd” sin marcar género,

Pero mas aiin, esta relacion del sol emergiendo de las aguas en analogia directa al
emerger del nifio en el parto, es mucho mas pertinente en la medida en que las mujeres afia,
hasta muy recientemente, al momento de dar a luz eran conducidas por la comadrona
{pariera) a una bahia de aguas tranquilas, en la que era sumergida y en cuchllas, paria
dentro del agua, por lo que hasta hace muy poco, los afil, efectivamente, al momento de
nacer emergian de las aguas del vientre materno a las aguas del mundo. No ha side sino con
la implantaciéon de las maternidades u hospitales en las poblaciones cercanas, y luego de un
periodo de prohibicion y hasta persecucién de las comadronas o parteras de la comunidad,
que esta costumbre o forma de parir de las mujeres se ha 1de extinguiendo, lo que de hecho
ha afectado el uso de la expresion joukai en ese particular contexto y sentido.

Como vemos, hay una estricta correspondencia vital y de pertenencia con el espacio,

lo que sin lugar a dudas, determina eso que hemos estado llamando el estar en el
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pensamiento afii. Pero, y este es el segundo aspecto a resaltar, se trata de una perspectiva
de vision que contrasta abierta y radicalmente con la idea de espacio-mundo occidental, o
para decirlo con mayor propiedad, tal razonamiento es totalmente contrario a la
racionalidad moderna occidental, para la cual, desde Bacon a Descartes, la naturaleza y el
munde en general sen extrafios, ajenos, v de los cuales el hombre esta definitivamente
separado; por tanto, mundo y naturaleza son susceptibles de ser dominados y controlados
(segin Bacon), o, en tanto que los percibimos por los sentidos, y dado que los sentidos
pueden engafiamnos, lo prudente es no confiar en aquello que asi nos engafia (segun
Descartes). En todo caso, se entiende que la verdad se funda en primer lugar, en el
distanciamiento del hombre con respecto al mundoe y la naturaleza; vy en segundo lugar, en
la necesidad de la duda, la desconfianza y la negacion del mundo como tal. Es esta idea de
la verdad fundada en la duda y la negacion, lo que le permite a la modernidad occidental,
objetivar, o mejor dirfamos, cosificar al mundo, objetivandolo en una naturaleza no vivay a
la que enfrenta como contraria; y por tanto, a la que s6lo es posible doblegar si queremos
obtener de ella lo atil.

Ahora bien, hemos estado refiriéndonos a lo que consideramos una de las ideas
clave en la cosmovisién afid como el esiar, v fa hemos estado identificando con el uso del
verbo vivencial —ou- emerger, brotar. Sin dejar de aclarar, que toda traduccién no es mas
que una aproximacién al sentido de lo traducido, esta identificacion que hemos venido
sosteniendo, 1a consideramos pertinente en tanto que, en lengua aild, la referencia a toda
presencia matenal o inmatenial en el mundo, se expresa en el sentido de una vivencia que se
manifiesta en el emerger de la “cosa”. Es decir, todo lo que esrd en el mundo, es porque ha

vivenciado su propio emerger, y asi, todo emerge por cuanto f6do vive, alin los muertos.
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Asi por ejemplo, la relacion supuestamente antitética vivo-muerto, adquiere otra
perspectiva en la cosmovision afiu, pues kaouta (estd vivo), se encuentra en el mismo plano
de sentido que outi (estd muerto), en cuanto que ambos se hacen presentes en virtud de la
accion que vivencian. -ou- emergen, aunque, digamos, en dimensiones diferentes.
Asimismo, lo bueno y lo malo: anou (estd bien o estd bueno), y mou (estd mal o esta malo),
en la que se precisa la presencia de la “cosa” en su estado, determinado por el emerger.
Hasta la presencia concreta del sujeto en cuanto que emerge frente al otro; asi, el recién
llegado es visto y saludado en virtud de su emerger: ayou pia ({legas a mi tii; emerges a mi
ti7), a lo cual, el bienvenido responde con la confirmacion de su estar emergiendo: ajaa,
ayoute.

Es importante destacar en este punto, que aun en castellano, el —ou- (emerger) es
sustituido por un sustantivo verbalizado: “boya”, el cual designa al objeto flotante que en
navegacion permite delimitar los cursos o vias de transito, asi como marcas de profundidad
que permiten guiar a las embarcaciones para que no pierdan su rumbo y no encallen. Como
es evidente, la boya siempre esta en condicion de emerger, de alli que su presencia se hace
analoga o cdnsona con el —ou- afiu. Por lo que es comin escuchar, por ejemplo, el saludo en
castellano a partir del “boyar”: boyaste chon; y su respuesta inmediata: si, aqui estoy
aboyao chon. Asi, queda claro entonces, que ain en castellano, la nocién de emerger como
el estar se sostiene como expresion de la cosmovision afiu.

Pero, y esto es tal vez lo mas importante, todo lo que emerge esta vivo; es decir, no
hay objetos, todas las cosas son sujetos, pues, no solo vivencian su emerger sino que aun
tienen en si, un hacer, que es la otra instancia que definitivamente termina de exiliar los

objetos dentro de esta cosmovision.
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Por otro lado, hay una dimension del —ou- que no podemos dejar de mencionar en
esie punto, pero que por su importancia desarrollaremos con detalles en punto aparte. Nos
referimos a las vinculaciones del —ou- con la perspectiva de vision segun la cual el emerger
implica centros vitales, que de alguna manera, actian como propulsores de todo lo que
vive. Tales centros vitales estan presentes en el mundo y también en el cuerpo humano, de
tal manera que los centros vitales del mundo tienen su correspondiente en el propio cuerpo
de los hombres.

Asi pues, la separacién de las aguas con los cielos, es un corfe (-ookoto-) del
munde, que cada dia hace el sol y la luna con su emerger (-ou-) en el horizonte. Este corte
del mundo nos es posible visualizarle y configurarlo como accion creadora, a través de
nuestros ojos (wo’u); asimismo, y tal como ya lo habiamos mencionado, nacemos
(woukan), emergiendo de yoou (vaging), y nuestra conexion con las aguas matemas cuando
alin estamos en el vientre matermno se realiza a través de aydu (corddn umbilical-ombligo).
En fin, todo lo que se hace presente en el mundo es porque realiza, o mejor, vivencia, un
emerger. Ese emerger ha implicado una accion creadora de corte (-ookoto-), la cual una
vez que se produce, hace posible el emerger de la cosa, porque todo vive, “hasta los
muertos”.

Esta idea, presente en muchas culturas no occidentales, ha sido catalogada por la
antropologia como “animismo”, condicion que se atribuye a un primitivismo, supuesta-
mente, propio de estas culturas, a las que se considera “prehistoricas”. Esta vision, casi
estigma, se debe en parte a que “La diferencia entre los tipos de sociedades que han
estudiado radicionalmente {os antropdlogos, las tradicionales, y los tipos de sociedades en
que normalmente habitan, las modernas, se ha planteado en términos de primitivismo.

Pero esta podria plantearse mejor en términos del desarrollo gue han tenido esos sistemas
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de pensamiento y de accion ordenados y reforzados (...} a partir del antiguo complejo de

prdcticas heredadas, creencias aceptadas, juicios habituales y emociones no ensefiadas™

Vale decir, aquello que se considera una forma “simple” o “magica” de ver el
mundo, constituye para estas culturas, punto angular sobre el que se sustenta todo el
andamiaje de la vida social y material de la sociedad; por lo que, por muy ajeno a lo real
que se pueda entender a esta cosmovision, ella corresponde a una perspectiva de vision de
la realidad, que se afinca en ella, y es desde alli, que establece su familiaridad con el
mundo, la cual, no podemos negarlo, tiene vinculaciones en una parte con lo religioso; sin
embargo, no es esta instancia lo que la define como tal. En otras palabras, disentimos de
autores como Niklas Luhman cuando refiriéndose expresamente a estas culturas establece
que: “En los sistemas sociales simples, un modo seguro de vida, que iba mds alld de la
confianza en otros individuos especificos, era establecido {...) por medic de supuestos
basados en la religion, acerca de la existencia de lo real, de lo natural y lo sobrenatural,
por medio del mito, el lenguaje y la ley natural” >

Debemos disentir de planteamientos de este tipo, por cuanto, en primer lugar, no es
posible clasificar las sociedades humanas como simples o complejas, pues, de hecho, no
habria manera de demostrar con certeza, lo que definiria la condicion de simple en el
universo de las relaciones humanas y sociales, las que son por cierto, siempre complejas.
Tal designacién o clasificacion, pareciera responder mas bien, a un reduccionismo del
autor, el que hace a partir de aquello que en su lenguaje, considera como perteneciente a la

realidad. Asi, cuando decimos que para la cultura afio fodo vive hasta las piedras, no

2 C. Geertz 1994 93s
N, Luhman 1996 81
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tratamos de significar una condicion magica de la cultura, o que en su defecto,
efectivamente, los aiii crean que las piedras muy bien podrian saltar en un momento
determinado y atacarnos como fieras. Se trata, en todo caso, de que su presencia en el
mundo (1a de las piedras), las coloca en el mismo plano de horizontalidad con respecto a los
hombres, quienes a su vez, descubren con su hacer, el hacer de las piedras en cuanto a su
“capacidad” de servir para la confeccion de herramientas, manos de moler o armas para la
guerra.

De esta manera, queremos decir, que la cosmovision afiu sélo se produce en la
consiante ejecucion y armonia de estas dos ideas claves: el estar y el hacer, las que se
entrelazan permanentemente en su actuar de la cotidianidad: su cosmovivencia. De Gltima
cuenta, la existencia de lo real o lo irreal esta precisada en el lenguaje que se usa; es decir,
“la realidad no es la que da sentido al lenguaje sino que lo que es real o irreal se muestra
en el sentido que posee el lenguaje” *® En otras palabras: “Nuwestra idea de lo que pertenece
al reino de la realidad nos viene dada por el lenguaje que usamos™® En este sentido, y
para aclarar mucho mejor todo lo anterior sin desviarnos de nuestro asunto, volvamos a la

lengua afu.

%3 Peter Winch 1994 : 20
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2.1.3. Lavision del hacer que nos hace sujetos

En efecto, la palabra representativa de la idea-concepto del hacer entre los afii es:
“wakuaipawa”. Su importancia se puede comprender en cuanto a la dimensidn que esta
palabra-frase tiene en relacion al autoconocimiento e identidad de la cultura; asi como el
wou'lee expresa su estar en el espacio, wakuaipawa es la expresion contentiva de su
condicion de hombres por su hacer. Wakuaipawa es, ipualmente, mas que un término
nominativo, una construccion gramatical con sentido completo, cuyas implicaciones de
sentide podriamos intentar determinar a partir de su estructura, en la que wa- corresponde,
al igual que w-; we y waya, al pronombre de primera persona plural “nosotros”, el afijo k-
proviene de ka- el cual es un atributivo de propiedad; es decir, su presencia atribuye al
sujeto una determinada propiedad que lo caracteriza; el verbo —uaipaa- que pudiéramos
traducir como “hacer” y también “crear”; y finalmente, el sufijo —awa, que expresa la
condicién reflexiva de la oracidn, en otras palabras, su presencia provoca que la accion
gjecutada por el sujeto se revierta sobre el mismo. Asi, una traduccidn palabra a palabra de
la frase nos amrojaria el siguiente sentido: nosoiros ¢ tener propiedad ' hacer -sobre
nosotros. Sin embargo, sabemos que el uso de esta expresion solo se aplica para referirse a
todas aquellas cosas que hacen; o mejor, aquello que deben hacer los hombres para tener la
propiedad de “ser™’ considerados afiit de verdad. De tal manera, que aquello que el sujeto

(nosotros) hace, de manera reflexiva o refleja, le da la propiedad de su hacer; es decir, lo

*¢ fbidem, p. 20

7 Utilizamos las comillas, pues, efectivamente el verbo “ser” y sus implicaciones filosificas no se encuentran
presentes en ia lengua y la cultura; por lo que siempre que por defecto tengamos que usarla lo haremos
encomillada.
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hace. En este sentido, una traduccién mas préxima al sentido de la frase seria: “/o que
hacemos nos hace propiamente nosotros™,

Pudiéramos decir ademas, que la palabra-frase wakuaipawa posee una especie de
doble sentido; uno, digamos extermno, dirigido a dar cobertura a las acciones o actividades
que identifican a los afid y que estan vinculadas a sus labores cotidianas, asi como el
conjunto de costumbres, tradiciones y normas de convivencia que sustentan a la cultura
como tal. Pero, por otro lado, el término posee un sentido, digamos interno o profundo, con
el que los afil tratan de expresar, que aquello que hacemos nos hace hombres; o mejor,
seres humanos. Lo que de alguna manera, desparticularza este hacer como “propiedad
drica” o exclusiva de los ailll; y por el contrario, adquiere la dimension de un Aacer que
hace de cualquier hombre un ser humano.

Este doble caricter del término es indicativo de que para esta cosmovision, la
condicién de afit o su identidad, no viene dada unicamente, por el dominio y ejercicio del
conjunto de tradiciones y costumbres del grupe, ni siquiera por el hecho de haber nacido de
un vientre afio; sino que se requiere de algo mas. Esto es, “ser” afii implica que en su
hacer, los hombres deben ser capaces de mantener ¢l equilibrio y la armonia con €l espacio
de su eszar, y por supuesto, con los hombres con los que se relacionan; en tal sentido, “ser”
afiu, mas que una condicién definida por filiacién genética o cultural es, mas bien, algo asi
como el sostenimiento de un equilibrio constante y dificil, un desafio permanente a
mantener la condicidn humana, representada en ese equilibrio o armonia entre el estar v el
hacer, y que €s a lo que se refiere la palabra-frase wakuaipawa.

Por esta via, podriames decir que la cosmovision afil se nos presenia como esia

permanente armonia en la accion entre ¢l estar v el hacer; es decir, entre el wou'lee y el
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wakuaipawa de su realidad cotidiana, creandose una atmésfera o campo de famiharidad,
capaz de hermanar a los hombres como seres humanos, sean estos afiti 0 no; y es a esto,
precisamente, a 1o que se denomina en su mas estricto sentido wakuaipawa. Por tanto, todo
lo que se hace y que en su sentido o significacion es capaz de entrar en este campo del
dominio de wakuaipawa, es sujeto de confianza, y hasta de incorporacién en el universo de
la cosmovisién y de la cosmovivencia. Por el contrario, todo aquello que por alguna razén
se sale o rompe con el sentido de este campo, se extrafia o es extrafiado, pues, genera
desconfianza, ya por sospecha o porque se ve o se siente en ello una amenaza. Asi, el reto
de “ser” afiti estd en la permanencia del sujeto dentro de este campo.

En el terreno de lo que conocemos como cosmovivencia, es decir, la materializacion
cotidiana en ¢l Aacer de la cosmovisién; todo lo anterior se traduce, en que los afiG buscan
en tedo momento en sus relaciones con los “otros”, aproximarlos al horizonte de su
wakuaipawa, En este sentido, cuando el hacer del “otro”, a pesar de sus diferencias
externas, por alguna razon es visto como positivo o susceptible de ingresar en el campo de
wakuaipawa, los afili hacen lo posible para su incorporacion a través de diferentes
mecanismos sociales y culturales, que van desde su aprendizaje, el intercambio
eminenternente matenal, pasando por la adopcion del extrafio como hijo, ]a entrega de un
hijo en adopcion, hasta la alianza matrimonial. Este aspecto, singularmente importante de la
cultura, lo trataremos mas adelante; por ahora, nos vale decir, que las alianzas y la
coordinacion, ya entre familias afig, ya entre afil y no afil, [as determina el Aacer de los
otros y la interpretacion de este Aacer como parte de wakuaipawa, o la posibilidad positiva

de su incorporacién al mismo.
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Ahora bien, hemos estado diciendo que todo tiene su Aacer, y ello es asi, por cuanto
todo lo que estd en el mundo ha sido el resultado de la vivencia de su emerger, hecho que
ocurre luego que ¢l mundo o los hombres, lo han cortado-compartido. Asi por ejemplo, la
selva de mangle tiene su hacer en toda su vida interior luego de emerger sobre las aguas
para la cual, [as corta. El hacer de la selva de mangle es crear tierra, cobijar en su seno a
todas las especies que en ella habitan, recoger los vientos o lo que es lo mismo, “ser” la
casa de Dios, constituirse en el espacio para la cria y apareamiento; en fin, la selva de
manglar en su hacer, se hace viva, es decir, es un sujeto.

Asimismo, la tierra que arrastran las aguas mmokarii (la sipa o sedimento), obtiene
su hacer una vez que emerge como sedimento que se acumula en las orillas de las playas
del rio o los cafios que acuden a la laguna; es decir, una vez que coria las aguas en su
emerger, mmokaril entonces, se hace, y su hacer es “ser” piso de las escol,leras%, espacio
fundamental para el cultivo sobre las aguas.

De igual manera, la enea obtiene su hacer, luego de brotar sobre las ciénegas; es
decir, cortando aguas. La enea, luego de ser cortada en su momento por las mujeres y al
unirse con la majagua, se hace tejido que cubre las cumbreras y las paredes de las casas, o
sirve de lecho y hasta de adorno; en fin, el hacer de la enea es dar cobijo a los afig, es
arropar el mundo de la casa. Asi, todos esos haceres forman parte del sacer de los hombres
v mujeres afiu, conformando entre todos y en un mismo tejido al que denominan

wakuaipawa.

*Escollera, conocidas en México como Chinampas, son espacios artificiales de tierra, creados por las
comunidades palafiticas cortando las aguas mediante la construccidn de una empalizada cerrada, general-
mente en forma rectangular, su espacio interior es llenado con capas de sedimento y conchas de coco hasta
dejar una superficie de tierra perfectamente plana, rica para el cultive de cocoteros y otras plantas alimenticias
y hasta omamentales.
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Pudiéramos seguir por esta linea en la descripcion de haceres de las cosas, de los
elementos presentes en el mundo natural y material de los afil; pero lo que en definitiva
queremos dejar bien asentado, es el hecho de la relacion que hace de las cosas, sujetos, lo
que se produce en [a convergencia de estas tres dimensiones del mismo proceso:
cortar-compartir-emerger-hacer.

Asimismo, es pertinente |lamar la atencion acerca de que estos haceres de los cuales
hemos hecho mencidn, corresponden, en parte, a la interaccion de las “cosas” mencionadas
(selva de mangle, sipa y enea), con respecto a los hombres; sin embargo, no seria
completamente cierto decir, que un Aacer es equivalente al uso o a la funcion de la “cosa”
en el proceso de solucion de necesidades materiales de los afii. Es esto v algo mas, pues, en
efecto, tiene que ver con el uso y las funciones, pero también, con las propiedades de
transformacion que la “cosa” adquiere, las cuales se hacen visibles precisamente, en ese
interactuar entre las “cosas” y los hombres. Porque si bien es cierto que los hombres con su
hacer transforman las “cosas” naturales en elementos culturales; en ese proceso los
hombres se transforman (el hacer los hace);, y esto es posible, por cuanto el hacer de la
“cosa” también actia sobre el hombre, humanizandolo.

Es pues, esta experiencia de los hombres con el mundo, percibida como un
interactuar entre sujetos, la que finalmente es configurada como interaccion mutuamente
transformadora y que la lengua expresa como wakuaipawa. En otras palabras, la “cosa”
acepta el corte creador que el hombre hace de ella. Este corte produce de inmediato una
especie de multiplicacion o expansion, digamos, significativa de la “cosa” misma: la selva
de mangle deja de ser paisaje ajeno; la sipa, sedimento acumulado, vy |a enea, monte

crecido. Esta expansion significativa de la “cosa”, es lo que constituye en si, su hacer, que
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actua sobre los hombres en el contexto de su proceso de transformacion, transformando a
su vez, a los hombres.

El hacer de la ““cosa” asi, tiene que ver con su papel como sujeto que actia sobre los
hombres, cortindolo; es decir, creandolo, en el sentido de que contribuye a su
conformacion como ser humano. He alli, pues, el sentido mas profundo de wakuaipawa: el
hacer que hace de toda presencia en ¢l mundo, no cosa inerte u objeto a ser transformado
por los hombres en cosa servible o Gtil; sino que se trata de sujetos que interactiian con los
hombres; sujetos cuyo hacer entia en relacion con el hacer de los hombres, lo que provaca
una armonia, cuyo resultado final es la transformacion conjunta de los sujetos: hombres y

“cosas’.

2.1.4.- Hacia una definicion de la cosmovision afin.

Alo largo del presente capitulo hemos querido dejar asentados varios aspectos que
consideramos angulares en la conformacion de la cosmovision de los hombres de agua. Asi,
nos hemos referido al estar v su expresion concreta wou’lee, de igual modo, hablamos
acerca del hacer, manifiesto lingiistica y vitalmente en su wakuaipawa. El peso del
analisis, en buena parte, ha estado cenirado sobre la propia lengua, ello por cuanto partimos
de la idea segiin la cual, es totalmente cierto que “/as lenguas producen una organizacion
de la experiencia™. Sin embargo, debemos agregar, la experiencia a su vez, es la que
induce el proceso de creacion verbal. Es decir, la experiencia, resuliado de nuestras

relaciones con el mundo, generan no solo una percepeion del mismo, y por supuesto, de

® B.L Whorf 1971 71
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nuestras relaciones con él, de tal forma, que en el momento de ser expresada la experiencia
en la lengua, o mejor, al momento de ser comunicada la experiencia, los enunciados no son
mas que el significado condensado, por asi decirlo, del proceso de configuracion de tales
percepciones.

Asimismo, la forma en que tales enunciados se organizan en la lengua para
significar, 1gualmente responden, tanto a la visién (interpretacion) que se tiene de las
experiencias que las inducen, asi como a su congruencia con la visidon del mundo o
cosmovision que nos conforma, pues, “antes que nada es una clasificacion y distribucion
de toda la corriente de experiencia sensorial que resulta dentro de un determinado orden
de mundo, un cierto segmento del mundo que encuentra jacil expresion mediante el tipo de
significados simbdlicos que utiliza el lenguaje™

Por esta via, tanto el wou’lee como el wakuaipawa, no sélo se constituyen en
enunciados que significan la relacion de los hombres de agua en cuanto a su estar y su
hacer con el mundo, sino que la propia manera de construir el enunciado es
correspondiente al sentido al que se dirige la frase. Vale decir, la forma que adquiere la
frase es demostrativa de la concepcion o visién que se tiene de su significado.

Ahora bien, es evidente que ambas frases en su estructura ponen el énfasis en su
condicion predicativa; es decir, se trata de verbalizaciones que desplazan a los nombres y
por el contrario, se presentan como enunciados sobre acontecimientos, o actuaciones, tanto
de los hombres como del mundo. Este hecho es de singular importancia, pues, tal como ya
hemos mencionado en un punto anterior, ello implica que se parte de la consideracion de

una relacion viva con un mundo igualmente vivo, y por lo tanto, imposible de ser

® Ibidem, p.71
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objetivado y en consecuencia, de ser apropiado. De esta manera, la condicion de sujeto del
mundo, obliga a que la relacion de los hombres con el mismo, constituya en su esencia, un
dialogo. una interaccion de sujetos. Ello, de alguna manera, obliga a una construccion
verbal capaz de dar cuenta de esta relacion intersubjetiva hombres-mundo.

La clave para la significacion de esta relacion intersubjetiva se materializa en el
cortar;compartir. accion que se realiza a partir de un hacer particular de los hombres que
implica el descubrimiento del hacer particular de las cosas. Esto significa, que la
experiencia fundamental de los hombres de agua se constituye en un permanente
cortar’compartir, que no es otra cosa que la transformacion creadora del mundo, lo que se
produce como resultado de la interaccion de los haceres: el hacer de los hombres y el hacer
de las cosas y del mundo en general.

Descubrir el verdadero hacer de las cosas v del mundo, sélo es posible lograrlo
mediante |a accion arménica de los dos principios que hemos mencionado: el estar y el
hacer. Asi, la ubicacion espacial a partir de la cual los hombres experimentan el constante
emerger (-ou-) al mundo, provoca sin lugar a dudas, una perspectiva de vision en la que el
mundo se configura como sujeto. Por este mismo camino, la accion o acciones de los
hombres; es decir, su hacer, estin determinadas y son correspondientes a este punto de
partida, lo que hace de su hacer, una accion y una experiencia definida por la convergenciz
de los sujetos de la experiencia: hombres-mundo, y es este constante y vivo proceso, del
que la lengua aiii da cuenta. Es por ello, por lo que nos atrevemos desde ahora a considerar
la intersubjetividad como condicion definitoria de la lengua y cosmovision de los hombres

de agua.
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Entendamos entonces: la experiencia que involucra v reune constantemente el Aacer
de los hombres con el hacer de las cosas y del mundo, es a lo que los afiil definen con
mayor propiedad cortar-compartir, la que se precisa como condicion intersubjetiva de su
cosmovisién; pero, dado que ello es el resultado de la experiencia cotidiana, es posible
observarla vy precisarla en el conjunto de lo que constituye su orden ético y social, su orden
politico y religioso; es decir, en el conjunto efectivo de su cosmovivencia, la que a su vez
es estrictamente correspondiente con su ¢osmMovision,

La intersubjetividad, a la que entendemos como la anulacion de los objetos que
ocurte por cuanto la experiencia humana los hace sujetos a partir del reconocimiento de su
estar y su hacer, por tanto, todo “objeto” presente en ¢l mundo adquiere asi un hacer que
aleja de si la condicion de objeto, haciéndose por la misma via, sujeto. Esta perspectiva, se
torna problematica para la ciencia antropolégica en pariicular y las ciencias scciales en
general, por cuanto su interpelacion conmociona. En este campo de la ciencia se producen
por lo general, dos reacciones: aquella que se presenta “comprensiva”, por lo que se dedica
a clasificar lo extrafio ya con fines taxonémicos, o por sus cualidades exdticas lo que se
vincula a fines “turisticos”. La otra reaccién, mas agresiva, es aquella que al no poder
soportar el cuestionamiento de la diferencia, la identifica como pre-historica y es capaz de
generar los mas disimiles y sofisticados mecanismos de integracion, proceso en el que
intrinsecamente se desintegra la diferencia. Estos mecanismos de integracion llegan a
constituirse en verdaderos sistemas de destruccion de civilizaciones, pues, en efecto, “La

“integracion” es un derecho de vida otorgado al projimo con la condicidn de que llegue a
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ser lo que somos. Pero la contradiceion o la trampa de este sistema consiste precisamente,
en que ese projimo, privado de si mismo, muere”™

Concebir la idea de que ¢l mundo esta colmado de sujetos que asi se descubren a
partir de la interrelaciéon de sus respectivos huceres, no representa en modo alguno, ni
magia ni mito; es por el contrario, ¢l resultado de una relaciéon material con el mundo, en
virtud de una experiencia material y en funcion de resolver principalmente, necesidades
materiales. La comprension de lo anterior, no solo ordena la vida segun una ética que le s
correspondiente, sino que obliga a ser expresada de acuerdo a esta intersubjetividad; es
decir, a la materialidad indiscutible de los sujetos. Asi, es posible fijar en la experiencia de
la cosmovivencia y en particular en sus construcciones verbales, la manera en que se

configura el mundo como, digamoslo asi, un campo en el que los sujetos (hombres-mundo),

descubren en sus faceres el infinito sentido del mundo.

SR Jaulin 1973:13
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2.2.- -o0koto- cortar compartir: |a experiencia del trabajo.

“Afii es el ideal. Asi es como se le dice al “paravjano”, porgue ol guajiro le
decimos sinceramente wayu. La palabra wayi significa "gugjire” y la
palabra aiii se le dice al parawjano. El parawjano es la persona que ha
habitado siempre en palafitos a orillas del lago Coquivacoa™. El paraujano
es aquella persona que vive dentro del agua. Ellos especialmente viven en
palafitos v su trabajo es especialmente el pescar. Son pescadores, son
marineros y conocen del lago de Venezuela. Y esta gente, como
especialmente se encargan de vivir en los palafitos y su accion de trabajo es
pescar, enfonces, salen a la pesca, y luego salen por la rarde, y en la
marana regresan a su hogar con el pescado o lo que pueden conseguir y con
eso benefician a su familia (...). Especialmente la cultura afitl es solamente
el pescar, ellos no tienen otro ideal, porgue ellos si no es en el agua no

hacen nada™*

o pueden ser mas precisas estas palabras, en las que se describe aquello que de
manera determinante, hace a los hombres de agua; lo que los diferencia
culturalmente de sus parientes y vecinos mas proximos; y sobre todo, para apreciar su
cosmovision v a la que nuestra amiga Flor Maria define como “su jdeal”. Como muy bien
podemos ver en sus palabras, insiste de manera enfética en dos aspectos, que a su entender,

definen tal “ideal”, y que a nuestro parecer, corroboran, clara y contundentemente, las

. Cogquivacoa nombre registrado por las cronicas como el utilizado por las poblaciones autdctonas para
designar al lago de Maracaibo. En verdad, se trata de una voz caribe, pues para los afil su verdadero nombre
es: karooraalee (“Gran espejo” o “Lugar del gran espejismo”™)

“ Flor Maria de Galué. Habitante de la comunidad Santa Rosa de Aguas, poblado palafitico muy préximo a la
ciudad de Maracaibo. Sus pobladores, a pesar de reconocerse como ‘“paraujanos’, establecen un
distanciamiento particular con los afa de la Laguna de Sinamaica. Tal distanciamiento se debe, sin lugar a
dudes y en muy buena parte, a la intervencion de la cultura dominante occidentalizada al interior de esta
comumdad. Conversacidn grabada en marzo de 2001.
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categorias que desde la lengua misma hemos venido sefialando como las bases
fundamentales de esta cosmovision, a saber: el estar (wou’lee) y el hacer (wakuaipawa).

Esto lo decimos por cuanto, en primer lugar, se insiste en la ubicacion espacial
como elemento impertantisimo en la conformacion del “ser” afiu. Asi, el hecho de vivir
dentro del agua, de vivir en palafitos, orienta el sentido de la definicién cultural, tanto la
que los afig hacen de si mismos como la que hacen los otros acerca de ellos, desde afuera.
De hecho, 1a propia voz paraujano con la que la sociedad criolla designa al pueblo aidii,
procede de Ja expresion parouja o parrouja, y que ciertamente es la frase con la que los
wayuu nombran a sus panentes arawakos. En efecto, la expresion proviene de: paraa —ou-
ja (va); en la que paraa corresponde al nombre de las aguas extendidas, es decir, el mar, o
como en este caso: lago grande; nos tepamos con el —ou- que conocemos de los propios afia
pero que en lengua wayuu indica mas bien un borde o limite, por lo que los propios wayuu
lo vinculan con “orilla™; por ultimo, -ja que viene de ~jaya y que corresponde al pronombre
personal de tercera plural (ellos). Asi, “paronja”™ seria literalmente; “mar-orila-ellos”, lo
que puede traducirse como “ellos los de la orilla del mar’, y que mas genérica y
despectivamente traducen como “Jos orilleros”. En todo caso, el hecho de habitar las aguas
se convierie en elementio constitutivo fundamental de la definicion, que tanto los ofros,
como los propios afil hacen acerca de su cultura; y es a esto precisamente, a lo que se
refieren en su lengua cuando hablan del “emerger” (-ou-) wou’lee, vy que nosotros hemos
estado definiendo como el estar de la cultura.

Sin embargo, la definicién del estar, por si sola, no concluye la configuracion total
del conjunto, aunque de seguro, si condiciona en muy buena medida, la experiencia vital de

sus integrantes; y es este precisamente, el segundo aspecto, complementario del primero, al



104

que se refiere con marcada insistencia nuestra amiga, pues, se trata de la identificacion de la
actividad prominente en la vida de los afig, y al mismo tiempo, esta misma actividad es
principalmente, la que [os Aace o constituye como hombres de agua. Para decirlo con otras
palabras, la pesca o el pescar, es sin duda el Aacer principal que Aace a los afu, v éste hacer
estd indisolublemente unido a su esfar en las aguas; de tal manera que, es la totalidad
constituida por la relacion complementana del esiar v el hacer lo que instituye en definiiva
el “ideal”, es decir: “ser’” afii.

En efecto, el hacer que implica la navegacion, el cortar mangle y el pescar, son
evidentemente, correspondientes al esrar en las aguas, y los tres elementos, se presentan
como una totalidad inseparable que determina la experiencia vital de los afil; lo que por un
lado, onienta y dinge el sentido de su cosmovision, y por el ofro, nos habla de una
orgamzacion y funcionamiento del orden cotidiane igualmente correspondiente al sentido
que la misma cosmovisidn orienta. Asi, la experiencia vital de los afil, se encuentra
efectivamente determinada por eso que Flor Maria muy bien denomina “éef ideal”, y que se
manifiesta materialmente en el pescar, ya que los afla “si no es en ef agua no hacen nada”.

En este sentido, la experiencia vital sometida a este condicionamiento, genera en la
lengua la expresion en la que se sustenta toda su cosmovivencia; nos referimos al
cortar/compartir, que en €l caso del navegar y el pesear se da en el contexto de un corte del
tiempo que hace vivible al mundo. Es decir, la puesta del sol y el emerger de la luna hace
posible el espacio/tiempo en que los hombres salen a la navegacion y al pescar, a gjercer la
actividad que representa su expenencia vital, su “ideal”.

Pudiéramos decir entonces, que el pensamiento o cosmovision afii es un proceso

que estd sujeto a la experiencia vital de los hombres; vale decir, hay una comrespondencia
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entre la cosmovision y el trabajo, la que se hace presente en la lengua en el sentido que
provoca el verbo —ookoto- cortar'compartir Ahora bien, decimos que se trata de un
proceso por cuanto “La dependencia reciproca entre pensamiento y trabajo significa que
los lenguajes no son en verdad medios de presentar wuna verdad conocida, sino antes bien,
de descubrir una verdad desconocida hasta entonces™.

Siguiendo por esta ruta, entendemos que la experiencia vital cotidiana (el trabajo),
permite a los hombres ir configurando el mundo a partir de descubrimientos progresivos,
que le permiten conformar la realidad, la que asi se constituye en y por el trabajo y por
supuesto, en y por el lenguaje, que asimismo la expresa. Entendemos ademas, que es
indivisible la relacion entre lengua y expenencia vital, pues, la primera es efectivamente
continente, pero igualmente, se hace modeladora del contenido de! segundo, y ambos, en su
continua interaccion, formulan y hacen evidente eso que llamamos cosmovision.

Como ha podido apreciarse, hemos estado tratando de evitar en lo posible, la
palabra “trabajo”. Ello se debe, precisamente, al planteamiento anterior, pues,
comprendemos que la palabra puede tomar diferentes sentidos puesto que en buena parte,
ella depende de la cosmovision de la cultura dentro de la cual se genera la experiencia, €s
por lo que “A lo largo de la historia, desde la perspectiva de culturas y organizaciones
sociales diferentes, el trabajo, mejor dicho, los trabajos, se han entendido y explicado de
modos muy distintos, y en casos determinados de maneras opuestas”™ . En este sentido, es
por lo que preferimos hablar, para ¢l caso afil, de experiencia vital, por cuanto, ella esta en

armonia con la configuracion del mundo que conforma a Ja cultura, y por esta via, se trata

% W. Humboldt citado por E. Fischer 1972 19
 C. Lenkersdorf 2002:181
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de algo mucho mas que el esfuerzo o labor en funcion de una simple satisfaccién de
necesidades materiales; es con todo, digamoslo asi, un acto cultural total, y tal como
veremos mas adelante en este mismo capitulo, se contrapone de manera contundente a las
diferentes acepciones que sobre la palabra “trabajo”, predominan en la llamada cultura
dominante occidentalizada.

Asi pues, la experiencia vital de los hombres de agua se presenta como una accion
mediadora entre la cosmovisién y la cosmovivencia; es decir, la experiencia del trabajo en
los afill esta determinada, tanto por las condiciones del espacio que ocupan y en la que tiene
lugar, pero también, por las condiciones que impone la vision del mundo v su efectivo
funcionamiento; todo lo cual, en el terreno de la realidad concreta implica; por una parte, la
puesta en practica de la cosmovision, y por el otro, esta misma practica genera o hace
posible un orden, una practica social y hasta una vision de las técnicas y las herramientas, y
finalmente, una visién de los productos obtenidos o creados en la experiencia, por lo que
asi, se hacen igualmente correspondientes a tal cosmovision, pues, ciertamente, “/a cultura
consiste {...) en el gjercicio concreto de la comprension del mundo por la conciencia pero,
al mismo tiempo, reconoce que esta conciencia no emerge sin mds de la satisfaccion de una
especie natural en su lucha por sobrevivir y alimentarse, sino que es el resultado
maravilloso de la comunicacion de una colectividad de conciencias que se esfuerzan por
vivir comunitariamente en el mundo™*

Siguiendo este orden de ideas, tenemos entonces que, las experiencias vitales (los
trabajos) que hacen posible la materializacion de la cultura afiu, estan en relacion directa

con la experiencia vital del mundo, la cual, es vista como el ciclico e interminable proceso

% p Mella 1999:166
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de cortar-compartir el espacic y el tiempo. Tal come bien seftala Flor Maria: “/os hombres
salen por la tarde y regresan por la mafiana”, porque ciertamente, la salida hacia los sitios
de captura y pesca se produce sdlo cuando ocuwrre el doble corte del mundo; es decir,
cuando por poniente s¢ oculta el sol y por onente la luna emerge, siendo éste el
espacio/tiempo propicic parz que los hombres corfen aguas para atrapar peces, los que
luego seran compartidos. De esta manera, la experiencia vital de los hombres de agua: el
pescar, el cortar mangle y hasta la caceria, no puede desprenderse, y per supuesto,
comprenderse, fuera del contexto del espacio/tiempo provocado por este corte del espacio
COSMICO.

Asimismo, y siguiendo el ritmo que impone este corte del espacio césmico, el
nacimiento del sol en el horizonte del mundo, sirve de contexto espacio-temporal a la
experiencia vital de las mujeres, a quienes, al contrario de los hombres pero de manera
complementaria, les corresponde realizar sus tareas en el ciclo que establece el tiempo de la
claridad; en otras palabras, el trabajo de las mujeres es eminentemente diurno. Es en este
espacio de tiempo cuando en sus cayucos” familiares, las mujeres coran aguas para
llegarse a los mayales® y dedicarse a una de sus labores fundamentales como lo es, el corte
de la enea y la majagua, materia prima fundamental para la reparacién y construccion de las
casas. De igual manera, es el tiempo para la recoleccion de raices de enea y de frutos como

la guanabana y de leguminosas como la java para la preparacion de los alimentos.

#7 Cayuco (anda) es una embarcacién pequefia de usc familiar, principalmente wilizada por las mujeres. Su
fondo es generalmente planc lo que la hace poco estable y requiere de una habilidad particular en su manejo.
% Mayal: espacio cubierto de bosques de eneas y majaguas generalmente acopladas a una selva de manglares
que le sirven de fondo.
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Pero, sobre lo que queremos llamar la atencion muy particularmente, es en el hecho
de que hay una efectiva complementariedad en las labores de hombres y mujeres, las que se
hacen correspondientes a la complementariedad que se produce en el corte cdsmico, el cual
es efectivamente, el contexto de la complementanedad social del trabajo. Asi, la
experiencia vital de las mujeres corresponde al corte del mundo que produce el dia (kaikat);
a los hombres correspondera el corte del mundo que produce la noche (keichikari), y
ambos, cortes del mundo y labores femeninas y masculinas, constituyen la
complementariedad césmica y social que hace posible diariamente el “ideal”; es decir, la
continuidad y estabilidad de ia cultura.

Entendamos entonces que, las labores de mujeres y hombres responden a una
funcion complementaria de las mismas en virtud de la subsistencia material de la
comunidad, pero, igualmente, se organizan y ejecutan como parte del proceso en el que se
sostiene el ciclo cosmico mismo. Esto, que muy bien pudiera llevarnos por caminos de una
religiosidad (que también esta presente, pero que no vamos a considerar por los momentos),
tiene razones objetivas que la explican en la realidad. Nos referimos al hecho de que,
efectivamente, en el dia (kaikai), no es posible el pescar. La presencia del sol calienta las
aguas a tal punto, que los cardiimenes buscan las profundidades del agua, o se retiran a
zonas cubiertas por espesa vegetacion, donde es imposible lanzar las redes.

De igual manera en las selvas de manglares donde tiene lugar la caceria, solo la
noche la hace posible, pues, en el dia, las especies buscadas se refugian, y solo salen en
busca de alimento en las horas nocturnas, siendo posible el capturarlas. Finalmente, el corre

del mangle depende de las fases lunares. A ningin afid se Je ocurrira cortar una vara de
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mangle en tiempos de menguante, pues, duranie esa fase lunar se sabe, el arbol cortado no
se repondra vy [2 madera asi obtenida, se careara haciéndose inservible.

Pero tampoco corlaran en el dia, pues, igualmente es del conocimiento general, que
cortar mangle en el dia implica que el sol quemara el arbol cortado, lo que secara a la larga
el bosque. Esio, porque es igualmente objetivo, que un bosque de mangle tiene su ongen en
un arbol madre alrededor del cual crece y se acopla el resto de la vegetacion que lo
conforma finalmente como bosque ¢ selva de manglar.

En fin, las tareas estan debidamente separadas no sdlo como una division sexual del
trabajo por condicionamientos de esfuerzo fisico, sino fundamentalmente, por razones
objetivas de Ja naturaleza, las cuales estan contenidas de manera armonica en la
cosmavision de la cultura.

Ahora bien, es bueno también decirlo, esta separacion de tareas en ¢l contexto del
corte cosmico del mundo, no impide que; por ejemplo, los hombres puedan realizar
trabajos durante ¢l dia, pero estos siempre seran escasos, y la mayoria de ellos circunscritos
a las labores de reparacion y mantenimiento de los instrumentos de pesca: redes,
embarcaciones o, cuando se disponen a reparar casas, construir casas nuevas y altares, sin
embargo estos ultimos corresponden a otros tipos de trabajos que requieren otras
condiciones para su realizacion las que describiremos en su momento. Pero lo que si ha de
quedar claro es que la experiencia vital masculina se da en un contexto emineniemente
noctumno.

La misma relacion podemos hacerla en cuanto a las mujeres, pues, las labores que
éstas realizan en las horas nocturnas se circunscriben al interior de la casa y estan, de

alguna manera, distanciadas de lo doméstico y por el contrario, estén mucho mas
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vinculadas a lo trascendental ¢ a la formacién, pues, es el momento en el que pueden
dedicarse con profusion al canto de las historias, a la atencion de las jovenes (ﬁeru)f’9 y de
los niftos, lo que es considerado un trabajo trascendental en cuanto a que es el que hace
posible la conformacion, digamos, espiritual de la familia, cuestién que es particularmente
ejercida por las madres principales de cada una de las familias.

En fin de cuentas, todas las labores se contextualizan en el espacio/tiempo que
proporciona el corte cdsmico del mundo. Esto, pareciera producir una relacién entre la
accion de cortar realizada por el mundo y las labores realizadas por los hombres como un
cortar, y asimismo es expresada en la lengua. Por lo que hay, efectivamente, una unidad
total de “trabajo”, espacio/tiempo cosmico y lengua que habla de la experiencia, y todo ello
€n su conjunto, genera una armonia que hace posible sostener y dar continuidad al mundo y
a la cultura.

Este cortar/compartir arménico entre los hombres y el mundo, implica que el
esfuerzo que representan las labores de mujeres y hombres son consideradas positivamente,
pues, no solo implican la necesidad material de autosustentarse; es decir, no se trata de la
consideracion del “trabajo” en virtud de la subsistencia material, sino que es viste como la
totalidad que expresa, se trata de la necesidad de subsistencia del mundo.

La consideracion positiva del trabajo, lo que lo convierte mas en una experiencia
vital que en un esfuerzo gravoso, no es exclusivo de los afif, pues, al efecto, el mismo
Lenkersdorf precisa para los tojolabales que: “La explicacion del trabajo, dada hasta aqui,

le adjudica, sin la menor duda, una valoracién positiva. Por un lado, no hay ningim lugar

® NerU: joven en el tiempo de su primera menstruacién. Anteriormente éstas eran encerradas en un espacio
especial dentro de la misma casa, y alli recibian de las mujeres mayores toda la instruccidn para su futura vida
adulta, pues, luego de ese periodo la ferl pasa a ser mayure; es decir, mujer en estado de casarse.
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para los atributos negativos, sefialados en ofros contextos sociales. El trabajo no es una
carga no merecida, {ampoco una condena ni nada que se le parezca™

Esta valoracton positiva incide indiscutiblemente en su definicidn, la que no puede
ser desconectada de la cosmovision. En este sentido y tal como ya sefialaramos, la
experiencia vital, tanto de mujeres como de los hombres, se define en relacion con la accion
del cortar pero igualmente del compariir, pues, se comparte la tarea e igualmente los
productos que ésta genera. De cierto, ya lo hemos dicho, no existen ¢ son muy escasas las
labores o actividades individuales, especialmente, las que entran en el campo del hacer o
wakuaipawa, pues, éstas son necesariamente compartidas. Asi por ejemplo, la salida a
pescar se hace “obligatoriamente” en grupos, ya de una misma familia (cuiiados), o ya de
familias aliadas. Lo mismo sucede con el corte del mangle o la caceria de babillas.

Por su parte, la misma relacion hay que hacerla con respecto a la experiencia vital
de las mujeres. Asi, el corte de la enea y la majagua, o la recoleccién de frutos, es labor
compartida por los grupos de mujeres. De igual manera, la bisqueda de lefia para los
hogares, es labor compartida por nifios de la misma familia o de familias aliadas.
Finalmente, la tarea de construir una nueva casa o de levantar los altares para las
celebraciones religiosas, se trata de actividades donde la unién de las familias es vital. En
otras palabras, solo se realizan bajo el acuerdo y concertacion de las familias para ello; es
decir, sélo cuando estan dadas las condiciones para compartir tienen efecto; de lo contrario,
éstas se posponen hasta el momento propicio en que la reunion familiar pueda ser acordada.

De tal manera, pues, que hasta las fiestas religiosas estan sujetas a este compartir 'y

no a la inversa, pues, la construccion de una nueva casa o los altares de celebracion a los

™ C. Lenkersdorf 2002:183
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santos, y aun pudiéramos hacer extensiva esta idea a todos los demas trabajos, son
concebidos desde la perspectiva que hace del trabajo un goce, por lo que éste, no tiene en si
mismo un valor, y por lo tanto, mucho menos un precio, pues, éste se da como experiencia
de vida, gratuita y fundamentalmente, en funcion a su relacion con el mundo, asi como a las
relaciones interpersonales del compartir la vida.

Como podemos observar, las labores correspondientes a eso que hemos llamado
experiencia vital, no son posibles si no son compartidas, lo que constituye el otro sentido al
que remite la accion de cortar (-ookoto-). Asi, la idea del “trabajo” para los aiill, se expresa
en un cortar/compartir que es coherente con la accion mediante la cual, el mundo se corfa
(nitkotawa), generando el espacio/tiempo necesario como contexto para el cortar.compartir
de los hombres, lo que es como decir: al cortarse a si mismo el mundo, se comparte con los
hombres y por esa via, hace posible el compartir de los hombres; de alli que en la
concepcion aiiu del trabajo como cortar/compartir “es mds importante la relacion que el
dominio de la naturaleza y el acercamiento a la naturaleza estara siempre en funcion del
aumento de relaciones, no en funcion de la acumulacion; lo cual plantea no sélo un
determinado modelo de ciencia y tecnologia, sino incluso replantea la concepcion del
“dominio de la naturaleza” en términos de integracion arménica a su funcionamiento y no
en términos de explotacion’™.

Finalmente, el cortar/compartir como experiencia vita] de los afin, tal como
intentaremos demostrar en la continuacién de este capitulo, atraviesa toda su vida, pues, su
ejecucion es lo que hace posible el emerger de todas las cosas, digase herramientas,

alimentos, casas, alianzas familiares y por supuesto, la lengua. De tal manera, que esta idea

"' P. De Velasco 1999:185
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o concepeidn del “irabajo” escapa, o va mucho mas alla de la idea del esfuerzo humano en
funcidn de solventar necesidades mateniales, sino que ella implica que la accion humana ha
de estar en correspondencta con la accién del mundo, lo que nos lleva nuevamente a la idea
de interaccion de sujetos o la intersubjetividad que parece conformar la cosmovisién de los
hombres de agua.

Es por esta via que debemos comprender cémo el “trabajo” se hace expenencia
vital, en tanto €sta no puede ser separada de la accién del mundo como sujeto; o mejor
dicho, la accion del sujeto-mundo, hace posible ¢l contexto para la accién de los sujetos-
hombres, y es esta relacion complementaria lo que orienta la significacion o el sentido
profundo del cortar’‘compartir, y en la misma linea, los productos del trabajo o bienes
culturales estardn, de alguna manera, igualmente determinados en sus significaciones por
esta inferaccion de sujetos, todo lo cual, soporta la conviccidn de que todo vive, pero este
nuevo principio que nos es caro, lo dejaremos por el momento ¢n €l aire, para poder

cortarlio con propiedad posteriormente.
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2.2.1.- La experiencia vital de los hombres: manos que cortan aguas

Cinco hombres hacen la tripulacion perfecta en una embarcacion que zarpa en una
incursion de pesca hacia las aguas del lago, o mas alla, en las proximidades ribereiias del
mar. Cada uno de ellos tiene una tarea particular que cumplir, una funcién compartida que
hace posible, en su accionar coordinado, la realizacion cabal de la faena y, por supuesto, el
alcance de resultados positivos en la misma.

Asi, cada uno en su accion individual, pero unidos fuertemente por la experiencia,
que es colectiva, actian casi como si se tratara de los dedos de una mano, pues, cada
hombre dentro de la embarcacion se atiene a su particular hacer, el cual, siempre serd
complementario del hacer de sus compaiieros, y asi, constituyen el hacer de todos en su
conjunto, es decir, se trata de la actividad total de esa “tripulacion-mano™ ejerciendo su
“ideal”, al que denominan como cortar aguas (wookoti wilinkarii), la que es comprendida a
partir del momento mismo del desplazamiento hacia los lugares de pesca o de captura,
hasta la operacidn del pescar como tal.

Normalmente una embarcacion que zarpa hacia lugares de aguas extendidas (lago o
mar), cuenta con un conjunto humano que se compone de un poseedor de canca (kanuai).
Este, no es en modo alguno un “propietario” de la embarcacién, ni tampoco ejerce alguna
jefatura que lo distinga jerarquicamente del resto de los tripulantes, sino mas bien, aquel
cuyo hacer consiste en la conduccion de la nave, a la que dinige desde su posicion en la
popa, maniobrando el timon de la misma. Es parte del hacer del poseedor de canoa, €l
dominio de la ruta, las profundidades y demas conocimientos que le permiten vadear

corrientes, bajios o cualquier otro accidente posible en el desplazamiento.
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Es decir, kanuai, cast como el dedo medio con el que sentimos la superficie de las
cosas, maniobra sobre la nave, no sélo reconociendo su cuerpo y sus capacidades en las
diferentes situaciones y acometidas, sino que conjuntamente con ella, actia sobre las aguas
como quien /as siente con el tacto, descubriendo sus zonas asperas, sus ladeados, cavidades
y saltos; el poder del oleaje, la posicién del viento y en fin, todas las circunstancias y
posibilidades participes del contexto en la conduccion de una embarcacion sobre las aguas.
Asi, kanuai, con la misma sutileza con que siente y domina el cuerpo de la nave, corta las
aguas, sintiéndolas, y sigutendo la ruta que asi, igua/mente, siente y conoce.

En otras palabras, kanuai es el “poseedor de canoa” porque efectivamente, en su
hacer, se hace uno con ella, y ambos, en un mismo hacer, viven la experiencia de! corte
raudo y limpio de las aguas hacia el lugar indicado. De tal manera, que lo que le hace
poseedor de canoa es el hecho de que kanuai se hace uno con su canoa, y ambos: hombre-
canoa en un mismo hacer, son complementarios dentro de la misma experiencia.

No en balde, el enunciado kanuai recoge en su composicion el sentido al que
hacemos referencia, pues, en efecto, se estructura mediante el prefijo atributivo k-, el cual
sefiala una propiedad o condicion particular del sujeto y en modo alguno como “sujeto
propietario”; el sustantivo —anua- (canoa o cayuco), que proviene de “anou” que indica
“estd emergida”; y finalmente, el sufijo —i, el que ya habiamos descrito paginas atras y que
corresponde no s6lo a la marca de género masculino, sino al aspecto mediante el cual, una
accion finaliza y da comienzo a un nuevo estado o situacion; vale decir, “e/ poseedor de
canoa” no actua sino en virtud de la accion de la canoa misma, lo que equivale al proceso
de simbiosis de haceres que dan como resultado, un “cortar aguas” en el desplazamiento

de hombre y canoa.
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Podria decirse que esta simbiosis va mucho mas alla, pues, ciertamente, hasta
épocas muy recientes, el cuerpo de los difuntos, envueltos en esteras tejidas al efecto, eran
llevados en el interior de sus cayucos o canoas, hasta las profundidades del manglar, donde
eran abandonados para que asi, hombre y canoa, iniciaran su otro viaje, esta vez, camino a
a'inmatualee, que es el destino final de los hombres de agua muertos. De tal manera, pues,
que en la experiencia vital del pescar, e! kanuai actiia en unidad indisoluble con su nave y
no es posible entender su hacer en la faena de la pesca, sino como el resultado de la
complementariedad entre la nave y su conductor.

Por otro lado, un segundo tripulante particularmente importante en el corte de aguas
del pescar, lo constituye sin duda, “e/ que escucha” (niinaapaya o niinaapaiashi), quien con
su habilidad y conocimiento peculiar, es quien orienta la direccion hacia la cual kanuai ha
de dirigir la embarcacion, pues, es en esa direccion donde “e/ que escucha”, previamente,
ha localizado el cardumen.

Este niinaapaya es un verdadero especialista de la escucha. Tarea en la cual se ha
entrenado con rigor, pues, para ello, debe dominar no sélo la técnica de la resistencia de la
respiracion submarina, lo que le brinda una capacidad de permanencia bajo las aguas muy
por encima de lo normal a cualquier hombre, sino también y por si fuera poco, posee la
capacidad de identificar y separar los sonidos que escucha bajo el agua; de tal manera, que
puede llegar a saber casi con exactitud, el tipo de cardumen; es decir, la especie de que se
trate, y aun puede aproximar el volumen del mismo asi como la distancia y direccion en la
que se encuentra.

Su hacer, 1o ubica en la proa de la embarcacion, desde donde sefiala al kanuai la

direccién y lugar del posible cardumen. Llegados a ese punto, “e/ que escucha” se lanza al
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agua, sumergiéndose. Alli, bajo las aguas, se dispone a escuchar “e/ habla de los peces™ y
de todo lo que bajo el agua habita. Sabe, cuando y como “hablan” las corvinas, las lisas, los
robalos, como caminan los camarones o las cangrejas; y en fin, “e/ gue escucha” dirige su
atencién a estas finas distinciones, luego de lo cual, emerge y sefiala al kanuai el punto
preciso en el cual ha de detener (anclar) la embarcacion, para que asi entren en accion el
resto de los tripulantes: “/os atrapadores™ o “los que agarran™.

Nanataiirar (“ellos atrapan”;, “ellos agarran™), son entonces los encargados de
colocar las redes siguiendo la odentacion del desplazamiente del cardumen indicada por
niinaapaya. Normalmente, se trata de un equipo de tres hombres, pero no menos de dos,
pues, esta faena requiere de un nimero de manos suficiente, como para hacer una precisa
extension de las pesadas redes, las cuales, casi extensiones de las manos que las soportan,
tejen un cerco que literalmente “corfa fas aguas” submarinas y permiten a los hombres
atrapar los peces.

Dentro de |a embarcacion, los nanataiirai ocupan el lugar central de la misma, pues,
en otros tiempos (antes del motor fuera de borda), v en algunos casos en [a actualidad, se
encargan del control del velamen, el cual, las mas de las veces consiste en un ramo
frondoso de manglar o ntunataiira joutel (“brazo atrapader del viento™), con el cual se
aprovecha el viento para el desplazamiento de larga distancia.

Como vemos, esta organizacion se da en funcién de la coordinacion necesaria del
grupo, asi como de la complementariedad de sus respectivas tareas; vale decir, no
corresponde para nada a una jerarquizacion de los individuos en funcion de rangos o status
dentro o fuera de la embarcacion. En otras palabras, no existen jerarquias entre los

tripulantes que se dedican a cortar aguas, pues, en lo fundamental se trata, de grupos
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integrados por miembros de una misma familia o de familias aliadas, las que comparten
tanto la experiencia, como los frutos obtenidos de ella; o para decirlo con mayor propiedad,
conforman entre todos y en sus labores complementanias, una misma “mane” familiar que
actia coordinadamente por su bienestar colectivo.

Hemos creido conveniente hacer esta descripcion de la organizacion de los hombres
en funcion de su experiencia vital fundamental, pues, la consideramos suficientemente
demostrativa de la correspondencia existente entre cosmovisién y la experiencia del trabajo.
Esta correspondencia, ademas de una expresion concreta de la armonia entre los hombres y
el espacio que habitan, es con todo, una comprension abarcante de su labor en funcion de
esa armonia; por lo que, la tarea de corfar aguas, trasciende el hecho de cubrir o solventar
las necesidades materiales de alimento de los hombres de agua; v mas alla de ello, se
presenta como la conjugacion material entre el sacer de los hombres y el facer del mundo.

En otras palabras, el trabajo es concebido como la expresién de la unidad del
hombre con su espacio: el mundo que habita; por lo que en modo alguno puede llegar a ser
considerado como una actividad de los hombres separada del sacer del mundo, lo que hace
posible v comprensible la valoracion altamente positiva, por cosmica, del trabajo.

Pero debemos agregar, que la experiencia vital del cortar aguas se percibe como
completo, en el momento en que los frutos del corte son compartidos; s decir, cuando se
distribuye el producto de la pesca. En este sentido, es necesario decir que esta distribucion
sigue dos direcciones fundamentales: la que se hace en funcion de cubrir las necesidades
basicas de la familia o familias de! grupo que ha cortade aguas; v la segunda, es la que se
destina al intercambio, el cual, a veces, puede darse muy posteriormente, lo que obliga al

proceso de salado del pescado para su conservacion.
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Sin embargo, la tendencia es a no almacenar el producto, sino mas bien,
intercambiarlo lo mas fresco posible, pues, a pesar de que todos dominan la técnica del
salado, ya desde tiempos de la colonia, los aft fueron despojados de las minas de sal mas
importantes en Paraguaipoa (Paraaipo) y Salina Rica, de tal manera, que sdlo pueden
dedicarse a producirla, muy escasamente, en ciertos periodos del afio en algunos lugares de
la costa en Sinamaica, v ello se hace principalmente para consumo intrafamiliar y en muy
pequefia escala para €] intercambio de 1a misma como de alimentos con ¢lla conservados.

Por otro lado, no hay la costumbre de construir espacios determinados para el
almacenamiento, pues, es parte del ciclo humano en su relacion con el ciclo del mundo, el
cotidiano corte de aguas; por lo que, va por razones técnicas, pero fundamentalmente, por
razones de cosmovision, no hay muchas posibilidades de acumulacion de la pesca, de tal
manera que la experiencia de corfar aguas solo es detenida por las condiciones que inpone
la naturaleza misma; es decir, la subida o bajada de las aguas. En este sentido, una vez que
se presenta el periodo de merma de captura de peces, es asimismo la marca para el inicio de
la ternporada de sus otras actividades. En ctras palabras, cuando por condiciones de las
aguas o del clima baja la pesca o no se puede salir a cortar aguas, los hombres se dedican a
otras labores como la caceria, el corte de mangle o a la reparacidn o mantenimiento de sus
artes de pesca.

En todo caso, sobre 1o que queremos hacer énfasis es que visto asi, el trabajo se
transforma en “obra de cultura y no en simple objeto natural. Porque el trabajo mismo es

»72

acto cultural y no simple satisfaccion de necesidades naturales””, porque en esta

concepeion priva la relacion coordinada entre los hombres y la relacién complementaria

2p Mella 1999:166
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entre los hombres y el mundo, lo que da como resultado o es demostrativo, de que los
hombres de agua privilegian las relaciones por encima de la acumulacion, privilegian las
relactones por encima de la dominacion de la naturaleza, porque entienden, a fin de
cuentas, que es el mundo el sujeto agente que hace posible la vida de los hombres; es decir,
“No es el trabajo de los hombres el que produce la vida, no es el hombre el que produce al
hombre. Consecuentemente, nadie tiene ni poder ni dominio, ni derecho sobre la vida de
otro hombre™” |y por supuesto, nadie tiene derecho ni dominio sobre el mundo.

Todo lo cual es generador de una ética de las relaciones entre los hombres, y entre
los hombres y el mundo, cuya intermediana, por asi decirlo, es la experiencia vital, a través
de la cual los hombres de agua manifiestan su comprension y ejercicie de tal ética, la que se
ordena en virtud y en funcion del privilegio de las relaciones por encima de la acumulacion
o el dominio, lo que de ultima cuenta, viene a ser la definicion de la idea o concepto de

estabilidad de la comunidad en particular, y de la cultura como un todo,

™ p.de Velasco 1999:185
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2.2.2.- La experiencia vital de las mujeres: manos que cortan casa

Cuando el sol nace al mundo, ya lo hemos dicho, las mujeres inician su faena, la cual, se
define de manera priontaria por el corte de la enea y la majagua. En este punto particular,
debemos introducir un nuevo término, pues, como veremos a lo largo de nuestra
explicacion, es la experiencia vital de las mujeres, la que implica una verdadera
transformacion de la naturaleza en cultura; es decir, es en el trabajo de las mujeres donde el
mundo natural es singularmente transformado en los elementos que constituyen el universo
cultural afiit. Expliquemos esto en detalle.

El sol sale, vy en grupos, las mujeres se dirigen hacia los mayales en busca de las
eneas y majaguas en condiciones de ser cortadas, pues, son éstas, la base fundamental para
la construccion y reparacion de la casa, creacion cultural fundamental de los afiu, y que a lo
largo de su historia, muy a pesar de la intervencion a la que la cultura ha estado sometida,
sostiene en tenaz resistencia, tanto como espacio material de su cosmovision, como espacio
simbolico en el que se desenvuelve su cosmovivencia y expresa su identidad.

Es pues, labor femenina la busqueda y corte de las gramineas vitales para el
sostenimiento y permanencia de la casa. Sin embargo, a diferencia del cortar’'compartir
(ookoto) de los hombres, para este corte el término preciso es —chonaa-; el cual se compone
de —cho- verbo “cortar” en su sentido de “desgarrar”, y —naa el cual es un sufijo que marca
el aspecto de una situacion multiple, continuada o sostenida. De tal manera, que el hacer de
las mujeres se nos presenta come un proceso sujeto a una transformacion irascendental para
sostener la armonia entre los seres humanos y los elementos de la naturaleza utilizados en

la construccion de la cultura.
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En otras palabras, el resultado del corfe de las mujeres en su experiencia vital, en
una primera instancia, pareciera tratarse de una separacion radical de la vida, que no de una
muerte, de la enea y la majagua; es decir, de alguna manera este corte implica un cambio
sustancial de su condicion natural de la graminea cortada-desgarrada, lo que distingue este
cortar del que realiza la mano-tripulacion de los hombres cuando cortan aguas en la
busqueda del sustento. Asi, este corfar de las mujeres es de a una primera cuenta,
desgarrador, vale decir, somete a la enea “viva” mediante el corte con instrumento a
transitar por un proceso, donde sélo su transformacion en el tejido lo hace creacion cultural
lo que le repone la condicidn de vida que tiene naturalmente.

Es por ello que |a experiencia vital de las mujeres se designa mediante el enunciado:

achonoii we marichekarii (cortamos enea), la que se estructura mediante:

a/-cho- /-naa/ it we / mariche/ -karii
atnb. / verbo / suf. Asp./ gen.No pron. / Sust “enea’ suf No masc.
“cortar’/ mult.  / masc. 1%, plural

Como es de notar, en este caso el —ookoto- queda suspendido, pues la accion corresponde a
un cortar en el que lo cortado no es directamente compartido, sino que es desprendido y
requiere de un proceso de transformacion que sera el que en definitiva lo resignifique como
posible o susceptible de ser compartido. En este caso particular, solo serd aceptable el uso
de —ookoto- luego del proceso de transformacion que convierte a marichekari (“enea”), en
pifia’ (“casa™), es decir, el hacer de las mujeres en su experiencia vital consiste en
transformar la enea de la naturaleza en lugar de resguardo de la familia y la cultura: en casa.
Entonces si, ¢s posible el uso de la frase wookoti wapifia’ (“cortamos’compartimos nuestra

casa’).



Es evidente que el cortar aguas de la experiencia vital de los hombres se realiza
mediante una relacion directa hombre-naturaleza y su compartir es igualmente directo. Por
su parte, el cortar enea de la experiencia vital de las mujeres, es actividad previa al
verdadero cortar, que no es otro que el cortar casa, por lo que se trata de una relacion,
digamos indirecta, en tanto que hay un proceso intermedio entre el cortar y el compartir.
Este proceso intermedio es el corazon del hacer de las mujeres, pues, se trata, de lograr la
transformacion de marichekarii, logrando con ello, insuflar una nueva condicion de vida a
aquella que aparecia mutilada, desgarrada de su condicién naturalmente viva; en otras
palabras, es el hacer de las mujeres el que logra pasar la vida natural de la enea a vida
cultural en la casa. Por otro lado, hay otra diferencia importante a destacar entre el cortar
de la experiencia vital de los hombres con el cortar de la expenencia de las mujeres, y que
tiene que ver con la relacion establecida con los instrumentos para el corte, con las
herramientas y las técnicas.

Tal como pretendimos describir en ¢l aparte anterior, en el cortar aguas de los
hombres hay una relacion entre éstos y los instrumentos definida por una especie de unidad
en la operacion, es decir, hombre-canoa, hombres-redes, parecieran actuar en una simbiosis
inseparable, y es esa simbiosis en la accidn, la que hace posible un cortar armoénico y
fluido, de alli que en la lengua no se produzca un término particular para el mismo, pues la
simbiosis queda debidamente expresada en el —ookoto- pues hombres € instrumentos cortan
y comparten en la misma accion.

Pero no es este el caso en la experiencia del cortar enea de las mujeres, pues, la
operacion se realiza mediante el uso de un instrumento que definitivamente esta separado

de la mano, en el sentido de que una vez cortada la enea es la mane de la mujer con su
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hacer, la que repone vital y significativamente a la enea cortada. Para decirlo mas
propiamente, la mujer define su accién como: achonoi te nka meeya’ (“corto enea con
Jilo™), por lo que en si misma, la operacion del corte pareciera recaer directamente sobre el
instrumento: meeya’ (“filo” o también mas recientemente, “cuchillo™), por lo que muy bien
pudiéramos decir, que la mano femenina se distancia del corte como desgarre, y no sera
sino posteriormente su Aacer, el que permitira la simbiosis de las manos femeninas con la
enea en su nueva condicion o estado, para producir el acto creador del surgimiento de la
enea como “estera”, como tejido, el cual tendra, indiscutiblemente, una significacion

culturalmente distinta.

2.2.3.- La presenciu etnocida del atarawo

Como ha debido quedar claro, la idea del “trabajo” para los hombres de agua corresponde,
dentro del conjunto de su cosmovision, a una experiencia vital enmarcada por la accion del
corte cosmico del mundo. Eso por un lado; por el otro, cada experiencia, ya de los hombres
como de las mujeres, responde a un hacer complementario, lo que hace entender a ambas
experiencias, como a una totalidad en su correspondencia con la totalidad del corte
cosmico.

Asi, tanto la pesca (de los hombres) como el corte de la enea (de las mujeres), no
s6lo constituyen actividades que hacen posible el sustento material de las familias, sino que
a] encontrarse determinadas por el corte cosmico del mundo, responden o se presentan,
como complementarias al mismo; asimismo, se muestran como determinadas por la idea de

construir que bajo ellas subyace, pues, “alguien construye algo cuando toma un material de
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la naturaleza y le da forma (.. ). Construir se dice solo cuando algo pasa de una forma
concreta a otra “superior” (.. ). Trabajar, construir, parece entonces estar relacionado
con la capacidad de imprimir en la naturaleca un sentido, una forma “superior”, mds
humana. Seria realizar (hacer) una idea humana’™”; todo lo cual es demostrativo de un
funcionamiento armonico, podriamos decir, ritmico, entre los hombres y el mundo, lo que
en definitiva se constituye en su fortaleza y hace posible la persistencia de la cultura como
un todo,

En esta idea del “trabajo” como experiencia vital complementana de la experiencia
vital del mundo, la labor de [os hombres como tal, no se valora en tiempo ¥ mucho menos,
econdmicamente; es decir, no se mide segun las reglas de medicién o los valores
occidentales: tiempo/salario, en tanto que su valor es intrinseco a su relacion de
complementariedad con la labor del munde, y por supuesto, en su sentido de construr; de
tal manera, que los resultados propios de esa labor asi concebida, se valoran en si mismos
como expresion de la continuidad armoénica de las relaciones de los hombres con el mundo.
Por esta via, esta idea del “trabajo” es, con todo, o que muy bien podria llamarse “trabajo
poético”, partiendo de la acepcion de “actividad™ que el ténmino poiesis posee; ello en tanto
que se trata de una accion en donde “/o que cuenta para ser cansiderado trabajo no es el
tiempo que se turda en hacerlo, sino lo que se hace (.. ). el cual es independiente también
de la remuneracién”™”.

Es de apreciar ademas, que en la lengua, a estas experiencias vitales se les expresa
mediante construcciones predicativas en las que se hace énfasis en las ideas contentivas de

la perspectiva de vision del mundo de la cultura. Asi, [a expenencia de los hombres

™ A. Ocaiia 1999:204s. (Los paréntesis son nuestros).
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corresponde a un cortar compartir aguas (wookoti wilinkari—cortamos/compartimos agua)
y la experiencia de las mujeres a un cortar eneas cuyo objetivo central es el de Aacer casa
(wachonaaii mariche wookoti pifia’~cortamos enea-cortamos. compartimos casa). De tal
forma, que la definicion en la lengua es expresiva del sentido altamente positivo que de la
experiencia se tiene; v ello es asi, por cuanto es la accion complementaria que los hombres
han de realizar para sustentarse, al tiempo que por esa misma via, contribuyen con su hacer
a sustentar el mundo del que forman parte.

Sin embargo, esta idea del “trabajo” como experiencia vital, o mejor, esta
concepeion poética del trabajo, ha sido atravesada por el concepto occidental, en la cual, la
labor queda separada y se hace ajena, tanto al mundo como a los hombres. La intervencién
de este otro concepto de la experiencia vital de los hombres, indiscutiblemente, hace su
aparicion entre los afiu, a partir del proceso de la conquista y se asienta cada vez mas
durante el periodo colomal hasta el presente.

Tal vez, la primera nocion de “atarawo” la viven los afiu en el momento en que los
primeros asentamientos europeos se establecen en la zona, muy particularmente, con la
fundacion del poblado de San Bartolomé de Sinamaica en 1774, espacio en el que la
industria de la sal habia sido desarrollada con mayor fuerza tanto por pobladeres afiu como
wayuu. Antes habfamos dicho que la region del lago de Maracaibo no representd en ningun
momento un espacio del que los europeos obtuvieran las riquezas que buscaban con ansia
directa como el oro, la plata o las perlas; sin embargo, la produccidn de sal que hasta ese
momento habia estado en manos de los indigenas, se convirtid en una de las razones

principales para el asentamiento europeo en esta inhospita region, “De alli gue en ese sitio

7* Ibidem (1599:202)
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de la actual Sinamaica habia una poblacion de peninsulares, fincada en la explotacion de

176

{a sal. y la mano de obra esclava indigena

Es decir, la experiencia vital mediante la cual, las aguas y el sol entregan sus
cristales o espejos: la sal, para el mantenimiento de los alimentos, es transformada por
imposicién, en tarea ajena, en atarawo, pues, a partir de ese momento, la sal pasa a ser un
producto propiedad de los europeos quienes se dedican a su comercializacion y venta a los
demas asentamientos europeos ubicados en el resto de la provincia como Rio de Hacha en
Colombia y los Andes venezolanos.

A partir de ese momento, se comienza a generar una conciencia acerca de la
diferencia entre un esfuerzo y otro; es decir, aquel que se realiza de conformidad con la
vision del mundo para su sostenimiento, y aquel en el que el esfuerzo es separado de esta
conformidad y aun del hombre mismo, haciéndolo ajeno y cargado de angustia y
desagrado. Lo que queremos decir es, que la aparicién de atarawo no es solamente un
hecho lingiiistico, sino que responde fundamentaimente, a una imposicion econémica y
cultural que los afii distinguen con el préstamo lingilistico sometido a la cosmovision
impresa en su propia lengua.

Es por ello que, a pesar de la imposicion de atarawo como actividad obligada, ain
asi, los afia se debaten con ella, pues, por mas que la idea de “trabajo” se impone,
particularmente, sobre la base de las necesidades materiales de las familias; la otra, la de la
experiencia vital se resiste como vision del mundo, como necesidad de la cosmovision y
como expresion concreta de su cosmovivencia. Pero es en efecto, en este contexto historico

en el que la cultura lo introduce, no como el cortarcompartir, sin0 como atarawo.

8 M. Quintero 1996:25
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Actividad que requiere en pnmera instancia, una separacion temporal de los
hombres de sus respectivas familias; en segundo lugar, la actividad se realiza
principalmente, en periodos en los cuales la experiencia vital de la pesca no es posible, ya
sea por imposicion de las estaciones, las que merman o suben demasiado el nivel de las
aguas; o sea por las periodicas temporadas de desove de las diferentes especies que se
capturan. Es, pues, en tales periodos en los que mayormenie, los hombres de agua saltan a
tierra, en busca de diferentes empleos en la industria de la construccion, como braceros en
haciendas circunvecinas, de caleteros o cargadores en el malecdn de Maracaibo o como
marinos en las naves de pesca de arrastre. En todo caso, es un tiempo en el que las familias
estan obligadas a buscar “nerr” (dinero), para cubrir sus necesidades materiales.

Por otro lado, 1a necesidad de obtener “ner” esta iguaimente relacionada al deseo o
necesidad de adquirir elementos materiales ajenos a la cultura, pero que se consideran
atiles, o que de alguna manera los aproxima al modo de vida de la cultura mayoritaria. Asi
por ejemplo, la compra o reparacion de motores fuera de borda, artefactos
electrodomésticos, algunos tipos de alimentos v hasta materiales construccion de las casas
tales como: Jaminas de cartén piedra, ldminas de zinc y hasta cemento y cabillas de hierro.
Tales adquisiciones, es evidente, las tienen que realizar en el contexto del intercambio
mediante el dinero (nerr), y es en este tipo de compras y adquisiciones a las que
mayormente se destina lo obtenido en esos periodos en gue los hombres no pescan, y se
obligan a realizar el atarawo.

Es posible entonces observar, que existe una evidente separacién entre esias
necesidades “ajenas”, de aquellas que le son intrinsecas a la cultura. Decimos que se trata

de necesidades ajenas en tanto que se imponen culturalmente muy a pesar de que en la
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cultura no se propongan o existan mecanismos y tecnologias propias para solventarlas,
igualmente, porque intentan sustituir modos de producir correspondientes a modos de vivir,
creando el espejismo de la necesidad aunque ésta jamas haya estado presente en la cultura.
En fin de cuentas, es evidente que los afiu estan conscientes que una buena parte de estas
necesidades ajenas necesariamente solo pueden ser cubiertas mediante el atarawo, pues solo
con €l es posible nerr, medio unico en el contexto de atarawo. Las otras necesidades, las
particulares de la cultura, forman parte del acontecer del mundo y de sus relaciones con el
mismo, de tal manera que tales pierden la condicion de necesidades propiamente dichas
para convertirse en actividad vital que determina su condicion humana.

Asi, esas que hemos llamado necesidades ajenas corresponden a un proceso
impuesto correspondientes al sistema de descivilizacion de la cultura dominante
occidentalizada, la que se superpone a través de diferentes mecanismos, procesos y
tecnologias que atacan, sustancialmente, los patrones de consumo propios de la cultura,
impeniendo une nuevo, extrafio; no sélo en cuanto a sus implicaciones propiamente
culturales, sino fundamentalmente, por corresponder a procesos de produccion y de
tecnologias totalmente desconocidas e imposibles de dominar en su esencia por los afiu.
Dentro de este sistema de descivilizacion, es el aparato educativo el que actua con mayor
intensidad, dado que opera de manera sistematica sobre la poblacién mas joven,
introduciendo como necesidades universales los cambios en el patrén de consumo de la
poblacion, todo lo cual, genera cuestionamientos al interior de la cultura, pero inalcanzables
o imposibles de resolver por si mismos. Sin embargo, se sabe, que mediante atarawo €s
posible resolver lo inmediato en una circunstancia temporal definida, mas no la existencia

total, tal como es concebida por la cultura, y en la cual, la experiencia vital no so6lo cumple
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con el objetivo de saciar las necesidades de sustento sino, la complementariedad con la
experiencia vital del mundo, por lo que esta experiencia se hace festiva en tanto
correspondiente a una armonia. No asi resulta el atarawo, pues, éste responde mas bien a
una accion obligada, en la que el sujeto nada tiene que ver con sus resultados, si no es en lo
que atafie al valor econdmico (nerr) asignado y el que obtiene por realizarlo, pero que
siempre ve que esta en minusvalia en relacion, tanto al esfuerzo como al tiempo empleado
en realizarlo.

Es igualmente importante sefialar, que tanto el término atarawo como nerr, no son
sino préstamos lingiisticos del espafiol “rrabajo” y “dinerc” sometidos a la fonética del afit
y correspondientes a una vision del mundo y un modo de vida totalmente diferente a la de
la etnia, pero que sistematicamente se han ido imponiendo, no sin resistencia, pero al fin y
al cabo, y particularmente en las ultimas décadas, han extendido su presencia y necesidad.

Lo anterior estd directamente relacionado con otro proceso al que los hombres de
agua han tenido que enfrentar, y que igualmente forma parte del accionar del mismo
sistema descivilizatorio. Nos referimos al proceso de intervencion ecocida al que el
desarrollo de la industria, fundamentalmente la petrolera y minera, ha sometido a los
espacios en los que tradicionalmente los afil generan su economia de subsistencia en
correspondencia con su vision del mundo.

Es asi, como desde los inicios de la industria petrolera en la cuenca del lago de
Maracaibo, los afia han visto reducir sus espacios de captura asi como la desaparicion de
especies ofrora importantes en su dieta y economia; pero, aun en los pocos espacios que les
quedan para realizar su actividad fundamental, los continuos derrames de crudo provocados

por ruptura de oleoductos, provocan ademas de la destruccion de sus artes de pesca, el
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alejamiento de los cardimenes. De tal manera que en la actualidad, el tiempo de atarawo
deja de ser una circunstancia generada por las estaciones sino, precisamente, por la accion
ecocida y etnocida de la industria.

Pero por si esto fuera poco, la necesidad de la industria petrolera y minera, de la
entrada casi masiva de barcos de gran calado a través de la estrecha barra en la boca del
lago, amerita el continuo dragado de las aguas, lo que ha traido como consecuencia, la
penetracion de las aguas del mar al interior del lago, generando un proceso de salinizacién
que ha eliminado especies de agua dulce anteriormente fundamentales en la dieta de esta
poblacién.

A esta intervencion ecocida que ya supera el siglo de destruccion, debemos sumarle
la mas reciente y bestial explotacion carbonifera en las cabeceras del rio Wasaalee
(Guasare). En esta region, las empresas Carbones del Guasare y Carbozulia producen
actualmente unos 8 mil millones de toneladas métricas de carbon, utilizando para ello la
llamada tecnologia de cielo abierto, la cual no consiste en otra cosa, que la devastacion con
explosivos de grandes extensiones de bosque y capa vegetal para liberar el carbon de las
profundidades. Esta devastacion de miles de hectdreas de bosques y montaias ha generado
que las temporadas de sequia y altas temperaturas sean mas prolongadas, y por tanto, la
merma del cauce del rio, uno de los principales afluentes del lago; todo lo cual ha venido
provocando que los periodos de pesca se vayan reduciendo y en contrapartida, los tiempos
de la necesidad de atarawo se hagan mas continuos y extendidos “aka nnawari ain

N e . . : o7
watarawel outifie we” (“pues, si no trabajamos, nos moriremos™) "

77 Josefita Medina (+). Una de las pocas hablantes del afii en la Laguna de Sinamaica. Palabras registradas
por Marie France Patte (1986:36)
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Atarawo y nerr tienen como correspondientes paralelos las designaciones de
“pobreza” y “rigueza”, para los cuales, igualmente, la cultura no tiene términos en la
lengua, y cuyo reconocimiento solo es posible en el contexto de las consecuencias
producidas por la imposibilidad de realizar la experiencia vital y que genera la aparicion de
jaamil (hambre). De tal manera, que es la imposibilidad de la pesca lo que provoca el
estado de pobreza, la que se expresa mediante: ainshi wain jaamil (somos muy pobres:
tenemos hambre). Asi, es claro que el no hacer la experiencia vital es lo que induce de
manera directa, a la necesidad de atarawo y por supuesto, de nerr. En otras palabras, para
los afiu esta claro que anteriormente y aan en la actualidad, la posibilidad de ejercer su
experiencia vital (la pesca) hace desaparecer ¢l estado o condicion de pobreza, en tanto que
mientras los hombres puedan pescar: jaami eepe (no hay hambre). Por esta via, se
comprende, que es la realizacidén de la experiencia vital la demostrativa de una “riqueza”
sustancial, pues se trata de aquella que les provee el mundo en la medida en que pueden
suplir autonomamente sus necesidades.

De tal manera, que la nocion de rigueza esta conectada a la posibiiidad de ejercer en
sus términos, lo que constituye su experiencia vital ancestral; es decir: “su trabajo”.
Asimismo, es igual decir que el estado de pobreza se hace presente en los tiempos de
ausencia o imposibilidad de ejercer su sacer autonomo, lo que sin lugar a dudas atrac la
presencia de jaamii, y por lo tanto, la necesidad perentoria de nerr, cuestion que se agudiza
en los periodos en los que no es posible ejercer sus labores tradicionales y por tanto,
obtener los recursos alimenticios, viéndose obligados a someterse © enajenarse en las
condiciones que impone atarawo. Pero, se sabe, que aun con ello el sustento no esta

garantizado, pues, la relacion atarawo-nerr, lo han aprendido los afili, asi como todos los
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pobres del mundo, es una relacion desequilibrada, en tanto que el valor econdémico de
atarawo ne guarda armonia alguna, ni con el esfuerzo realizado ni con el tiempo empleado
en tal esfuerzo. Por otro lado, también se sabe, que el valor del trabajo es igualmente
incongruente con el valor del objeto producido, de tal forma que no solo se produce
plusvalia en relacidn al esfuerzo vy el tiempo del trabajo realizado por el trabajador, sino en
cuanto al valor otorgado en el mercado al producto convertido en mercancia.

En este sentido, saben los afil, que a pesar de tener que someterse periddicamente a
la imposicién de atarawo en virtud de la imposibilidad de ejercer su expeniencia vital, y por
supuesto, por la obligacion de obtener nerr, éste, jamas generara riqueza en ¢l sentido de su
cosmovision, en tanto que el valor del mismo siempre estara por debajo del costo de los
alimentos o de las multiples necesidades propias o ajenas, pues, ello depende de otros
ordenes extrafios al esfuerzo de su trabajo.

Esto que es punto crucial, creemos poder explicarlo mejor en palabras de los propios
afii. Asi por gjemplo dice Josefita Medina:

“aka eintay, waiintay maanail presidente aye, koutti no nta akiiri. Koutti,

v 8

poreesakarii outakan aka we jaamii

Dos cosas, por lo menos, nos interesan destacar de estas palabras. En primer lugar,
es claro que el valor de las cosas (mercancias) en el contexto de la sociedad capitalista y
que le son particularmente ajenas a la cultura afiu, no viene dado por lo que ellas son en si

mismas, por su utilidad o por la funcion que puedan cumplir para la gente, sino que mas

7% “Pues, si llega un Presidente, si llega, que haga que la comida no sea cara. Es cara, por eso nos morimos de
hambre {(somos pobres)”
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bien tal valor lo determinan factores de poder externos a las cosas o mercancias, pero sobre
todo, por supuestas leyes o reglas que en efecto generan elementos de poder econdémico-
politicos y que en la actualidad parecen contextualizarse en un espacio cada vez més
inasible y al que muchos especialistas de nuestro presente, pretenden se le rinda cuito: el
mercado.

En otras palabras, son esos factores de poder los que hacen de las mercancias
costosas en relacion a nerr. En este caso, al parecer de Josefita y con toda seguridad para la
mayoria de los afiu, ese factor de poder lo ejerce sin duda el representante del poder politico
de la cultura mayoritaria de donde provienen tales cosas o mercancias a las que estan
obligados en tiempos de atarawo. Aunque los economistas pudieran decir, a lo mejor con
razon, que en la realidad esta apreciacién sea superficial, no en balde, es imposible negar la
conexion entre politica y economia, y es eso lo que los sectores mas pobres comprenden, €s
por ello que no nos es extraiia el hecho de que los afiu adjudiquen al “Presidente”, la
capacidad de reglamentar o establecer los precios, o por lo menos, alguien que con su
voluntad o su poder politico se constituye en el anico que puede hacer vanar para bien o
para mal el costo publico de las mercancias, especialmente, de aquellas que estos requieren
en los tiempos en que la comunidad estd imposibilitada para suplirlas de manera autonoma
y autogestionaria, segin los términos en que se constituye su cultura.

Una segunda idea importante a destacar en las palabras de Josefita, tiene que ver
con el sentido iltimo al que va dirigido su discurso. Para precisarlo, se hace necesario
determinar en sus palabras el hecho de que su discurso estd marcado por el aspecto de
posibilidad. Vale decir, la posibilidad de la efectiva presencia de un Presidente en la

comunidad afil es vista como €so: una muy remota posibilidad interiormente negada. Tal
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inferencia es posible extraerla por la presencia en el enunciado del morfema aspectivo wa-
previo al verbo —eintay- (“/legar” o “arribar™), sefialando la accion sélo como posibilidad,
pero practicamente negada. Por lo que, a la imposibilidad de solucién auténoma de la
necesidad via experiencia vital, se le suma una ausencia que se transforma verdaderamente
en negacion de la existencia no solo de las necesidades de la comunidad, sino de la
comunidad en si por estos factores de poder representativos de la cultura dominante. De tal
manera, que !a condena a muerte por “pobreza” (o hambre), es la consecuencia directa en
ese contexto. Todo lo cual, muy a pesar de las vias que se busquen para edulcorarlo, no
constituye sino, un acto de etnocidio.

Por otra parte, es una constante en la teoria de la planificacion econémica nacional,
encontrar la definicion de los afiu dentro de la categoria de “pescadores artesanales’.
Categoria mediante la cual esta nacion queda asi integrada dentro de los lineamientos o
parametros sobre los cuales se estructura la planificacion economica capitalista tanto de la
region del Zulia en particular como de Venezuela en general. En ella, tal como en otras
regiones del continente, “se considera pescador artesanal a aguel que captura en el litoral
riberefio en embarcaciones de pequerio calado, siendo dueiio de su embarcacion y de sus
artes de pesca””. Sin embargo, no es posible separar esta llamada pesca artesanal, de las
formas ancestrales de produccion autonoma y correspondiente a todo un sistema cultural de
la cual es descendiente, que porta los signos distintivos que le han sido legados por una
Jarga tradicién y que persisten, muy a pesar de que parte de su produccion entre en €l
circuito de intercambios basados en la moneda. En todo caso, estos pescadores artesanales

en el contexto de la planificacion econémica capitalista, son ubicados como formando parte

" G. Alcala Mova, 1999 - 37
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del llamado sector informal de la economia, por lo que se les desconoce cualquier
especificidad que permita considerarios como modelo societario de produccién econdmica
capaz de contribwir con su esfuerzo productivo al bienestar, no solo de sus propias
comunidades, sino del conjunto de la sociedad regional y nacional.

Vistos asi, v dado que lo que se busca en la produccion pesquera nacional es la
captura de especies de exporiacion directa hacia mercados internacionales, las politicas
tienden a incentivar [a llamada pesca industrial, también conocida como pesca de arrastre,
caractenizada por ser ejecutada en embarcaciones de gran calado, dedicada a captura de
grandes especies, o de especies comercialmente definidas por su valor en los mercados
internacionales, particularmente, los de la Flonda en los Estados Unidos. Por esta via, se
provoca un desaliento de la llamada pesca artesanal en la medida en que se subvalora a las
especies que ella intercambia, al tiempo que sus espacios riberefios, especialmente en la
zona del Lago de Maracaibo, son intervenidos por otro lipo de produccidn industrial,
petrolera y minera, Lo que sin lugar a dudas, termina siendo una condena para los afiu, a
quienes el Estado invita constantemente, a abandonar su condicion “informal” e integrarse
como mano de obra en la pesca industrial. Es decir, abandonar lo que ha constitwido su
forma de vida milenaria en funcidn de su integracion mediante atarawo.

Pero, si bien es cierto que los afid pueden compartir con otros pescadores de otras
regiones del pais algunos rasgos, especialmente, en lo que constituye su actividad
econdmica en si; y ain cuando, tal como ya hemos sefialado, de que parte de su produccion
ingrese al mercado local en los términos de compra-venta o basada en la moneda; no menos
cierto es el hecho de que hay una visién distinta tanto de la actividad econémica en si,

como del producto que de ella se obtiene, v eso es asi, por cuanto la vision que los afia
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tienen de su labor esta en relacion directa con su cosmovision, la que aleja a los afy, de
manera contundente, de gsta forma de integracidn econdmica.

Asi, ya hemos explicado, el “trabajo™ (la pesca) para los afiu es mas bien una
experiencig vital, que si bien es cierto, les permite solventar sus necesidades matenales,
también es cierto que esa labor la realizan desde la perspectiva segin la cual ella es
correspondiente a su “hacer” en el mundo y que es complementana al “hacer” del mundo
mismo. De 1a] forma, que la labor en si no es ajena a los hombres, no la define el mercado,
sino que por el contrario, es ella la que los define como hombres, esto es, como seres
humnanos.

Esta vision del trabajo, de por si, culiuralmente diferenciadora, igualmente influye
sobremanera en la vision que se tiene del producto de esa lahor; vale decir, de los peces. Ya
en paginas anteriores hicimos referencia a las palabras de Flor Maria Luzardo, en las que se
referia a los peces como a sus “hermanos”, aquellos “hermanos” de los cuales los afit
tenian que vivir. Tal definicion, muestra en primer lugar, su estrecha correspondencia con
la idea que se tiene de la actividad. De tal forma, que si los hombres cortan:comparien las
aguas en el contexto del corte cosmico del mundo, los peces no son sino aquello que el
mundo corta/comparte con los hombres, y que éstos a su vez, compartirdn entre si, entre las
familias aliadas que asi realizan el corte de aguas.

Por esta via, es de comprender que los peces adquieren un valor que no puede ser
medido comercialmente, muy a pesar, de que parte de ellos sean intercambiados por
moneda (nerr). La captura se distribuye, pues, entre lo que es compartido para el consumo
de la, o las familias que han participado del corte de aguas; aquella que se destina a la

obtencién de nerr, y una parte que es intercambiada por otros productos en un trueque
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directo. Debemos decir, que dada la subvaloracion comercial de las especies riberefias que
los aiia capturan mayormente, la obtencion de nerr por esta via es escasa, de tal forma que
ello ha contribuido a que el trueque persista en su propio mercado. Por ello, atin en la
actualidad, es posible presenciar particularmente los dias sabados, en el llamado mercado
de Puerto Cuervito en la Laguna de Sinamaica, como se concentran, principalmente las
mujeres, para hacer ese tipo de intercambio de peces por pastas, arroz, legumbres, yuca u
otros alimentos venidos desde la ciudad.

De tal manera, pues, podemos afirmar, que a pesar del proceso descivilizatorio al
que sistematicamente ha venido siendo sometida esta cultura, el que se manifiesta a través
de la imposicién econdmica asi come a través de la intervencién ecocida de sus espacios
mediante el desarrollo de proyectos industriales, petroleros y mineros, los que sin lugar a
dudas, han contribuido y contribuyen, al deterioro de los mismos imposibilitando las
condiciones requeridas por la cultura para ejercer su actividad econdmica fundamental, v
por ende, de resolver sus necesidades propias de manera autonoma en el contexto de su
visién del “trabajo”, o de su experiencia vital. En fin y de ultima cuenta, a pesar de la
imposicion etnocida de atarawo, los afil se resisten y han demostrado ser capaces de
conservar {a idea del cortar'compartir las aguas, en funcién del equilibrio que saben debe
existir entre lo que constituye el esfuerzo por resolver sus necesidades materiales y lo que
hemos denominado el corte cosmico del mundo, que es en definitiva, no sélo una expresion

concreta de su cosmovisidn, sino esencialmente, su propuesta societaria de produccion.
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2.3.- El orden social del cortar comparur. El contexto sociopolitico.

on anterioridad hemos hecho referencia al caricter matnlineal y matrilocal del

pueblo aifi. Esta condicion, estrechamente vinculada a su cosmovision y que
constituye uno de los elementos fundamentales mediante los cuales se expresa su
cosmovivencia, permanece aun vigente. Ello, a pesar, debemos decirlo, de que otras de sus
nstituciones sociales importantes en el funcionamiento de la cultura se han visto, en parte,
modificadas; ofras, apenas se muestran o permanecen ocultas; y finalmente, otras han sido
systitndas  por imposiciones provenientes de la cultura dominante mayoritana
occidentalizada.

Es a este proceso, mediante el cual las diferentes formas de organizacion y
funcionamiento social se manifiestan vivas o resistiendo, al que trataremos de analizar
desde la propia lengua, pues, en ¢lla y a través de ¢lla, se hacen evidentes, tanto las formas
de organizacion como el conjunto de normas de convivencia y el funcionamiento social en
su conjunto; esto, a partir fundamentalmente, de la conceptualizacién que la cultura hace de
las mismas, y mediante lo cual se expresa de manera concreta su cosmeovision o su sistema
de pensamiento se pone en movimiento. En otras palabras, se trata de los mecanismos
particulares que en la realidad, hacen posible y evidente la cosmeovisién, y que en su
conjunto, conforman lo que hemos estado considerando como cosmovivencia,

De tal modo, que si tal como hemos establecido en capitulos anteriores el
“hablar”es concebido a partir del acto o 1a accion del cortar/compartir, el cual ademas, se
presenta como correspondiente y complementario de un cortar/compartir que realiza el

mundo y por lo cual se muestra como un mundo vivo, es justo pensar entonces, que la
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organizacidn y funcionamiento social sera, igualmente, coherente con la misma accion con
la que se define el “hablar™; es decir, como un cortar para compartir.

En este sentido, veremos y analizaremos como los elementos de este orden social se
estructuran en base a lo que consideramos como ung de los principios fundamentales de la
cosmovisidn aitd y al que definen como su “hacer” (wakuaipawa), el cual se hace evidente
a través del cortar compartir (-ookoto-). Dicho de otra manera, el hacer que constituye a
los hombres como seres humanos, se manifiesta en virtud de un cortar'compartir, que
originaria y cotidianamente se hace presente como un corfar compartir lengua, momento
en el cual emergen las palabras. Asimismo, toda la estructura social pareciera organizarse
y funcionar en los términos y sentido en que la palabra clave del cortar compartir ha sido
definida.

Por esta via, veremos entonces como la estructura familiar, asi como la forma en
que se producen las alianzas entre las mismas: las normas de convivencia, la distribucion de
los espacios, las decisiones politicas, y atn la organizaciéon de los ceremoniales y
celebraciones religiosas, van a conformarse siguiendo el curso de la palabra clave:
cortar‘compartir, lo que constituye sin lugar a dudas, la vigencia del principio del hacer
que hace a los afib; es decir, la vigencia de wakuaipawa, aun en el contexto de la crisis y
resistencia al que les obliga el proceso descivilizatorio en el cual se debate la cultura.

Por otro lado y en estricta relacion con todo lo anterior, esta forma de organizacion
y funcionamiento social se va a presentar, como veremos, como una manifestacion directa
de la similar forma de organizacion y funcionamiento del cosmos. Para decirlo mejor, el
mundo social de los hombres de agua se presenta como expresion complementaria de un

orden cosmico, v ambos, cosmos vy sociedad de hombres, funcionan como una verdadera
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red césmica, que es la que hace posible el desarrollo armoénico de la cultura. Es la
persistencia de esta red la que permite e impulsa la resistencia cultural y la permanencia de
sus instituciones, aiin, en los peores momentos de la ya larga historia de intervencion
etnocida a la que ha estado sometido este pueblo. Tal red cdsmica se teje a partir de las
relaciones entre los principios de la cosmovision y sus expresiones concretas de
convivencia, todo particularmente enmarcado por el espacio del agua que ocupan, todo lo

cual se muestra impreso, se define y renueva constantemente en la lengua.

2.3.1. apaiakai: mano de la casa.

Conoci a José Luis en casa de [sabelita, su abuela. En todo el tiempo que habia estado
visitando a la anciana del sector La Ponchera en la Laguna de Sinamaica, jamas lo habia
visto. Esa tarde, o encontré bebiendo con su padre. Luego me enteré, que su nombre era
José Luis, que era el hijo mayor (apafakai) de la hija de Isabelita, quien se habia ido de la
casa hacia tiempo y hasta ese dia habia regresado. Ambos, padre € hijo, estaban realmente
borrachos y como mi llegada fue inesperada para ellos, de inmediato, la situacion se hizo
tensa.

El joven se mostré hosco y agresivo, lo que adjudicamos a su estado de ebriedad.
[sabelita trataba de calmarlo diciéndole una y otra vez, que yo era su amigo, que
acostumbraba visitarla para hablar del tiempo de antes y cortar lengua. Esto se lo decia, eso
si, ocultando su mirada tras su cabello largo y suelto, que echado totalmente hacia delante,
le cubria como espesa cortina, su rostro. Aun dudoso, José Luis me pregunto si pertenecia

al gjército, cosa que negué totalmente.



142

Isabelita parecio calmarlo, y apartandonos del lugar donde padre e hijo continuaban
bebiendo, nos dedicamos a nuestro trabajo. La anciana cantd entonces la histona del joven
hermoso, aquella que narra lo que aconiecid a un apafiakai que por querer abandonar la
familia, una tonina o0 manati quiso llevarselo a la mar. Pero el joven no dejaba de
observarnos, dejando entrever un recelo y desconfianza mezclado con un dejo de tristeza
que de pronto, estallé de manera dramatica.

- ¢ Vos sois o no del ejército? Me increpo amenazante.

= No. Ya te dije que soy de la Universidad del Zulia. Le expligué, un tanto nervioso por el
estado del joven. Fue entonces, que de forma sorpresiva y sin poder contener un llanto
que hacia convulsionar su pecho, José Luis nos narro su propia historia.

Cuandeo nifio asistié a la escuela. Llego hasta quinto grade. Alli aprendio a leer, pero
tarabién, que la gente de Maracaibo, especialmente lps maestros, les hablaban una y otra
vez, que debian aprender a leer y a escribir para “dejar de ser indios”. De hecho, José Luis
lo hizo, pero cuando viajaba a la poblacién de El Mojan, o se ponia en contacto con alguna
persona de la ciudad, al decir que era de la laguna, de inmediato era sefialado
despectivamente come “paraujano”, como indio. Asi, en un intento por dejar de “ser indio”,
se fue de la laguna. Se fue a vivir a Santa Rosa de Aguas, barriada palafitica cercana a la
ciudad de Maracaibo, pensando, que esa proximidad le daria la posibilidad del olvido, un
trabajo, una nueva forma de vivir que le permitiera obtener los “bienes de la civilizacion™
de que tanto le hablara su maesira.

Pero la gente en Santa Rosa, a pesar de que su origen es igualmente afi, le
increpaban su origen “lagunero”, y nuevamente, José Luis sintid que su esfuerzo por dejar

atras su pasado habia sido inatil. Entonces, buscd un poder. Una especie de simbolo que le
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entre su gente: Jos€ Luis ingresé al ejército para mostrar con su uniforme, que ya no era
“indio”, que representaba la autondad y que tenia un poder. Sin embargo, una vez alli, en el
gjército, al conocerse su ongen recibié el maltrato de compafieros y superiores. Fue
conocide como ¢l indio paraujano a quien todos querian mandar y someter, por esa, su
condicion.

Hastiado, perseguido por su origen, aturdido por el acoso y la despersonalizacion,
resignado a no poder borrar su pasado, y comprendiendo que nadie, ni los blancos ni su
gente podian olvidar que él era lo gue era: un and, José Luis deserto del ejéreito y regresd a
la laguna donde permanecia escondide, huyendo ahora, de la “justicia de los blancos”. El
lloraba mientras narraba su historia, y mas aan, pues ese mismo dia, su madre, le habia
dicho que va €l tampoco era de la laguna. El, su hijo mayor, habia abandonado la casa, su
deber como primogénito y por lo tanto, va no era digno de ser aiid, de ser indio.

La historia por dramatica que parezca, no solo es terriblemente real, sino continua
en la laguna. Asimismo, ella evidencia en primer lugar, una consecuencia comin del
proceso etnocida al que esta cultura ha estado sometida. Ciertamente, la crisis de identidad
en la laguna de Sinamaica la viven con toda su crudeza, muy particularmente, la poblacién
joven, quienes ante la accion del sistema descivilizatorio que impone la cultura dominante
sobre la cultura afid, tienden a desligarse o desarraigarse. [gualmente, pone de manifiesto
la manera perversa en que actua este sistema, pues, si per un lado induce al abandono y al
desarraigo en funcion de una supuesta “integracion”, por el otro, una vez producido el
desarraigo, el mismo sistema etnocida estigmatiza y margina al descivilizado. Es decir, el

sisterna occidental de destruccion de civilizaciones es capaz de generar todo un proceso de
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desaparicion de civilizaciones diferentes, pero una vez que logra ultimarlas en algunos
individuos, sencillamente, éstos son enviados al perimetro de la cultura dominante,
convirtiéndolos en seres marginados, desnaturalizados, ajenos culturalmente al centro
dominante, pero sobre todo, ajenos a si mismos.

Por otra parte, este mismo hecho nos permite apreciar, la terrible lucha interior de la
cultura por el sostenimiento de sus formas de organizacion, sus normativas e instituciones
sociales, las que evidentemente, estdn en crisis en ese contexto. Esto lo decimos por cuanto
es cierto que Ja madre rechaza a su hijo, su apafiakai, pues, desde ¢l momento en que éste
abandona la casa, no solo deja atras la familia, sino muy particularmente, sus obligaciones
como primogénito, con toda la carga significativa que tales obligaciones tienen en el
sosterumiento del conjunto familiar y social en general.

Asi, y como consecuencia de su decision de abandeono, el joven es condenado por la
familia, en especial, por las mujeres (madre, abuela v hermanas), a una especie de muerte
social: le retiran el habla o cuando obligadamente lo hacen, se cubren el rostro con su
propio cabello. Ello es asi, pues, simbélicamente, el joven ha muerto. Esa muerte, es aun
mas dramatica, no sélo por el desequilibrio en que el joven queda y demuestra con su
continua ebriedad; sino porque siendo el unico hijo vardn, su abandono implico dejar a su
madre y hermanas en la orfandad; es decir, sin su apafiakai, sin /a manc de la casa, 10 que
equivale a una singular mutilaciéon que condena a la familia y a la casa, a un proceso de
desintegracion que puede ser lento pero definitivo.

Esto es posible explicarlo en la medida en que la sociedad afii parece sujetar su
existencia como cultura, en la permanencia de la casa. El hecho de que son las mujeres las

que con su hacer cortan y tejen los materiales necesarios para su construccion y
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mantenimiento (/as esreras), las coloca en posicion de establecer la condicion de
matrilinealidad y matrilocalidad que define a la sociedad. En correspondencia con lo
anterior, la madre se reserva al pnmer hijo varon, quien desde su nacimiento, recibe el trato
y educacion que su condicion de apafiakai (mano masculina de la casa) va a requerir en su
edad adulta. Vale decir, apafiakai recibira de su madre toda la sabiduria necesaria para el
sostenimiento de la casa como totalidad, lo que incluye el dominio de la historia y la
memoria de la familia y de la cultura en general, muy particularmente, lo refendo a la
historia de las antiguas alianzas familiares; aprendera con su madre labores estrictamente
femeninas como la atencién de partos, curaciones y la organmizacion de celebraciones
religiosas o festivas, pero también, aprendera junio a sus tios matemos (apaptshi — “ru
otra mano masculina "), a consiruir la casa por fuera, es decir, a saber del corte de las varas
de mangle de su estructura y a tejer v colocar su cubierta y techo. En fin, dominara el
conocimiento de la casa por dentro y por fuera, lo que corresponde al Aacer femenino y
masculino respectivamente, Asi, apafiakai se presenta como la imagen del “ser’” completo
en su hacer, Ello es asi, por cuanto su condicion de primogénito lo convierie en “mano
masculina de la cusa”, pero con labores estrictamente fementnas.

Dado que el resto de sus hermanos varones abandonaran la casa para ir a vivir con
sus esposas en 10s espacios correspondientes a sus familias, apafiakai sera el encargado de
cuidar a a madre principal en su ancianidad. Su lugar es en la casa principal, encargado de
celebrar las alianzas matrimoniales de sus hermanas, asignar los lugares para la
construccion de las casas de sus hermanas casadas, decidir el tiempo de su construccion y
hasta dirigir las obras. En fin, apafiakai es, tal como su designacién lo indica, “/a mano de

la casa™
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aapa- / pifia- / kai

sust. Mano / sust. Casa/ suf. Gén. Masc.

El primogénito adquiere asi la condicidn de mano, lo que parece ser correspondiente
al principio del cortar/compartir en el que se fundamenta el sistema de pensamiento de la
cultura. Su hacer se define por la estricta vigilancia de la permanencia de la casa principal,
centro donde se expresa la vigencia de la familia en el contexto de la comunidad en general.
Sus trascendentales responsabilidades, en la mayoria de los casos, impiden al apafiakai
tomar esposa, pues, la labor de su vida es prepararse y ejercer su funcion: ser la mano
masculina de la madre y a su muerte, ocupar su lugar en el seno de la familia. Por esta via,
se¢ produce un proceso de afeminamiento del apafiakai, lo que en ningan caso, constituye
motivo de rechazo entre los hombres de la familia o de la comunidad; muy por el contrario,
apafiakal es una de las personas mas respetadas, y su palabra siempre es considerada y
solicitada por hombres y mujeres por igual,

Todo ello, sin lugar a dudas, convierte al apafiakai, en una de las instituciones
fundamentales en la organizacion social de la cultura afii. Sin embargo, en los actuales
momentos, su defensa constituye una emergencia para las familias, en particular, se trata de
una lucha de las mujeres, las que principalmente se enfrentan a las intromisicnes de la
cultura mayoritaria, especialmente en lo que atafle a la institucion del apafiakai, pero
también, buscando mantener a toda costa la lengua, la memoria de la tradicion oral y las
celebraciones religiosas, en una cada vez mas critica batalla de resistencia cultural, pues, se
trata con todo, de una lucha terriblemente desigual.

Como es posible apreciar, la configuracion al interior de la familia da continuidad a

la relaci6n expresada en el corrar/compartr de su cosmovision. Por una parte, las mujeres



con su cortar y tejer eneas, hacen posible la creacion cultural esencial, a la que sujetan su
permanencia como nacion y que los define como afii: la casa. Por otra, y en el mismo
sentido de permanencia, ellas comparten sus hijos hombres con las otras familias con las
que enfran en alianza, reservandose para si al primogeénito, el que asume la condicion de
mano masculino/femenina, encargada de mantener sabiamente tejido el orden de la casa, la
familia y 1a comunidad.

Asi, en el momento en que los hombres de una familia se casan y se van con sus
esposas al lugar de sus respectivas familias, ocurre un corte de la familia donadora de
hombres, que asi los comparte, pues, sabe que ella recibird otros hombres a través del
matrimonio de sus hijas. De tal manera que las familias se corfan para compartirse en las
alianzas matrimoniales, manteniendo cada una de ¢llas, su propia fortaleza, y en todo este
proceso, la mano que pacta, organiza y lleva a cabo las alianzas no es otra que la del
apafiakai, por lo que su ausencia dentro de una familia, implica su debilitamiento hasta tal
punto, que una familia sin apariakai esta condenada a desaparecer.

La accion de abandono de José Luis, apaiiakai de la gente de La Ponchera, genera
varias consecuencias. En pnimer lugar, la familia lo condena a una muerte simbolica, lo que
implica, especialmente para su madre, el reconocimiento de su indefensién y orfandad. En
segundo lugar, v como consecuencia inmediata de lo anterior, el grupo familiar pierde su
espacio, pues, ante la ausencia definitiva de la mano masculina de la casa, las mujeres se
van al lugar de la familia de sus maridos en las que son integradas. Dicho de otra manera, la
familia sin apanakai se desintegra, pero a través de su integracion en el seno de la familia

de los mandos.
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En efecto, para 1993, siete afios después de haber presenciado el drama de José
Luis, regresamos a La Ponchera. Para ese momento, [sabelita, la abuela, habia muerto en la
més triste pobreza. Su hija, la madre de José Luts, tampoco vivia ya en el lugar, se habia
ido a vivir con una de las hijas casadas. Apenas quedaba en el lugar, una de las hermanas de
José Luis, de quien desconocia el paradero, o sencillamente, no estaba interesada en
saberlo. La desintegracion fue total. Asi, la ley de los antiguos se habia cumplido.

“Si ¢l se hubiera quedado —dijo la hermana- mama estuviera aqui. El la hubiera
cuidado”.

De cierto, por la falta absoluta de su apahakai, la familia de [sabelita desapareci6 de
La Ponchera. Pero esta desintegracion se da a través de una integracion. Es decir, el grupo
familiar desaparece al integrarse las mujeres del grupo a las familias de sus maridos. Vale
decir, la ausencia del apafiakal induce la pérdida de la matrilocalidad, producto del
desplazamiento de las mujeres al espacio de la familia de sus maridos, accion inversa de lo
que debe ocurrir con la presencia y funcion del apafiakai. La incorporacién de las mujeres
del grupo familiar desintegrado a las familias de sus maridos debe considerarse entonces,
como e} fortalecimiento de ese grupo familiar, y por esa via, la estabilidad de la comunidad
en general como compensacion.

Todo esto nos muestra, que a pesar de la crisis por la que atraviesa, la institucion
social del apafiakai persiste. Su estrecha vinculacién con el sostenimiento de la casa lo
sujeta a un mismo destino. Eso, sin duda, constituye su fortaleza, pero igualmente, su
debilidad, sobre todo, porque la accién de los proyectos econdmicos propios del sistema de
descivilizacion atentan muy particularmente contra el espacio del agua y la casa afii. Por lo

que, pensamos, la desaparicion definitiva del apafiakai, pudiera arrastrar consigo aquello



149

que |os afid asumen como su definicidn esencial: crear y vivir en sus casas sobre el agua. O

viceversa.

2.3.2. aralraakan: los antiguos

Muy vinculada a la institucion del apafiakai, aunque de presencia y accién menos
frecuente, son los |lamados aratiraakan (/os antigros). Decimos que ambos estan vinculados
en el sentido de que en la mayoria de los casos, esta especie de consejo de ancianos de la
comunidad general llegan a conformarlo, en buen nimero, los mas viejos apafiakal de las
diferentes familias; sin embargo, esta instancia, sélo convocada para las mas importantes
decisiones politicas, estd integrada por los hombres y mujeres mas viejos de toda la
comunidad, de tal manera que no es exclusiva de ningin sexo en particular, ni de los
apaiiakai, aunque algunos de ellos constituyan como dijimos, un buen numero dentro de sus
miembros.

La sociedad afiu se organiza a partir de familias nucleares que se estructuran a partir
de la casa de la madre principal, alrededor de la cual se van apareando las casas de las hijas
casadas. Todas ellas ocupan un espacio en el cual van creciendo hasta una posibilidad
maxima en la que por razones de preservacion del espacio mismo, puede darse un corte
mediante el desplazamiento de parte de la familia hacia un nuevo espacio en el que se
repetira el mismo proceso de emplazamiento de la casa de una madre principal v el
apareamiento de las casas de sus hijas casadas.

Esta particular forma de organizacion basada en el principio de la casa como niicleo

que compacta al grupo familiar, hace que la nocién de comunidad total solo se haga
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presente en momentos en que todas vy cada una de las familias se sienten impelidas a la
unidad. Esta circunstancia puede presentarse en situaciones positivas o negativas. En tedo
caso, la situacién ha de implicar al conjunto total de la comunidad para que de inmediato
todas las familias actien en consecuencia, y esta accion de la comunidad como totalidad se
decide a través de la instancia de los araiiraakan.

Asi, cada familia es independiente, pero en virtud de las alianzas que se establecen a
través de los matrimonios, se generan {azos que permiten la existencia de la comunidad afiu
como una totalidad. En algunos momentos, esta independencia de las familias en sus
respectivos espacios, en particular aquellas que resultan del desprendimiento de un grupo
que ha saturado su lugar, provoca un distanciamiento que a veces, ha llegado a darse, el
nuevo nicleo o nicleos de familias, terminan estableciendo diferencias, hasta el punto de
una separacion definitiva. Este tipo de casos los hemos podido constatar en Jos poblados
palafiticos de Congo, Concha y Ologa en la region del sur del lago y en San Timoteo,
Ceuta y Lagunillas en la costa oriental del mismo lago de Maracaibo.

Aratiraakan es entonces una instancia politica para el discernimiento de situaciones
de ese orden que comprometen a la comunidad general. Actlia, pues, en funcion de la
definicion de resoluciones del colectivo de familias que redunden en su defensa y bienestar.
Por tanto, no es de accion permanente, sino mas bien circunstancial, 1o que en modo alguno
disminuye su importancia, muy por el contrario, le da un caracter de suprema sabiduria.

En efecto, si nos adentramos en la estructura misma del vocablo, podemos
percatarmos de que su sentido parece estar sefialando hacia un proceso mucho méas complejo
y trascendente que el de su aparente funcion sustantiva de “viejo” o “anciano”, la que asi,

deja de ser la significacion sustancial, especialmente, en lo que tiene que ver con el papel o
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funcion social de aquellos que la ostentan. Pues, si analizamos tenemos que la palabra
araiiraa, se constituye a partir de la unidn de una triada de relatores con los que la cultura
logra designar todo un proceso espacio/temporal que los sujetos vivencian. Asi: Araiiraa
resulta de: a- , atributivo de la accion ejecutada o vivenciada por un sujeto determinado; -
ral-, la que constituye un locativo de interioridad, es decir, indica que la accién se ejecuta o
vivencia en un espacio interior, en este caso, en la propia interioridad del sujeto; y
finalmente, —raa, relator que sefiala una antertoridad espacio/temporal (“delante de”, “antes
de” o también “al frente de”). Es esta estructura la que nos lleva a pensar, que el término
intenta dar cuenta del proceso mediante el cual la “ancianidad” o la “vejez”, no constituye
en modo alguno un mero estado o edad de los hombres, sino mas bien una vivencia de la
anterioridad espacio/temporal que ocurre o desarrolla particularmente en la interioridad del
sujeto, o dicho en otras palabras, se trata del proceso de conformacion interior de la
sabiduria como resultado de su experiencia vital en ¢l espacio y el tiempo, todo lo cual
pone al sujeto en la posibilidad de estar “a/ frente de” o “delante de” la comunidad en sus
momentos mas trascendentales.

Sin embargo, la intervencion de organizaciones politico partidistas, cuya presencia
en la comunidad es hasta cierto punto de reciente data®, ha afectado enormemente la
accion de araliraakan en lo que siempre fue su area de competencia, por asi decirlo. Ahora,
los partidos sustituyen la sabiduria interior por el pragmatismo de sus particulares
ideologias, las decisiones colectivas por el liderazgo individual al que promueven dentro de

la comunidad, provocando crisis en instituciones sociales autéctonas como arairaakan, la

& E5 posible establecer la presencia efectiva del partido Accion Democritica a fines de la década de 1950.
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que como instancia de decision politica de la comunidad, en la actualidad, practicamente ha

desaparecidao.

2.3.3. tei-teimishi-teind: padre-esposo-cufiado:

Alianza, coordinacién y complementariedad

Si bien es cierto que la sociedad afiu es, como hemos dicho, matrilineal y matrilocal,
también es muy cierto que ello no anula la participacian de los hombres. Podriamos decir,
que existe entre ambos, una relacion de complementanedad, la que se expresa, tanto en sus
respectivas labores de su experiencia vital, tal como ya lo hemos demostrado; asi también,
como expresion de una complementariedad de los elementos cosmicos. Es decir, las
mujeres constituyen en su representacion césmica, el elemento fijo e inamovible, la tierra:
“mma’”, y en su correspondiente social, ellas sostienen |a creacion esencial de la cultura: la
casa: pifia. Por su parte, los hombres parecieran estar vinculados al elemento movible o que
se desplaza: el viento: eii, pero que al mismo tiempo, hace posible el sustento matenial, o
mejor dicho, con su Aacer, el hombre sustenta y alienta a la familia en el plano humano,
asi como el viento (joutei) alienta al mundo en su plano cosmico.

Esta relacion es muy importante, pues, es en base a esta consideracion c¢dmo la
unidad basica de la sociedad (la familia nuclear) se organiza y funciona. Asi, toda la
normativa social, por asi decirlo, esta dirigida a mantener el sentido de esta relacion de
complementariedad cosmos-sociedad, mujeres-hombres, lo que garantiza la permanencia y

vigencia de la cultura v la sociedad en su conjunto.



Como hemos dicho, las mujeres comparten sus hijos varones, quienes se desplazan e
integran a las familias de sus esposas con quienes van a vivir. Al mismo tiempo, éstas
reciben los hijos varones de otras a través del matrimonio de sus propias hijas, lo que sin
duda constituye una compensacion en la complementariedad. Por la misma via, entre ambas
familias, que de esta manera cortan/comparten hombres, se establece de inmediato una
reJacion de alianza para la coordinacion de las labores de su experiencia vital, asi como
para enfrentar problemas, dificultades v necesidades de manera conjunta. Esta particular
forma de organizacion y funcionamiento secial, implica todo un sistema educativo en el
que varones y hembras son preparados rigurosamente por sus respectivos apapushi (t/os
maternos) y apapsil (tias maternas) en funcién de su formacién y comprension de 1o que
seran sus respectivos Aaceres conformadores de su wakuaipawa,

Durante este proceso, en el caso de los varones, tanto los apapishi como los
teinukan { mis cufiados), adquieren una relevancia muchas veces, incluse, por encima del
padre (tei). Esto es explicable por la coordinacion de las tareas entre las familias aliadas, en
los que se da el caso, que el padre realiza sus tareas en coordinacion con familias aliadas
diferentes, quedando el hijo en manos de sus tios maternos y de los esposos de sus
hermanas, sus cuflados. Serd con ellos con quienes aprenda a desplazarse en las aguas, a
conocer las artes de pesca y todo lo referente a lo que sera su mundo adulto. Este proceso
ocurre muy pronto en los varones, la mayoria de las veces, a los siete u ocho afios de edad,
tiempo en que va navegara y permanecera junto a los adultos todo el tiempo que dure la
pesca, la cual se puede extender por dias, dependiendo del tipo de captura y de las aguas

donde tenga lugar.
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El caso de las hembras puede ser especial, pues, si bien desde muy pequeiias
acompafian a su madre o abuela materna en el corte de Ia enea, su educacién mas rigurosa
se inicia con la primera menstruacién. En ese momento, se construye dentro de la casa de la
madre principal un espacio cerrado llamado palii, en el que permanecera la joven oculta a
los ojos de los hombres, su padre incluido, y recibiendo los cuidados v enseflanzas de su
abuela y tias maternas. Alli se fijara en una hamaca, sin tocar el piso, y cuando requiera
levantarse para bafiarse o hacer sus necesidades, lo hara sobre una piedra que se ha
colocado dentro del palu para tales propositos. El tiempo de permanencia en este encierro
no es preciso, depende de su aprendizaje, pero sobre todo, de su demostracion que
definitivamente, su nifiez ha muerto, y que su renacimiento como mujer se ha completado.

Como es posible apreciar, ambos procesos educativos estan conectados a las
representaciones simbolicas y sociales que hemos sefialado al principio de este aparte. Es
decir, la mujer es preparada para su condicion de elemento fijo y permanente, como imagen
de la tierra v de la casa, lo que dentro de lo que se considera como wakuaipawa, garantiza
la vigencia y la estabilidad de la cultura. Por su parte, el hombre es preparado para servir de
enlace en la coordinacién y la complementariedad, por lo que es conformado como el
viento: soplo que se desplaza, pero que en su hacer, hace seguro el sustento material de la
familia asi como la materializacion de la red coordinada de las alianzas entre familias.

Con todo esto, es posible comprender el hecho de que tei; teimishi y teinii no
corresponden estrictamente a la denominacion que los definiria como padre; esposo y
cufiado respectivamente, sino mas bien a una especie de corporeidad social del elemento al
que representan: el soplo, el viento, el aliento. De tal manera que una traduccion mucho

mas fiel a la cosmovision de la que se desprenden podria ser: mi aliento; mi otro alienio'y



mi aliento é[. A las que obliga la necesaria combinaciéon de su significacién social y
cosmica tal como son configurados en el pensamiento de la cultura.

Una nueva relacion podria terminar de aclarar o que pretendemos establecer. Si tei
es mi padre:mi aliento, la designacion complementaria no es otra que mmaama te, es decir,
mi madre/mi tierra. Sin embargo, como es posible apreciar, en el caso de! padre, el
pronombre t- aparece en posicion prefija lo que lo hace estar en funcion, digamos, activa, €s
decir, el sujeto que habla aparenta ser poseedor; mientras que por €l contrario, en el caso de
mmama te, el pronombre te (yo/mi) aparece al final de palabra; asi, lo que se nombra
(tierra’madre) se muestra como aquello que posee, o mejor, envuelve y contiene al
pronombre. Es que en efecto, para los afil la madre no soélo es la dadora de vida desde el
punto de vista fisico o bioldgico, sino que es su representacion en el mas amplio sentido,
pues, es representativa de todo aquello que expresa a la totalidad de la cultura, lo que se
manifiesta o resume en su mas importante creacion cultural: la casa. Sin embargo, la vida y
por ende la cultura, requieren del aliento cotidiano para su reproduccion y permanencia. En
este sentido, el padre ‘aliento representa y actia con su hacer, como €| complementario
fundamental en la reproduccion de la vida y de la cultura.

En este mismo sentido es posible relacionar los términos: teimishi-tammana
(esposo/esposa). Relacion en la que, para la mujer, teimishi representa ofro padre en el
sentido de proveedor de aliento en la reproduccion de la vida; mientras que para el hombre
tammana (mi tierra ella), representa la fijacion o anclaje que le corporiza y le da sentido a
su condicion de elemento movible o desplazable. Es decir, el hombre adquiere completud y
sentido, si vy sélo si, tiene una esposa con la que se materializa su aliento, adquiriendo

corporeidad en la conformacion de la familia, para la cual su hacer estara dedicado.



156

IIL.- Tercera Parte: El otro “hablar”: “cortar/compartir canto”.

Tal como habiamos indicado paginas atras, existe una segunda forma para significar el
acto de hablar y que en su momento sefialamos como: atareein kiite jouniikii. La
expresion completa puede literalmente traducirse como: yo-(no otro)’'cantar//-soplo aliento
sufriente’//-yo ella-/'emerge-"palabra. Ello por cuanto la misma se construye a partir de:
(1) atareein
a- / t-/ -aree- / -eii / -naa
atributivo/ pron. Pers. 1*. Yo/ cantar - soplo aliento ‘aspecto miiltiple
(2) kiite
kii / te
relator espacial de limite / Pron. Pers. 1% yo

(3) jouniiki
j- /-ou- /-niki
Pron. 3% No masc. ella’ verb. Emerger: sust. palabra
Como es posible apreciar claramente, se trata de todo un complejo enunciado, en el
que se conjugan diferentes estados o condiciones que le dan un caracter especial de
“habla”, convirtiéndola, sin duda, en un género secundario®' bien delimitado y definido; es
decir, se trata de una construccién en la que se conceptualiza, evidentemente, un discurso
especial y no cotidiano, aunque pudiera ser comun para la cultura. La construccion deja
claro, que se trata de una composicion, o mejor, de un arte de la composicién, pero que la
condicion de tal, viene dada tanto por condiciones propias de la construccion del discurso
(uso particular de la lengua o forma), pero asimismo, por condiciones externas al uso de la

lengua (contenidos, contexto), que se ponen de manifiesto en una relacion, digamos,

#! M. Bajtin 2003:250s,
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dialéctica, en la que se nos presentan los sujetos de la construccion sintactica. Igualmente,
por la presencia de una dinamica relacion de acciones en un contexto signado por lo
espacio/temporal que las conjuga; en otras palabras, por el contenido semantico del propio
discurso; es decir, aquello que se corta'comparte en el atareein kiite, corresponde a los
mensajes que asi expresados, buscan integrarse a la conciencia cultural del grupo, y que
remiten a la memoria colectiva, a la expresion simbélica de su cosmovision, en funcion de
la cohesion de la comunidad real en lo que constituye su cosmovivencia. Pero, debemos
explicar mucho mejor esto.

En primer lugar, tal como en el caso de tookoti jouniikii, ya descrito como acto de
habla en la cotidianidad, podemos observar la relacién entre dos tipos de sujetos, o mejor,
dos sujetos que llegan a diferenciarse por la condicion a que los somete el verbo; asi, el
primero de ellos (en el caso de tookoti), t- se nos presenta en la posicién de un sujeto
agente, quien ejecuta la accion de cortar compartir (-ookoto-), mientras que ¢l segundo, j-
(correspondiente a jouniikil), experimenta o vivencia el emerger (-ou-) cCOmMo un nuevo
sujeto (nuki), como palabra, cortada y compartida. Vale decir, el hablante ejecuta la accién
de cortar’compartir, sin embargo, ello solo se realiza en tanto que ella emerge (viva)
palabra.

Ahora bien, en el caso de atareein kiite jouniikii, la enorme diferencia se presenta en
que entre los dos sujetos t- y j- tenemos un nuevo —te que de alguna manera, anula la
condicion agencial del primer t-. Ello por cuanto, efectivamente, el sujeto t- (en atareein),
ejecuta la accion del “cantar” (-aree-); sin embargo, este sujeto no podria ejecutar este tipo
de corte, si es que no se encontrara sometido a la vivencia de kiite, por lo que la accién del

corte como canto coloca al mismo sujeto entre la accion y la vivencia, pudiéndose tratar,
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mas bien, de lo que Lenkersdorf llama voz acto-vivencial para la lengua tojolabal®. Especie
de construccion limite, en la que el sujeto parece constituirse en lo que en castellano
Ilamamos sujeto agente, o el que ejecuta una accion especialmente sobre un objeto; en este
caso, la accion de cantar. Luego, el sujeto que emerge (j-) es la palabra, en ese limite
cortada y compartida. Sin embargo, la condicién de agente solo es aparente, pues, en este
caso el sujeto estd sometido a un estado limite que lo convierte en sujeto vivencial en el
acto mismo, y es ese estado el que hace posible la eficacia de su corte de lengua. Se trata,
en fin, de un corte de lengua particular en el que el sujeto que habla o canta, expresa y
comparte contenidos de grande significacion para la cultura; por esta via, la idea con la que
define la accion intenta recoger al maximo las condiciones en que ha de producirse. Y esto
es asi, puesto que efectivamente, “Las lenguas son algo mds que meros sistemas de
transmision del pensamiento. Son las vestiduras invisibles que envuelven nuestro espiritu y
que dan una forma predeterminada a todas sus expresiones simbdlicas. Cuando la
expresion es de extraordinaria significacion, la llamamos literatura™.

Asi, se pone de manifiesto, una conciencia de la lengua y de las implicaciones de su
uso en la expresion de ciertos contenidos, los que obligan a una configuracion del discurso
atendiendo a verdaderas reglas de composicion, lo que sin lugar a dudas, convierte a esta
forma del habla, en un arte poético que posee precisas funciones, como las de conservar
conocimientos que transmiten o reflejan, no s6lo su vision del mundo, sino igualmente, dar
cuenta de los cambios culturales en una particular interpretacion historica de su devenir. Es

decir, “el fendmeno de la tradicién oral en las lenguas indigenas (en general, y de los afii

#2 C. Lenkersdorf 2002:185s.
# E. Sapir 1980:250
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en particular), no sélo supone informaciones histéricas, familiares, religiosas o miticas,
sino también una composicion ligada a ellas como algo mds que un vehiculo: como un
valor per se de su cultura y de su excelencia idiomatica™".

Esta forma del cortar lengua corresponde, pues, a una forma literaria propia de los
afu, que sefiala valores formales dentro de su oralidad, que ha tenido y ain tiene en la
actualidad, una importancia capital, no sélo en relacion con desarrollos estilisticos y usos
formales de la lengua, sino a valores esenciales de su cosmovision, la que se presenta,
digamos, poéticamente expuesta en sus cantos y narraciones, los que de por si, “poseen una
“composicion”, un arte combinatorio sin el cual seria imposible su transmision a lo largo
de las generaciones™, y que les permite sostener la memoria historica, los valores éticos,
los conocimientos y las normas de convivencia que hacen posible sostener su vision del
mundo. De alli que los afii diferencian claramente, lo que corresponde al cortar lengua
como equivalente de una conversacion subjetiva sobre el pasado o a recordar cualquier
evento, de lo que corresponde a cortar lengua como canto, pues, indudablemente, ésta
ultima supone, ademas del conocimiento de la tradicion, el dominio de los rasgos formales
que implica su composicion, los que por demas estan conectados con el caracter de la
informacién que expresan, ya sea ésta religiosa, cosmogonica o historica. Por lo que su
dominio y transmision permite la persistencia de la cosmovision de la cultura, en tanto que
practica de la cosmovivencia. Asi, y para concluir este aparte, coincidimos con

Montemayor cuando establece que, “La relacién entre ciertas zonas de resistencia cultural

* €. Montemayor 1999:9. Los paréntesis son nuestros.
¥ C. Montemayor 1998:11
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v el uso ritual de la lengua aun en comunidades donde el bilingiiismo se acrecienta es,

repito, uno de los casos preclaros en que el idioma representa la vida de los pueblos™

3.1.- atareein kKiite. Cortar compartir fluido

Abhora bien, la frase: atareein Kiite jouniikii, se presta para precisiones alin mayores que no

podemos dejar de lado, pues, son contentivas de la relacion entre esta forma de habla y la
cosmovision de la cultura. Asi, v en primer lugar, la presencia del verbo —aree- (cantar)
implica que en este particular uso de la lengua; o mejor, del proceso de construccion
verbal, el hablante se transforma, haciéndose mas un ejecurante especial, que hablante
comun de la misma. Podriamos decir que el dominio de esta forma de corte de lengua es el
que hace al hablante del afii propiamente dicho. Esto porque se entiende, que el acto de
cantar implica no solo el conocimiento del idioma en cuanto tal, sino al dominio de la
forma particular requerida por ese tipo de construccién, y asimismo, en cuanto a los
contenidos a expresar en esa especial forma discursiva.

En otras palabras, se requiere que el ejecutante domine aquello que constituye la
memoria, digamos, significativa de la cultura; los acontecimientos que se entienden
trascendentales, pero igualmente, la forma en que estos pueden asi, ser recordados y
expresados en forma de narracion cantada, y la que solo tiene lugar, como parte
fundamental de su cosmovivencia, en momentos muy particulares, esos, en los que de
alguna manera son revividos en la memoria y el decir del narrador; y a través de €1, en la de

la audiencia, pues, solo por la accion del canto (-aree-), la memoria, la historia y en

% C. Montemayor 1999:7
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definitiva, la cosmovision, emergen vivas (-ou-) hechas palabra (-niikii), de la boca del
ejecutante al oido y sobre todo, al corazon de quien le escucha.

Asi, el cortar'compartir lengua como cantar obliga entonces, al dominio por parte
del ejecutante de una métrica particular, a partir de la cual se construye la narracion. En
ella, generalmente una frase o una palabra sirve de marca para los cambios en las acciones
dentro de la trama de aquello que se narra, lo que pareciera estar relacionado ademas de un
recurso mnemotécnico del ejecurante, con la especificidad del género. Esto lo decimos, por
cuanto es posible narrar el orden del dia, lo ordinario o extraordinario de la cotidianidad y
no por ello la narracién se hace canto. O para decirlo con otras palabras, el cantar esta
sujeto en este punto, al conténido a narrar, por lo que el canto s6lo es imprescindible
cuando su contenido trata de memorias historicas, religiosas, miticas o en la manifestacion
de los sentimientos conectados a una particular forma del cortejo sexual y matrimonial, por
asi decirlo. Todo ello, como parte del ejercicio de su cosmovivencia y en correspondencia
con una cosmovision que le es propia.

Por otro lado, el —aree- como acto de habla o construccion discursiva de la lengua,
se encuentra sometido en la frase al rigor de varios términos que lo conducen
semanticamente, en cuanto a la intencionalidad y propésito del ejecutante, ademas de
imponerle una condicién fisica al cuerpo en el momento de la ejecucion. Nos referimos con
esto a la importante presencia y funcion de los términos: -eii y kii-, a los que nos
dedicaremos en detalle muy en breve. En todo caso, por los momentos nos conformamos
con decir, que éstos términos singulares en la lengua, y su presencia en el enunciado,
obligan al verbo -aree- al sentido significativo de un cortar/compartir lengua como

ejecucion o inferpretacion, mas que como uso comun de la misma.



162

Eso por una parte; por la otra, la presencia del sufijo aspectual relator de
multiplicidad: —naa, constituye sin duda, una marca de la forma en que ha de producirse tal
ejecucion o interpretacion del corte de lengua, pues, éste supone una especie de accion
continua, consecutiva y sobre todo, fluida, que obliga a un ritmo en el habla, y por
supuesto, a una musicalidad. Todo lo cual, en definitiva, es lo que hace posible, el paso del

habla al canto.

3.1.1.- -eii- : soplosaliento interior, social y césmico

Sin embargo, no todo estéa dicho a este respecto, pues, si permanecemos en la observacion
de la frase: atareein kiite, notamos que pareciera imposible separar el término —aree- (verbo
cantar) de su inmediato modificador y modificado —eii-. Ello por cuanto, ambos términos
se presentan implicados en el mismo acto de ejecucion o interpretacion de la lengua. Mas,
por si esto fuera poco, la doble implicacion se ve reforzada en su sentido significativo por
la frase-conjuncion inmediata: kiite. Asi, los dos términos colocan al sujeto ejecutante en
una posicion, digamos, limite, correspondiente a un contexto espacio/temporal que solo
puede ser entendida en los términos de la cosmovision que la genera y de la cosmovivencia
que la reproduce. De esta manera tenemos, pues, que tanto —eii- como kiite tienen
implicaciones profundas para una verdadera comprension y traduccion de la frase
completa: atareein kiite. Lo que de manera precisa, intentaremos abordar en este momento.
En primer lugar, debemos decir, que hasta ahora hemos estado traduciendo el
término —eii- como soplo/aliento, lo que indudablemente, esta referido a un costado de su

sentido total; en otras palabras, tal traduccién cubre muy bien lo que seria el sentido,
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digamos, incorporeo o inmaterial de su significacion. Mas, es una verdad, que ésta no es la
totalidad significativa que la para la cultura afii este término posee.

En efecto, —eil- puede igualmente traducirse de acuerdo a sus implicaciones
sociales. En este sentido corresponde a la designacion de padre, lo que pareciera tener que
ver con la funcién de sustentador material de la familia, o mejor dicho, el padre como
aliento material dentro de la cultura. Por esta via tenemos que “tei” puede a un tiempo ser
mi padre pero también mi aliento o mi soplo como expresion de la relacion de padre-hijo o
como expresion de vida o sustento individual, todo ello dependiendo del contexto o de la
intencionalidad del hablante. Pero, en todo caso, es claro que en su sentido material y social
tiene que ver con el hecho de que es el padre quien socialmente esta encargado de proveer
los bienes materiales de subsistencia. Asi, el padre (-eii-) es entendido como el aliento
material de la familia.

Por otro lado, esta relacion significativa entre soplo/aliento y la accion de sustento
material como funcion del padre al interior de las familias, pareciera estar igualmente
conectada a la relaciéon que en el mismo tono establecen los afit con el soplo del mundo:
joutei. Vale decir, el viento como elemento que alienta a los hombres de agua para poder
producir los bienes materiales de subsistencia, lo que hace despejando el espacio de la
lluvia y la tormenta, las que se entienden como negativas, pues, en efecto, no es posible
salir a pescar en tiempos de tormenta. De alli que, la aparicion de joutei (“viento™),
indudablemente, es entendida como benéfica por los afiu, en tanto que €l empuja con su
soplo/aliento las embarcaciones hacia las zonas de pesca o captura, o también,
enfrentandose a la tormenta, obligandola a desplazarse de sus lugares de habitacion,

alejando de ellos el peligro de los rayos y las centellas siempre temidos. De tal manera,
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pues, joutei (é/ emerge mu. soplo-aliento-padre), pudiéramos decir, es la manifestacion
sensible del gran padre del mundo, el que con su soplo aliento es el gran sustentador de los
hombres de agua; en fin, joutei se nos presenta como la metafora de Dios.

Sin embargo, y hablando con propiedad, -eii- se refiere a una especie de soplo vital,
y que muy bien pudiera traducirse como “espiritu vivo™ (muy a pesar del desprestigio que
¢ste término, al igual que el de “a/ma™ [a’in] ha sufrido por parte de la ciencia), aliento
invisible pero indudablemente presente, que permite o sostiene la vida del cuerpo, y que se
manifiesta, muy particularmente, a través de la palabra. Decimos que se trata de un
“espiritu vivo”, por cuanto su distanciamiento o separacion puede implicar la enfermedad y
hasta la muerte, momento éste, en que el “espiritu vivo™ (-eii-), inicia como nikii
(“sufriente™) su largo viaje hacia a’inmatualee (el lugar de los afi muertos). Asi, -eii-
(soplo aliento), se muestra como un hilo fluido que es capaz de conectar ambos estados: el
de la vida y el de la muerte.

Su principal enemigo: waunnii, posee su misma fluida naturaleza, pero con un
sentido total y radicalmente contrario y negativo. Waunnil es entonces, un soplo aliento que
enferma a los hombres, y cuando esto sucede, el sujeto (awayuwu, e/ enfermo), lo primero
que tiende a perder es la voluntad del habla. Como se recordara, waunnii es el término que
los afiti consideraron mas apropiado para identificar a los conquistadores que con su hacer
se mostraron como espiritus malignos que les esclavizaron y les condenaron al silencio.

Finalmente y en correspondencia con lo anterior, -eii- también esta relacionado con
el sentido significativo de “voz”, y a su través, con la palabra (niikil), y que en el momento
del atareein cumple el trascendental objetivo de vivificar la memoria. Ello es asi, porque:

“En efecto, en la voz la palabra se enuncia como recuerdo, memoria en accién de un
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contacto inicial en el origen de roda vida y cuya huella permanece en nosotros, como
simbolo de una promesa™. Se trata en fin de cuentas, y tal como sefiala el mismo autor:
“Cada silaba es soplo, con el ritmo del latido de la sangre; y la energia de ese soplo, con el
optimismo de la materia, convierte la pregunta en informacion, la memoria en profecia, y
disimula las marcas de lo que se ha perdido y que afecta irremediablemente al lenguaje y
al tiempo. Por eso, la voz es la palabra sin palabras, fino hilo vocal que nos une

fragilmente...”™®

3.1.2. Kii- : la experiencia del limite

Pero, por si todo lo anterior fuera poco, la presencia de la expresion kiite al interior de
nuestra frase, potencia el sentido significativo de la misma en una direccion que
pudiéramos considerar como “‘sagrada”. Ello por cuanto la expresion kiite se refiere a un
estado o condicion de limite en el que se coloca el sujeto “yo” (-te), al ubicarse en la
invisible linea de dos mundos en el momento de ejecutar el —aree-. Es decir, el ejecutante
logra su cometido de cortar/compartir el canto, en acuerdo a su estado de kiite, su posicion
espacio/temporal entre el mundo fisico material del presente y €l mundo no fisico, pero
igualmente sensible, del pasado.
Es por ello que kii- es la palabra que determina la condicion del sujeto en un limite
espacio/temporal, y que puede ser, por momentos, traducida como “sufriente” de aquel que
la experimenta; pero también, como estado “ideal” o “en su punto” del sujeto. Asi por

ejemplo, en el momento en que morimos (desprendimiento de —eii- de nuestro cuerpo

¥7p.Zunthor, 1991:14
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tocado por waunnil), pasamos al estado de nikii outikai (é/ muerto sufriente), o asimismo,
en el momento en que revivimos el pasado a través del canto: atareein kiite. Y esto es asi,
porque se supone que en el momento en que se canta la memoria, se produce una
vinculacion con el mundo de los muertos, aquellos que han perdido la condicion del habla y
por lo que en la vida cotidiana esta prohibido nombrar. Por eso, todo difunto es nikii (é/
sufriente), y ni siquiera sus familiares mas cercanos (madre, padre, hermanas o hermanos)
vuelven a mencionar su nombre, pues, se supone que al hacerlo, e/ sufriente (que esta vivo),
puede llegar a interrumpir su viaje hacia a’inmatualee y regresar a casa, enfermando a todos
con su soplo (-eii-).

Asi, el canto o cortar fluido, hace posible reducir las consecuencias de revivir los
muertos, pues, en el canto, e/ sufriente no es otro que “yo” (-te); es decir, el sujeto que
canta. De tal manera que, quien ejecuta el canto debe poseer la cualidad de poder
permanecer en el limite espacio/temporal que designa kii-. En el acto del canto, e/
ejecutante asume la condicion de sufriente, despojando asi a los muertos (personajes de la
narracion) de la escucha, por lo que por esta via pudiéramos decir, que el momento de la
narracion toma la condicion mas profunda y significativa de lo que conocemos como
ficcion. Ello por cuanto, para los aiiii, el momento del canto es absolutamente real; es decir,
se trata de la revivificacion y revitalizacion del pasado a través del soplo/aliento cantado
(areeii). De tal forma que todo: espacio, tiempo y hecho narrado, cobra vida en la memoria
del auditorio sin llegar a detener a los sufientes nombrados en el canto, en su inexorable

viaje al espacio/tiempo al que ya pertenecen.

* ibidem, 1991:15
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Queda claro entonces, que la accion del canto no es labor comiin; es decir, solo la
¢jecutan aquellos, y particularmente aquellas, que se han preparado para ello, pues, su
ejecucion requiere de: a) el dominio de la lengua en sus mas profundas implicaciones
configuradoras; b) dominio de la forma o arte de_composicién del cantar, es decir,
conocimiento y control sobre el género; y c): conocimiento de la memoria, de los
acontecimientos historicos y trascendentales de la cultura.

Finalmente es importante decir también, que el cantor o ejecutante no soélo
reproduce de manera fidedigna lo que constituye la memoria, sino que debe ser parte de su
arte, la posibilidad de introducir cambios digamos, formales, ello en atencion, tanto a la
demostracion de su capacidad artistica y creativa, como en funcién de mantener la atencién
de su auditorio. Eso por un lado; por el otro, tal capacidad inventiva o creativa también
dependera del tipo de narracion que ejecute, pues, muy bien puede tratarse de una narracion
cuyo contenido corresponde a tramas vinculadas a los origenes mismos de la cultura
(Cantos Cosmogonicos), como de relatos de acontecimientos historicos o en los que se
registran cambios fundamentales para la cultura (Canto de la Historia). En ambas, las
posibilidades de invencion se ve limitada al apego de lo que se narra. Pero muy bien
pueden ser narraciones para divertimento (Canro de lo cotidiano), en los que la estructura
del canto se flexibiliza al punto de permitir la improvisacion del ejecutante. En fin, y como
vemos, se trata de tipos de narraciones dentro del mismo género, pero en las que se exige al
ejecutante, las condiciones que anteriormente hemos sefialado: dominio de la lengua;

dominio del género y conocimiento de la memoria.
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3.2.- atareein kiite jounuki: Canto de uno. Canto de todos.

El hecho cierto de que la ejecucion del canto obligue a un conocimiento y dominios
singulares, no implica en modo alguno que la actividad se individualice en cuanto al
contenido expresado por el cantor. Vale decir, muy a pesar del reconocimiento social que el
cantor o cortador de lengua posee dentro de la comunidad, es claro para la cultura que
aquello que €l sabe narrar con su soplo aliento fluido, es o forma parte del conjunto de la
cultura y, por lo tanto, perteneciente a todos por igual y sin autoria determinada.

Esto lo decimos no sélo en lo que se refiere a los cantos que hemos denominado
como Cosmogonicos e Histéricos, cuyo contenido, evidentemente, corresponde a la
memoria colectiva, a creaciones sociales de larga duracién o, por qué no decirlo, a la
mitologia del grupo, las que constituyen representaciones singulares de su tradicion oral;
sino que igualmente nos referimos a aquellas que resultan de la improvisacion de un cantor
singular en un momento y caso determinado (Cantos de la Cotidianidad).

Esta condicion social de los cantos pareciera estar conectada al hecho de que ellos
constituyen una forma o género particular de la lengua. Lo que sin lugar a dudas, tiene que
ver con la idea de wakuaipawa. Es decir, una de las maneras en que wakuaipawa como idea
central de la cosmovision aii se manifiesta en la cosmovivencia es precisamente, a través
del —aree-: el canto. Tal hecho hace que el canto, resultado de un dominio individual, se
convierta en un hecho y un producto social, colectivo, en tanto expresién de una misma

visién del mundo cortada’compartida, y de un mismo destino.
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En este sentido, llama la atencion que una forma de canto, de evidente origen
europeo como la décima®’, fuera asumida por los afiit como elemento que en la actualidad
los identifica en el contexto de la cultura nacional, pero interiormente, como algo que se
asume como parte de wakuaipawa; sin embargo, es reconocido, que el ejercicio de este
genero particular si provoca la condicion de autoria individual en quienes lo ejecutan. De
alguna manera, la décima, como arte vinculado a la escritura y por tanto, a la autoria
individual, tiende a reproducir en la cultura afiii esta misma autoria, aunque la mayoria de
los decimistas pertenecientes a esta cultura, lo hacen oralmente, es decir, de memoria.

En efecto, el canto en el género de décima es particularizado por la comunidad en
aquellos que lo ejercen, lo que. puede ser considerado como elemento de prestigio, en tanto
que éstos han hecho posible, una especie de reescritura de la historia de la cultura a partir
del mismo. Sin embargo, hay casos en que su funcion social se sobre impone a la creacion
individual en virtud del mantenimiento de elementos culturales considerados como
esenciales para el grupo. Expliquemos mejor esto con un ejemplo comun:

Un aspecto esencial del cortejo sexual o matrimonial lo constituye sin duda, la
habilidad o condicion del hombre en producir un canto especialmente dedicado a la mujer
deseada como pareja. Es decir, el hombre debe ser capaz de crear un canto particularmente
dirigido y comprendido, inicamente, por la pareja deseada. Con anterioridad, este canto
particular debia hacerse utilizando la llamada trompa, instrumento musical metalico que
utiliza la cavidad bucal como caja de resonancia. Por tanto, el mensaje verbal enviado se

presentaba practicamente cifrado dentro de la melodia entonada instrumentalmente por el

* También conocida como Décima de Espinel. Género que se estructura mediante 10 estrofas de 10 versos
octosilabos cada uno, y a través del cual se cuenta una historia. Los afii son bien conocidos como
conocedores del mismo por la poblacion criolla en general.
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pretendiente, por lo que se hacia literalmente ininteligible para la mayoria de quienes le
escuchaban.

En la actualidad, el mensaje sonoro de la trompa ha sido reemplazado por la
obligatoriedad de composicion de una /etra en décima por parte del pretendiente, la que
debe ser cantada en dedicacion a la pretendida, en una especie de serenata en la que el
pretendiente se hace acomparfiar por sus tios maternos, en sefial de sus sanos y justos
propositos. La exactitud y belleza en la construccion de esta décima hablara, en parte, de las
cualidades del pretendiente en funcion de su aceptacion por parte de la pretendida y sus
familiares. Ahora bien, justo es decir, que la mayoria de las veces, los pretendientes para la
creacion de esta décima han de valerse de los conocedores del género, quienes han de ser
fundamentalmente parientes del mismo, para que de esta manera, la prueba sea considerada
pertinente por parte de la familia de la pretendida.

En todo caso es evidente, que el nuevo género de canto ha sido incorporado en
acuerdo a la cosmovivencia de la cultura, de manera tal, que aun siendo en castellano y
resultado de una creacion y composicion individual, su incorporacion se da en términos de
la obligatoriedad de que su sentido esté dirigido a intereses familiares, sociales y
comunitarios, los que le someten a su colectivizacion en justa correspondencia con la
cosmovision del grupo.

De esta forma, tanto los cantos tradicionales como corfe de lengua como el canto de
décimas constituyen hoy dia, una de las principales manifestaciones de lo que se considera
wakuaipawa o hacer de la cultura. Sin embargo, son bien claras para los afit, las diferencias
entre ambos tipos de canto. Asi, el canto tradicional como expresion originaria es reservado

en su ejecucion para aquellos momentos y rituales correspondientes a la memoria, digamos,
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propia y que se resguarda de cualquier intervenciéon. Es por ello que, por ejemplo, para el
tiempo de construccion de una nueva casa se corta comparte el Canto de la casa; para los
tiempos de tormenta se corta comparte el Canto del rayo y el trueno; para el tiempo de la
primera menstruacion de las jovenes se corta comparte el Canto del Murciélago, para el
tiempo en que aparecen los patos silvestres en las inmediaciones de la laguna, se invocara
el Canto del Ta’tii (abuelito), y asi, el tiempo es dividido segun los hechos que acontecen
con regularidad, y a cada tiempo y hecho corresponde un canto que pareciera cumplir el
papel de consustanciar el tiempo del mundo con el tiempo de los hombres.

Por su parte, el canto de décima, correspondiente al periodo de intervencion de la
cultura, expresa mas bien el proceso de reconfiguracion del mundo a que la cultura se ve
obligada en funcién de mantener su propia cosmovision. Vale decir, la ejecucion del canto
de décima es parte fundamental en algunas celebraciones religiosas (la fiesta a Santa Lucia
por mencionar una), en las que el catolicismo estd fuertemente presente. De alli que el
canto de décima es correspondiente a los nuevos elementos religiosos. Mas, en lo que
respecta a celebraciones propias, no es posible el uso del nuevo canto; muy por el contrario,
es rechazado por impropio. De igual forma, las celebraciones religiosas con canto de
décima, no son coincidentes con los tiempos marcados por el canto tradicional o corte de
lengua. De tal manera que durante todo el afio, ya sea en el tiempo originario con el canto
tradicional o corte de lengua, como en el tiempo “cristiano” con el canto de décima, los aiii
estan cantando, en una permanente celebracion a la vida.

Para concluir, debemos decir, que nuestra primera intencion era adentrarnos en cada
uno de los textos del canto tradicional, algunos de los cuales mencionamos lineas atrds. Y

aun hubiésemos querido hacer una relacion mas detallada entre canto tradicional y canto de
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décima como parte del proceso de transformacion cultural dentro de la misma cosmovision.
Sin embargo, ello no es posible en primer lugar, porque tal como sefialamos, los cantos
cubren la casi totalidad de situaciones de cosmovivencia. De tal manera, que un examen
minucioso de este tipo implicaria en si, una nueva tesis, pero indudablemente, un estudio de
esta naturaleza queda pendiente. En segundo lugar y en relacion con lo anterior, estamos
conscientes de los limites formales de toda tesis de grado y que su observacion pone coto a
lo que fuera nuestra primera ambicion.

No obstante, consideramos que el examen detallado de uno de los textos mas
significativos para la cultura, pudiera servirnos al propésito de demostrar la presencia y
vigencia de su cosmovision, tejida en una trama narrativa singularmente interpretada en una
de sus formas de uso de la lengua. Es por ello que, solo atenderemos en cuanto a anlisis, al
que consideramos el texto de tradicion oral por excelencia entre los afiti, aquel que da
cuenta de su creacion cultural méas importante y que define su existencia en el agua y la

perseverancia en su vision del mundo: la casa.
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3.2.1. Areei jallakarii: Canto de la Casa.

I : sta es la historia™.

tenia donde vivir, la tierra estaba desolada y todos sufrian las

“En los comienzos, la “gente de antes” (paraafiunkan), no

inclemencias del sol, el viento, la lluvia; los elementos en fin, eran el
agobio de los hombres. Asi, las inmensidades eran el pesar del
hombre: Tierra desolada y mar infinito. EI hombre alli, en medio de
su abandono, no tenia salida. Hasta que ~ un joven, el primero de

su familia, el primogénito (apariakai), decidio penetrar una
de esas dos  inmensidades: el agua.

Aventurdndose en el mar, apaiiakai, estuvo bogando por
varios dias sin encontrar ningun lugar. Derrotado, decidio regresar
al lugar donde todos esperaban sus noticias. En el retorno, recogio
un tallo que flotaba en las  aguas y con él, llegé donde sus padres,
quienes, al verlo, se sintieron defraudados. Apafiakai, alargé de su
mano, triste, el tallo misterioso, que fue a clavarse en la  orilla  de
la playa y en un dia y una noche dio lugar a un frondoso drbol, que

sirvié de hogar a los antiguos desde entonces”.

Lo primero que debemos ratificar es que se trata de un hecho reconocido el que la
estabilidad y desarrollo cultural de un grupo esté determinado en buena parte, por el
desarrollo de una tecnoeconomia acorde a un conjunto de factores ambientales propios del

espacio que ocupan. Ello por cuanto, la busqueda de la alimentacion y la manera de

* Version narrada de Alberto Sanchez (+ 1996) apaiakai de los Sanchez de Puerto Cuervito. La version
cantada y bilingle se presenta al final como anexo.
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producirla (el trabajo), son condicionantes en el proceso cultural de los grupos humanos, y
muy particularmente, en los grupos indigenas suramericanos.

En este sentido, es altamente significativo el hecho presente en el relato, segin el
cual, unas condiciones de vida inhospitas, impulsan al surgimiento del héroe en la busqueda
de un lugar habitable, vivible. En su viaje, éste, mas que realizar un hallazgo parece ser el
receptor de un don: el drbol de la vida, otorgado por las aguas, que asi se convierten en las
grandes benefactoras o dadoras de vida a los hombres; es decir, se convierten en la gran
madre de los hombres de agua.

Ahora bien, el arbol que magicamente crece en las orillas de la playa desolada, no es
otro que el mangle (inkii kunun maanglakarii), porque en efecto, toda la cuenca del lago,
alrededor de sus deltas, lagunas y rios, esta habitado por espesos bosques de mangles de
diferentes variedades y especies, y que milenariamente han servido y constituyen, un
verdadero soporte de los afill, tanto desde el punto de vista material como espiritual, tal
como el canto lo expresa.

El ecosistema manglar es realmente singular, representando una de las fuentes de
vida mas importantes para el mar. A su alrededor se acoplan, muchas veces, y este es el
caso de la laguna de Sinamaica, otros ecosistemas que brindan una extraordinaria capacidad
de sustento y supervivencia a las poblaciones humanas, De esta manera: la enea, la majagua
(hibiscus tiliaceus), se acoplan junto a otros helechos, gramineas, leguminosas como la

java, y otras algas, formando conjunto con una innumerable cantidad de especies animales,



175

tanto reptiles, peces, crusticeos y aves las que no hay duda, han sido siempre principales
fuentes de alimento para la poblacion afia”'

Queda claro entonces las inmensas posibilidades matenales que el ecosistema
manglar-laguna ofrece a los afil para establecer su habitat y su forma de vida. Mas aun, es
totalmente explicable que su canto de origen esté relacionado al nacimiento del manglar y a
su presencia en el agua. Asi, la posibilidad de vida es otorgada por el agua. Don que se
concentra en el tallo-simiente de un arbol acuatico: el mangle, que a su vez, contiene o
permite la vida a una fauna acuatica, aérea y silvestre, que son el sustento de la comunidad,
convirtiéndose desde entonces, el arbol, en la casa, el hogar de los afit.

Esta especie de determinismo ecoldgico en la construccion del canto de origen de la
casa aiiil y de su civilizacion, pudiera quedar aun mas claro si lo relacionamos con una
version acerca del origen de los wayuu (grupo también Arawak, y con quienes los afil
comparten el territorio de la peninsula de la Guajira venezolana). Asi, la version del origen
de los wayuu dice que “el guajiro ha pensado que existié la gran madre: la noche, y el
gran padre: la claridad del cielo. Este tuvo dos hijos gemelos: el sol y la luna. La gran
madre también tuvo sus dos hijos gemelos: la tierra y el mar, el sol fecunda el mar, el hijo
del mar (juya), fecunda la tierra, de la cual surgen todas las generaciones. e

Aqui es posible destacar varios elementos importantes. En primer término, para
ambos grupos el agua cumple un papel trascendental. Para los afii, las aguas sellan el

espacio en ¢l cual la comunidad esta destinada a vivir. Se trata de la contraposicion abismal

?! “Importancia del Manglar para la Region Zuliana”. Ministerio del Ambiente y de los Recursos Naturales
Renovables. Febrero 28 de 1980. Serie Informes Técnicos.

%2 Paz [puana, Ramén: Version recogida por Humberto Marquez en: Tres Versiones del Origen de los
Guajiros. Ponencia presentada en el I Simposio de Literatura Zuliana. P.2.
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entre la inmensidad de las aguas y la desolacion de la tierra, en un tiempo que se
muestra caético, lo que se convierte en motivacion del surgimiento del héroe cultural, a
quien el agua otorga el elemento que hara posible la vida del grupo luego de la
transformacion del tallo-simiente en arbol de vida.

Para los wayuu, en cambio, el mar (las aguas) pare a quien va a convertirse en padre
de las futuras generaciones humanas paridas por la tierra. De esta manera, si para los afiu la
madre directa y portadora de civilizacion es la inmensidad de las aguas; para los wayuu, esa
misma inmensidad s6lo guardaria relacion con las generaciones humanas, en cuanto que es
la que da a luz a quien sera su futuro padre: Juya, el agua celestial.

En segundo lugar hay de hecho, una diferenciacion entre las aguas primordiales.
Una esta en relacién directa con el hombre y le otorga la vida. La otra estd en una relacion
de verticalidad y es portadora de vida, s6lo luego de su ascenso y conversion en lluvia. Este
dato nos parece realmente importante, por cuanto nos permite orientar las diferencias
cosmogonicas entre ambos grupos y definir con mayor claridad las particularidades de la
cosmovision afiu.

En tercer lugar, en ambos grupos el peso cosmogonico esta situado en el lado de la
madre, cuestion que tendra un peso fundamental en la organizacion social de su
cosmovivencia y que se ve corroborada en los diversos estudios etnograficos acerca de los
mismos. Sin embargo, la madre para los afi es el agua del mar, el agua celeste en todo
caso, es nociva para la comunidad. A la inversa, los wayuu entienden que Juya (é/ lluvia),
es el padre engendrador de Mma: la tierra madre. De igual manera, se destaca en ambos

grupos la nocion masculina de la lluvia. Solo que para los afiu, tanto su origen como sus
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acciones constituyen la presencia y restitucion del caos del principio; mientras que para los
wayuu, juya es un dios, y como todo dios, es portador de la vida y de la muerte.

Es evidente entonces, la separacion entre las culturas y sus respectivas visiones en
su relacion particular con los elementos de la naturaleza, con su habitat. De alli que
pensemos que a “estas diferencias ambientales parecen haber correspondido grosso modo
diferencias culturales, no por causa de ningun determinismo geogrdfico, sino mas bien por
la progresiva adaptacion de los diversos grupos indigenas prehispdnicos, a un
determinado conjunto de factores ambientales™.”

En definitiva, para los afit el agua de abajo es dadora de vida, es madre; mientras
que el agua de arriba o agua celeste, por su vinculacion al rayo y el trueno es de cierto
peligrosa, hasta mortal, y su presencia restituye los tiempos del origen y la no civilizacion
en tanto que impide el ejercicio de su hacer fundamental: la pesca. Para los wayuu es
totalmente a la inversa, es la tierra quien otorga la vida a su comunidad y el agua de abajo y
los que de ella viven, son considerados indignos.

Pero ademas, el relato afia dice que:

“todos vinieron a ver el drbol, y notaron, que el follaje era como la
cumbrera del cielo, y dejaba un gran espacio en su interior. Entonces

entraron, y vieron coémo dentro del drbol habian muchos animales que

se dejaban comer”.

La presencia de un arbol césmico que guarda en su interior toda el agua del mundo
y todos los peces del mundo y del cual, todos los hombres viven, es atestiguado por
diversas culturas indigenas americanas. En efecto, para los aiiu, el manglar se constituye en
ese arbol cosmico, centro alrededor del cual se construye la cosmovision y el proceso

civilizatorio de la cultura a través del trabajo manifiesto en el cortar'compartir que define
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la forma de vida de la comunidad. Pero, méas que una definicion material, que lo es sin
duda, constituye una importante definicion espiritual y sobre todo, ética, en cuanto la
valoracion horizontal de la existencia en su relacion con los otros sujetos del mundo. El
relato culmina diciendo que, luego del nacimiento del arbol y de las posibilidades
alimenticias que brindaba, los afiu, lo habitaron para siempre, “como eternos”. Asi, es
totalmente comprensible la forma en que aparece construida la trama del canto, dado que
efectivamente, el mangle colorado (4vicinia Nitida Jacg.), por ejemplo:

“se distingue por el complicado entrelazamiento de sus raices, las cuales quedan
en su parte superior fuera del agua y, de esta manera, el aire puro puede penetrar a través
de los poros o lenticulos”... "Tal vez fueron las raices aéreas de los manglares las que
inspiraron a los grupos humanos que se han asentado a sus alrededores, la construccion
de viviendas palafiticas dentro del agua, ya que sus raices recuerdan a los horcones sobre

los cuales descansan los palafitos.”

Debemos agregar a la corroborada intuicion de la arquedloga, que el palafito no solo
es la imagen del arbol, sino que es el arbol. Es decir, su confeccion se hace a partir del arbol
y de los otros ecosistemas con él acoplados. Se produce de esta manera, una unidad
indisoluble y perenne entre el hombre, el cosmos y la naturaleza, pues, ;qué es el palafito,
sino una reproduccion humana del manglar? Se trata de la configuracion humana del hacer
del mundo. Configuracion que se expresa en los mismos términos, pues, segun esta
cosmovision es imposible la separacién de la representacion en sus elementos individuales,

sino por el contrario, a la intuicion presente en el pensamiento afit y de su oralidad, le esta

? M. Sanoja, 1970:29
? 1. Quintero Weir, 1999:10
** E. Wagner, 1980:12
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dada una sola totalidad indivisible, ya que todo puede derivarse de todo, porque todo esta
conectado con todo, pues todo vive, tanto en el tiempo como en el espacio.

Asi, los pilares fundamentales de la casa, su estructura y pisos, son brazos de
mangle entrelazados, fuertemente trabajados; mientras que las paredes que lo recubren y el
cielo de su techo es un vigoroso y resistente tejido de enea y majagua que respira, tal como

se presenta a la percepcion el tejido del ecosistema en su estado natural.

Se nos presenta el canto como la construccion narrativa en la que se condensa un
tiempo incalculable de observacion y de hacer con el mundo. Pues, seria obtuso no ver en
el palafito el tiempo de célculo y configuracién abstracta, que sélo puede obtenerse como
proceso creador en el hacer. El relato, en todo caso, lo que hace es sintetizar el proceso,
dejando sentado que todo ha de encajar en su lugar. La creacién es en el pensamiento afit,
un proceso en el que la precision del lugar de cada cosa es por un lado, el resultado de la
vision practica que lo impulsa, la solucién a una necesidad trascendental; pero por el otro,
es la manifestacién de la esencia de su vision del mundo, y en la que suprimir cualquiera de

los elementos romperia la armonia. Hablando con propiedad, la aparicion en el relato del
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arbol-casa, hace posible la organizacion del mundo; es decir, de la cosmovision y su
cosmovivencia.

Por otro lado, es apafiakai el personaje central que decide buscar otro lugar. Esto
como hemos visto, tiene una profunda significacion en el orden social. Es €l quien recibe de
las aguas la semilla del arbol. Pero ademas, literalmente el corte de lengua dice:

“ntunacha napti nauri™ “el ramito se extendié de su mano, volé”

De tal manera, que se trata méas bien de un desprendimiento desde la mano del
apafiakai mediante el cual el tallo-simiente da origen al orden del mundo: la casa. Sin
embargo, este hecho pudiéramos interpretarlo desde dos perspectivas.

Una primera la constituye la valoracion religiosa del espacio, “es decir, ante todo de
la vivienda y de la aldea. Una existencia sedentaria organiza el “mundo” de una manera
muy diferente de como lo hace la vida nomada™. Lo que nos lleva a establecer otra
sustancial diferencia entre los afii v los wayuu, que nos interesa destacar en funcion de
consolidar la vision de la cultura afii y su pensamiento expresado en sus construcciones
narrativas.

En este sentido, ciertamente los datos historicos sefialan que a la hora del
“descubrimiento” y la conquista, y posiblemente, en tiempos precolombinos, los afii
habitaron también la costa maritima, la orilla occidental del lago de Maracaibo y las
margenes de los rios meridionales de Sinamaica como el rio Limon’’. Siendo asi, se pone
de manifiesto, por un lado, la antigiiedad de la que da cuenta el texto mismo, pues, éste

remite a tiempos inmemoriales en los que se sucedid el proceso de transformacion del

% M. Eliade, 1978:59
" E. Wagner, 1980:18
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grupo al sedentarismo; y por el otro, a su separacion definitiva del grupo filial con quien
comparte territorio. Es dificil, por no decir imposible, determinar la fecha mas o menos
probable acerca de esta ruptura. Johannes Wilbert (1959) ha dicho que Swadesh, en base a
calculos léxico-estadisticos, plantea que hubo una separacion hace unos 2.000 afios antes de
Cristo. Para Esteban Emilio Mosonyi®™, la fecha parece ser mas reciente. Lo importante de
todo esto es que podemos pensar que el canto expone, no solo una especial manera de
explicar una presencia, sino el origen de la comunidad, social y culturalmente hablando. Al
mismo tiempo, pudiéramos decir, que tal origen se produce en contraposicion de la estrecha
relacion que siempre ha existido entre ambos grupos. El uno, definido como grupo que vive
en un espacio intermedio entre el agua, la tierra y el aire, definiendo asi su inmovilidad, su
sedentarismo. El otro, eminentemente teltrico y sujeto al movimiento de las lluvias (Juya),
se desplaza, en un espacio restringido.

Por otro lado el arbol-casa que vive en el agua, presenta un extraordinario equilibrio
que brinda una condicion estable y de comunion entre los sujetos del mundo, los hombres
incluidos. De alli que tal equilibrio presente en el canto, sea la indicacion de la estabilidad
alcanzada por la cultura, la que en definitiva hace posible la vida. Asi, “de forma mds o
menos manifiesta, la vivienda es considerada una imago mundi™*

Ese mismo simbolismo podemos atestiguarlo en otras culturas. Por ejemplo, entre
los bari de la Sierra de Perija encontramos un relato acerca de la necesidad del orden
interior de la casa en funcién del orden césmico y social. Asi, nos relataba en una

oportunidad Manuel Arostomba, bari de la comunidad Bagkubari:

% Mosonyi, E.E.: Comunicacion Personal
* M. Eliade, 1978.59
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“En una oportunidad vivian en un suagkaég varias familias aliadas. Dos jévenes
primos por via paterna se enamoraron y la comunidad aprobo esas relaciones, que a los
ojos de Sabagseba, estaban prohibidas. Los jévenes se unieron, pero en la noche de la
boda, la tierra (igta), se abrié para tragarse el suagkaég entero. En el lugar, solo quedo
una laguna hedionda, donde no habitan jamds los peces. Los bari que alli murieron, se

transformaron en animales, esos que conocemos como “piro piro" y que por eso nosotros

no comemos"™'™

Las diferencias de nuestro canto con el relato bari son evidentes. Sin embargo, su
relacion nos permite destacar algunos aspectos importantes. Como es de apreciar, la accién
en la trama del texto bari se produce en relacion inversa al texto afii. En el caso bari, el
tiempo de la narracion indica la existencia de un orden social. La presencia del suagkaég'”',
en el que habitan las familias aliadas bajo rigidas prescripciones sociales, nos remite a un
tiempo, digamos, cultural, de una civilizacion en pleno funcionamiento. El segundo
momento del relato es la accion de los jovenes primos paternos; accion que es secundada
por el resto del colectivo y que se refiere a una relacion considerada incestuosa por la
divinidad. Rotas las prescripciones, la tercera y altima accion es la disolucion de la casa. La
tierra es la encargada de ejecutar la accion desintegradora, dejando en el lugar de la casa
colectiva, una laguna fétida, sin vida, o donde no es posible la vida; mientras que sus
habitantes, en un proceso de regresion a la naturaleza, son convertidos en animales.

En fin, la casa como centro del mundo y expresion de la cosmovisién, sostiene y es

sostenida por un orden, una cosmovivencia, que no puede ser violada, a riesgo de atraer lo

'% Shi’bari. Coleccion de relatos bari en preparacion.
1% Casa colectiva o comunidad propiamente dicha entre los bari.
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negativo para la comunidad. De alli que, una vez creada la casa, ésta se convierte en “un

»2102

lugar consagrado por los ritos™ " | y por supuesto, en “la unidad humana fundamental: sus

ritos de entrada, su forma, la disposicion de las familias y sus relaciones reciprocas

forman un todo™®

. Asi, pues, si para los afii la casa es en cierto modo, otorgada por el
agua como respuesta a la accion del apafiakai; en el relato bari la casa es quitada o
desaparecida por la tierra, como respuesta a la violacién de una prescripcion social, y en su
lugar, sélo queda agua mala o donde es imposible la vida.

Por su parte, en el canto afi, la tierra es improductiva hasta que se produce la
accion del agua, otorgando la semilla de la naturaleza con la que el hombre, en alianza con
ella, construira la civilizacion y la cultura. Por el contrario, en el relato bari, la accion del
hombre violenta la naturaleza (relacion incestuosa), provocando la ruptura del equilibrio y

por tanto, su alianza con la naturaleza, lo que se simboliza con la casa tragada por la tierra,

el agua improductiva y la transformacion animal de los hombres.

De esta forma queda claro, que la aparicion o desaparicién de la casa implica
sustancialmente, la aparicion o desaparicion del orden social que se concentra y se expresa

en ella, y a través del cual se manifiesta permanentemente la alianza de haceres de los

192 M. Eliade, 1978:59
193 R Jaulin, 1973:77
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hombres y el mundo, tal como ambas narraciones lo esta indicando. Ello en tanto que, tal
como sefiala Jaulin, “toda civilizacién es en alianza con el universo. El universo no es
nunca un conjunto inmutable y dado, es lo que el hombre hace de él por ese acto de
alianza; ese acto estd dotado de una libertad “relativa”"”, el hombre no “hace” el universo
a su antojo, el mdas alld o el mas aca del hombre, es decir, las exigencias en las que el sery
el medio se encuentran, condicionan la inteligencia y la disposicion humana del mundo™™
Ciertamente, la construccion de la casa no es solo la representacion inequivoca de la
alianza de los afiu con el universo, la que impulsa su accion cultural, sino que constituye el
soporte de todo su esfuerzo creador posterior. Es decir, no hay existencia creadora sin el
espacio que se concentra en la casa, simbolo de la alianza y espacio desde el cual acciona la
creacion colectiva. Por esta via, no puede ser considerada fortuita la presencia del personaje
que tendra a su cargo la vigilancia del orden interior de la casa. Para el caso bari, el
encargado, o los encargados, de esta importantisima tarea, son los llamados fiatubay, que

segtin Jaulin, parece ser el titulo mas elevado entre lo bari.

Na / tubay
Sust. “Sol” | ni(pron. Pers. 2da pers. Sing).

La condicién de sol del fiatubay no s6lo esta referida a las responsabilidades que
posee y ejecuta en el seno de la comunidad (debe ser capaz de iluminar en la toma de
decisiones colectivas y ser cabal en su cumplimiento), sino que efectivamente, se constituye
en el representante de la comunidad ante la alianza con el universo. Es el sol de casa. De
igual forma, y tal como sefialaramos capitulos atras, el apafiakai afit vigila el orden interno

de la casa, sus consejos son respetados y esperados por el resto de la familia. Asimismo, la

"R Jaulin. 1973:19
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construccion de una nueva casa estara bajo su estricta vigilancia; no sélo en cuanto a su
arquitectura y construccion, sino en cuanto al lugar, al espacio que la nueva casa va a
ocupar en relacion al resto de las casas de la familia.

Ahora bien, todo lo que hasta aqui hemos expuesto ha sido un intento por soportar
lo que consideramos el fundamento material de la cosmovision afit: la casa-arbol que vive
en el agua. Su persistencia ha implicado de una u otra forma, la persistencia de la cultura,
aln y a pesar, del proceso descivilizatorio y etnocida al que ha estado sometida. De hecho,
el palafito persiste, persistiendo en consecuencia, el orden socio-cultural o cosmovivencia
a ¢l asociado.

En este sentido, observemos con atencion que el canto no nos hace referencia en
ningin momento, al proceso de construccion de la percepcion de la casa. Es decir, se trata
de un cambio de los que Ricoeur denomina de “/arge tiempo™, por lo que la narracion no
puede extenderse en su enunciacion y por el contrario tiende a resumir mediante el recurso
narrativo de la figuracién magica. Pero, ciertamente y hablando con propiedad, arribar a la
confeccion de la casa a partir de la imagen del manglar y su ecosistema, debi6 requerir de
un proceso de conocimiento previo, pues, “se podria inferir que las especies animales y
vegetales no son conocidas mds que porque son itiles, sino que se las declara itiles o
interesantes porque primero se las conoce™'”. En otras palabras, el resultado: el palafito, es
la configuracion concreta de formulaciones que corresponden a un proceso de
conocimiento; es decir, a la confrontacién de haceres. El canto asi, constituye la version
narrativa de ese proceso de configuracion para su transmision y permanencia. Es,

podriamos decir, la expresion de la formulacién del conocimiento o saber de la cultura.

195 C. Levy Strauss, 1972:24.
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Por otra parte, son escasas las informaciones que en fuentes historicas describan su
construccion y caracteristicas. Segun el testimonio de Américo Vespucci durante el primer
viaje que realizo con Ojeda en 1497, hallaron un poblado indigena ubicado probablemente
en la entrada del “Golfo de Maracaibo™, en el cual: “habia veinte grandes casas, con corta
diferencia, construidas a modo de campanas, segun antes he dicho y fundadas sobre
solidas y fuertes estacas, delante de cuyos postales, habria unos como puentes levadizos,

- 106

por los cuales se pasaba de unas a otras, cual si fuera una calzada solidisima”.

Oviedo y Bafios sefiala también que: “cuando los espaiioles descubrieron la
primera vez esta laguna, hallaron grandes poblaciones de indios formadas dentro del agua
por todas sus orillas"... "experimentase en estos pueblos un raro efecto, y singular
transmutacion que obra la naturaleza, pues todos los maderos sobre los que fabrican las

casas...que es muy sélida y fuerte y toda aquella parte que cogi dentro del agua de la

laguna, pasando algunos afios se convierte en piedra™.""

De esta manera son descritas en escasas oportunidades, estas construcciones. Pero
hay coincidencia en cuanto a lo sélido de su estructura, resistencia a las inclemencias y
disefiadas de forma que brindan seguridad y armonia con el entorno. Ello se desprende del
hecho “magico™ que Oviedo y Bafios sefiala con sorpresa. El proceso de petrificacion de la
madera utilizada como base de la habitacion indica sin lugar a dudas, una armonica relacion
entre el material de confeccion de la casa y el ambiente en el cual estd inmerso. No
dudamos de tal proceso. Tampoco estamos en condiciones de demostrar su naturaleza, pero
lo cierto es que, aun en la actualidad, y a pesar del proceso de deterioro del ecosistema

debido a la intervencién sistematica y continua de diversos factores ecocidas, tales

1% Citado por M. Sanoja, 1970:41
' Oviedo y Baiios,]. 1723-1982:23
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estructuras tienen un tiempo de vida bastante prolongado, mucho mas cuanto se poseen
procedimientos de mantenimiento que la comunidad practica con una frecuencia regulada.

Sin embargo, el canto nos sefiala el proceso a partir del cual la comunidad
transforma la naturaleza dentro de sus propios parametros. Es decir, el palafito es el
resultado de la transformacion del manglar dentro del marco de funcionamiento del
ecosistema manglar-laguna. Lo que nos habla de un orden en el cual todo ocupa el lugar
que le corresponde siguiendo el equilibrio que la naturaleza ofrece y que hace posible su
existencia y permanencia. Tal orden hace que este razonamiento tenga una validez y
eficacia no solo desde el punto de vista practico, sino que adquiere de alli su condicion
sagrada; es decir, constituye la base del canto. Asi, no solo se trata de una razon de orden
técnico, sino que responde, igualmente, a elementos que el canto connota: la casa-arbol que
vive en el agua es la expresion de un orden césmico. Es por ello que la casa afi, atn en la
actualidad, se construye, muere y rehace, siguiendo el proceso correspondiente a €pocas
pasadas, en relacion a periodos de tiempo lunar o estaciones del afio, asi como a
circunstancias sociales y familiares.

Ahora que, hablando con propiedad, debemos dar testimonio de los cambios que ha
venido sufriendo la casa a lo largo del proceso etnocida al que la comunidad ha estado
sometida. Transformaciones que se han intensificado en los tltimos tiempos. Ello,
directamente relacionado con el desarrollo de las comunicaciones y la presencia sostenida
de la cultura dominante en el seno de la comunidad a través de los mas diversos
mecanismos, constitutivos todos, de un verdadero sistema descivilizatorio.

Ya para 1922 Alfredo Jahn nos ofrece una descripcion de la casa, que si bien

sostiene sus formas fundamentales, muestra cambios significativos, pues, evidencian el
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proceso etnocida en tanto se atacan las significaciones de cosmovision que poseen y que se
expresan en el canto de origen. Los cambios observables, tanto en el material de
construcciéon como en la forma de su estructura no implican solamente la pérdida de la
armonia entre el material utilizado y el medio ambiente, sino la ruptura de la relacion
cosmica que la casa-arbol posee en el espiritu afia.

En efecto, Jahn pormenoriza la descripcion de la estructura de la casa y sefiala entre
otras cosas que, “el techo es de dos aguas, de 45 grados de inclinacion, de suerte que los

principales sobrepasan los horcones en 1,80 mts.”'™

De esta forma, es de notar que la
linea cupular o alabeada descrita por las cronicas historicas anteriores a Jahn dan paso a las
lineas rectas formando angulo en el centro de la casa. A pesar de ello, que no es poca cosa,
aun para esa fecha (1922) relativamente reciente, los materiales de construccion en general,
siguen siendo los mismos; aunque es de decir que aparecen ciertos metales ajenos a la
estructura tradicional del palafito. Es asi como en la misma forma Jahn dice: “E/ piso estd
Jormado por una serie de varas o latas redondas que descansan sobre vigas fuertemente
amarradas de los horcones ... "estd forrada en contorno por esteras de eneas y la puerta
es un hueco de 1,20 x 0,70 mts., que se cierra por medio de otra estera™."” Como se ve, los
materiales mencionados por Jahn no han sufrido grandes variaciones, salvo la mencion de
las “latas”, los elementos, podriamos decir, continian siendo el mangle, la enea y la

majagua; de igual forma, la técnica de amarre con cuerdas de majagua se atestigua en el

texto de Jahn.

198 A Jahn, 1973:207.
% Ibidem, 207-208
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En la actualidad es facil apreciar la transformacion generalizada de la casa afii:
palafitos construidos sobre bases de concreto, paredes de carton piedra, techos de zinc, etc.,
indican el proceso de modificacion del habitat; y por tanto, la pérdida de los valores a él
conectados, pues, “al modificar el hdbitat, se ha modificado al mismo tiempo la moral y el
arte de vivir a él asociados™ "’

Si hacemos mencion de estos materiales y los conectamos al proceso etnocida que la
comunidad sufre, no es porque sean los materiales en si mismos quienes nos sean odiosos.
Se trata de establecer el problema de las relaciones entre los objetos y nosotros. Asi, el zinc
no tiene en si una logica, sino que €l estd en relacion a un conjunto global y que constituye
sin duda, el proyecto que lo acompafia. El elemento se hace etnocida en tanto que el
conjunto con el que esta en relacion genera dependencia dentro de la comunidad que lo
asume. De tal manera, pues, “/o importante no es el objeto: zinc, cemento, elc., en si, sino
el proyecto que acompana al objeto”.'"!

La destruccion del tiempo original (manifiesto en la sustitucion de la estructura
cupular o alabeada por la introduccion de las lineas rectas), sumada a la introduccion de
objetos que generan dependencia, atentan contra la estabilidad del orden social tradicional
de la cultura, destruyendo por esa via la civilizacion alli creada. Todo lo cual, decimos, en
tanto que es conocida la imposibilidad de la existencia individual del hombre sino dentro de
un marco social, “de una colectividad ordenada, olvidarlo no nos lleva mds que a negar
ese marco, negar el hecho de la civilizacion; es decir, de la multiplicidad de las

civilizaciones™.''?

"OR Jaulin, 1973:77
YR Jaulin, 1979:24.
"2 Ibidem, p. 11
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Pero si bien es cierto que tales cambios se han producido en cuanto a la estructura y
materiales de construccion de la casa, también es cierto que, hay la persistencia de un
elemento crucial para su realizacion, y es el que se refiere a su distribucion en el espacio.
Los afiu efectivamente, no se organizan en base a clanes tal como sus pares wayuu, sino a
partir de casas. Es decir, las familias correspondientes a un mismo apellido, ocupan un
mismo espacio, el cual se estructura a partir de la linea materna. Asi, siendo matrilocales,
los afiu parecen centralizar la casa de la madre principal, alrededor de la cual gravitaran las
casas de las hijas casadas, forméndose de esta manera, una especie de constelacion o mas
bien, un sistema armonico que sin lugar a dudas, es expresion de la cosmogonia sustentada
en el canto. Pero constatemos este planteamiento con el dato etnografico. En este sentido,
nos permitiremos en esta parte, analizar la estructura del espacio ocupado por la familia de
Alberto, nuestro narrador, tal como lo atestiguamos en nuestra investigacion de 1988-1990,
realizada en la Laguna de Sinamaica.

En efecto, Ana Josefa Sanchez de Puerto Cuervito, se casa con Manuel Gonzalez de
La Ponchera. La pareja establecio su residencia al norte de la casa de la madre de Ana
Josefa. A la muerte de su madre, Ana Josefa se convirtio en la madre principal de la nueva
descendencia de la familia Sanchez, por tanto, ocupa el centro del espacio familiar. Ana
Josefa concibié un total de siete (7) hijos, de los cuales, cinco son hembras y dos son
varones. De las hembras, dos mueren consecutivamente. La primera de las hembras sera,
por supuesto, la apafiakarii; mientras que Alberto, el primero de los varones, es el apafiakai
de los Sanchez de Puerto Cuervito.

Maria Concepcion (apaiakari) se casa con Ismael Baez de La Boquita y fija su

residencia al norte de Ana Josefa (madre principal). Maria Francisca (segunda de las
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hembras), se une a Jos¢ Ramon Hernandez de Cafio Morita y su residencia es fijada al oeste
de la madre principal. Maria Clenticia la tercera, por su parte, se une a José Sanchez de El
Barro, fijandosele su residencia al este de la madre principal, Ana Josefa. Ahora bien,
Maria Concepcion (apafiakarii) fallece, y el espacio de su residencia es ocupado, pero con
un nuevo palafito, por Maria Francisca, la segunda de las hermanas. Maria Francisca pierde
a su marido y decide mudarse a la ciudad de Maracaibo, atin asi, mantiene su jerarquia en el
seno de la familia, cuestion que se evidencia, en la permanencia de su palafito vacio y
respetado por los demas miembros de la familia, de lo que se encarga directamente Alberto,
el apanakai.

Es bueno destacar que Ismael Baez, esposo de Maria Concepcion, quien ha muerto,
permanece dentro de la familia Sanchez; es decir, la alianza no se rompe a pesar de la
muerte de la esposa, pero abandona el palafito y fija su residencia en una de las casas de sus
hijas casadas, o en casa de alguna de sus cuiiadas; en este caso particular, Ismael se fue a
vivir en la casa de Maria Clenticia, su cufiada. Las alianzas, segun testimonio de Alberto
(apafiakai), son eternas. De tal manera que Ismael ha podido casarse nuevamente, y ain asi,
la alianza entre los Baez de La Boquita y los Sanchez de Puerto Cuervito no se habria roto.
Pero lo que nos llama la atencion, y por lo que hemos seguido el curso de la historia de la
familia Sanchez, es el hecho de que los cambios de residencia; o mejor, de espacio, que se
opera entre las hijas casadas, pareciera seguir el curso de las manecillas del reloj, en un

circulo que va rodeando permanentemente el lugar ocupado en el centro por la madre

principal.



192

- e

Al mismo tiempo, cada hija casada, que a su vez tenga hijas casadas, reproducira la
misma ubicacién y desplazamiento, siguiendo el criterio de jerarquia por orden de
nacimiento, lo que sin duda alguna dard como resultado, la formacion de una constelacion,
en donde cada una de las hijas casadas girara alrededor de la madre, al tiempo que a su
alrededor giran sus propias hijas casadas.

Es posible apreciar una relacion indiscutible entre la disposicion en el espacio del
agua y el movimiento universal que, efectivamente, como en un espejo, es posible observar
en las aguas de la laguna en noches despejadas. Se trata de una analogia perfecta entre el
orden cosmico y su movimiento y el orden social que los afig, atn en la actualidad tal como
demostramos, mantienen a pesar de los cambios introducidos tanto en la estructura como en

el aspecto exterior de la casa. Pareciera que la comunidad ha dispuesto defender, tal vez
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“inconscientemente”, aquello que es la razon fundamental de su cultura, ain y a pesar de
otorgar concesiones en cuanto a lo externo de su lugar de habitacion. Esto puede ser
explicable, puesto que asi ha ocurrido con otras culturas las que sometidas culturalmente,
hacen sacrificios de aquellos elementos que bien pudieran considerar “superfluos”, o
posibles de desprenderse del cuerpo total, o ser reemplazados por nuevos o considerados
mas eficaces; pero sostienen con fuerza otros, que en su interior, poseen la esencia de lo
que constituye su cultura como totalidad. Por eso insistimos en la relacion de la disposicion
espacial del conjunto de casas y el movimiento universal. Ello nos importa sobremanera,
por cuanto nos permite demostrar el profundo sentido que el canto adopta en esta direccion
Yy que esta referido expresamente, al papel que le correspondera cumplir al héroe cultural
“apaiiakai”, en la constitucion de la casa como “imago mundi”.

En efecto, el canto expresa que es el apafiakai quien trae a la comunidad el don de la
casa; por tanto, su papel desde entonces es el de vigilar que el ciclo: nacimiento — muerte -
rehacer, se cumpla de acuerdo al giro universal. Tal planteamiento podriamos corroborarlo
con el testimonio de Alberto Sanchez de Puerto Cuervito, quien, atestiguamos a fines de los
80, disponia la ubicacion de los nuevos palafitos en el espacio ocupado por su familia. De
igual manera, vigilaba la permanencia de la casa desocupada por Maria Francisca, quien
mantenia sus derechos sobre el espacio a pesar de no estar pre:seme.“3 En todo caso, su
presencia esta sefialada por la casa, quien es el testigo de la continuidad del giro alrededor

de la madre principal, también desaparecida.

'"* Maria Francisca se habia mudado a Maracaibo. No fue sino cuando ésta murid, que el palafito fue
destruido y en su lugar fue construido otro nuevo que fue ocupado por una nueva pareja de la misma familia.
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Asimismo, Ana Josefa, la madre principal, murio en 1974, pero su lugar ya vacio,
permanece intocable; en otras palabras, no es posible construir alli un nuevo palafito. Cosa
que si sucedio al morir Maria Concepcion, quien al desaparecer, su palafito fue cerrado
segin la costumbre, luego quemado para construir uno nuevo, esta vez ocupado por la
hermana inmediata de acuerdo al orden de nacimiento. Notamos aqui, que el giro no sélo
esta referido al desplazamiento de una hermana al lugar donde antes residia la otra, sino que
es la casa, precisamente, la que produce el desplazamiento. Es la casa la que describe el
giro, y por supuesto, lleva consigo todo lo que con ella esta asociado. Pero, por otro lado,
este desplazamiento implica la posibilidad del renacimiento. Queremos decir, que muerta
Maria Concepcion ha muerto su casa, la que sera sacrificada, al tiempo que la construccion
del nuevo palafito que ocupara su hermana Maria Francisca, constituira su renacimiento; es
decir, su permanencia en la persistencia de la casa.

La secuencia que obtuvimos a partir de la familia Sanchez se repitié con la familia
Rodriguez de El Barro, y la familia Gonzalez de La Ponchera, lo que nos lleva a pensar,
que la comunidad afii de la Laguna de Sinamaica, sostiene como fundamento este orden
social, que sin duda alguna, el canto de origen expone “magicamente”.

Se produce entonces, un giro constante, casi como los circulos concéntricos que se
dibujan en el agua detenida al caer en ella un objeto. La casa de la Madre Principal se
constituye asi, en el centro impulsor de las ondas concéntricas que se expanden a los limites
que alcance la familia. Asimismo, las casas de sus hijas, resultaran a su vez, centros para la
expansion concéntrica, por lo que de manera perpetua, el universo social esta infinitamente

en expansion solo regulada por la muerte. ;Qué posibilidad existe de una relacién de esta
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organizacion con las constelaciones? Ello es algo que nos inquieta, pero que, ciertamente,
en estos momentos no nos atrevemos a afirmar de manera contundente.

Esta interrogante nos la planteamos, toda vez que ciertas celebraciones religiosas
tradicionales como las de Santa Lucia, estan conectadas a la aparicion de una determinada
constelacion, en una época del afio, y que es responsabilidad {nica de una familia. Esta es
la encargada de organizar y ejecutar todo el ritual aunque en la celebracion puedan
participar todos los miembros de la comunidad en general. Por lo que es posible inferir que
tal distribucion de las casas y tales giros, pudieran estar conectados a ciertas constelaciones,
al movimiento o desplazamiento de los astros en la cumbrera del cielo, de hecho,
constantemente reflejado en el espejo de las aguas.

Aca surge otro elemento importante, si la distribucion de las casas en el espacio
obedece a un principio segun el cual el universo social es un universo en expansion
regulado por la muerte, el proceso de cerco, por un lado, o de construccion de nuevas
edificaciones ajenas o no propiciadas por la comunidad, atentan contra este principio, todo
lo cual va en detrimento de su civilizacién y es por tanto, etnocida. Ciertamente, en la
medida en que se reducen sus espacios vitales, intervenidos sus ecosistemas, asi como la
construccion andrquica de estructuras que no estan obedeciendo a tal principio socio-
cultural, contribuye a la entronizacion en el universo social afii de estos elementos
perturbadores en el seno de la cultura, y el rompimiento etnocida de su cosmovision.

No podemos dejar de acotar que de continuar sometida la comunidad a este proceso
negativo, el que incluye instrumentos cada vez mas sofisticados; de no impulsar un plan de
accion que revalorice y revitalice su esencia cultural fundamental, se corre el riesgo de que

lo que hasta ahora la comunidad parece defender “inconscientemente”, desaparezca, dando
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paso a la anarquia en cuanto a la disposicion de las casas en el espacio, lo que significaria,
sin duda alguna, el rompimiento definitivo con la esencia cosmica y religiosa que el canto
de origen nos expresa.

Cuando hacemos este planteamiento, aclaramos, no nos estamos refiriendo como
pudieran pensar algunos, a una vuelta al pasado a ultranza, sino que se trata mas bien, del
derecho que posee toda etnia culturalmente diferenciada, a persistir y avanzar de acuerdo a
la concepcion que posee en relacion con las otras culturas y con el universo. Pues, “seria
vano creer que (..) los indigenas hubieran podido conservar todos los rasgos de su
organizacion antigua, y que esta no hubiera sufrido aqui o alla cambios multiples y
variados de acuerdo con los lugares, las diferencias de habitat o bien, bajo la influencia de
otras culturas”''* Pero si ello es cierto, de igual forma también es cierto, que la
aproximacion a estas culturas, sobre la base de un sistema de descivilizacion como lo
conceptua Jaulin, seria la condena definitiva de esta cultura minoritaria, a su desaparicion
final. Asi, “La politica etnocida de integracion de las sociedades nacionales, aspira a la
disolucion de las civilizaciones dentro de la civilizacion occidental; lo que puede ser
calificado como sistema de descivilizacién ya que tiene por objeto la desaparicion de las
civilizaciones™.". Todo lo cual, para nosotros, venezolanos y latinoamericanos, cobra un
profundo sentido de emergencia y de autoconciencia, pues, no solo se trata de la
desaparicion de una civilizacion, que ya es mas que suficiente, sino que tal civilizacion es

parte vital de nuestro propio proceso histérico, lo que implica necesariamente, una pérdida

M€ Levy Strauss, 1972:48
"SR Jaulin, 1979:14
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irreparable de nosotros mismos. En otras palabras, debemos definitivamente entender, que
“el problema de las minorias es de hecho, el de la mayoria™ "

Pero si vemos la posibilidad de un proceso de recuperacion, no sélo es por el hecho
de la presencia afii en la Laguna de Sinamaica y en otras poblaciones de la region, sino que
notamos que su etnocentrismo subsiste en la medida en que elementos de su cultura
tradicional se encuentran salvaguardados, pero al mismo tiempo, se desarrolla dentro del
grupo una crisis de identidad que es el resultado de su incertidumbre en cuanto a la posicion
a adoptar frente a los valores culturales que se le oponen.'"’

La persistencia del palafito, sea con su estructura tradicional, sea con los cambios
que la comunidad ha comenzado a introducir, pero guiados por el sentido de su

cosmovision y su cosmovivencia, parecieran decirnos, de manera contundente, que la

cultura afiti en su esencia, esta viva.

U6 R Jaulin, 1979 :12
"7 perrot y Preiswerk, 1979:62
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IV Parte. Conclusiones.

urante el desarrollo de nuestro trabajo, nos dedicamos en lo fundamental, a
Ddemostrar a través del funcionamiento de la lengua afq, tanto en el contexto de su
uso cotidiano como en su literatura, la conformaciéon de un sistema de pensamiento o
cosmovision que le es correspondiente. Tal cosmovision, hemos podido ver, se constituye a
partir de una perspectiva de relacién con el mundo particularmente vinculada al espacio, y
la que de alguna manera, induce a una especifica organizacion de la lengua, que es a la vez,
contenido y continente de la cosmovision.

Sin embargo, una descripcion de los afiu en su lengua y cultura, por muy particular
que sea, debe dar cuenta, tal como intentamos hacerlo, del proceso de crisis de la misma.
Crisis, que demostramos, tiene un definido origen historico y que se ha mantenido hasta el
presente con toda su carga etnocida y ecocida, en lo que pareciera conformarse como todo
un sistema descivilizatorio''® en tanto se propone la liquidacion de civilizaciones. Es a este
sistema de descivilizacion (cuyas acciones van desde las abiertamente genocidas hasta los
mas sofisticados procesos de etnocidio y ecocidio), al que ha tenido que enfrentar el pueblo
afiu desde la conquista y colonizacién hasta nuestros dias.

A pesar de ello, creemos haber demostrado, cémo este pueblo ha sido capaz de
sostener los fundamentos de su cultura, en tanto representan los principios de su particular
sistema de pensamiento, al que defienden y por el que resisten culturalmente en tanto

representa la vision sobre la que han construido su universo social y su ser colectivo.

"8 R Jaulin 1979:16
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De una primera cuenta, nos vimos obligados a ubicar la cultura en su espacio y
proceso de conformacion. Por lo que fue necesario precisar las relaciones interétnicas de las
que, desde tiempos precolombinos, los afit han formado parte. Ello por cuanto la region
en la que por siempre han vivido y se encuentran ubicados, ha representado desde tiempos
inmemonales un espacio de inmensas posibilidades econdmicas para el desarrollo de las
culturas que lo han compartido.

Asi, el estudio de las relaciones entre el pueblo afill y sus vecinos y parientes de
filiacion lingtistica arawaka, los wayuu; asi como entre los afit y el resto de poblaciones
pertenecientes a familias lingiiisticas diferentes como los bari (chibchas) y los yukpa
(caribes), fue importante, pues, nos permitio demostrar, que en el espacio de la cuenca del
Lago de Maracaibo, una diversidad de culturas y de lenguas compartian e intercambiaban
en un proceso, en el que unas y otras se relacionaban en términos de igualdad en la
diferencia.

Sin embargo, desde la conquista y colonizacion europea, pasando por el periodo
republicano y hasta nuestros dias, los afil se han visto sometidos a un proceso, que en la
actualidad, y segin los pocos autores' " que se han aproximado a su cultura, los ha llevado
al borde de la extincion cultural. Mas, tal como creemos haber demostrado, la realidad
cultural afid, siendo critica, ha de verse desde otra perspectiva, ello porque si bien es cierto
que algunos de los elementos de su cultura y tradiciones han desaparecido; a pesar de que
en ¢l presente son pocos los hablantes efectivos de su lengua matemna; también es posible

ver, y asi lo demostramos, el proceso mediante el cual los principios fundamentales de su

Y% A Jahn (1918-1922); J. Wilbert (1954-1956); MF. Patte (1975-1986); A. Pollak-Eltz (1985)
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cosmovision se mantienen vivos, y éstos son expresados y vividos, tanto en su propia
lengua como en castellano.

Es decir, reconociendo la existencia de crisis en algunas de sus instituciones sociales
y culturales mas importantes, asi como el ocultamiento de otras, y finalmente, la sustitucion
por imposicion de algunas mas, es evidente el esfuerzo que el pueblo afiu realiza en funcién
de la persistencia de su modelo societario, muy particularmente, en lo que se refiere a su
permanencia en los espacios de agua y en lo que constituye su creacion cultura] mas
importante: ]a casa palafitica. Asi, a lo largo de nuestra tesis, hemos tratado de mostrar con
evidencias, tanto lingiiisticas como de narraciones de su tradicion oral, la manera cémo se
manifiesta la lucha de resistencia cultural y la defensa de la vision del mundo de un pueblo
que innegablemente, representa una parte importante en la conformacién del proceso
cultural en esta region del continente.

Otro aspecto que creemos haber cubierto, es el que se refiere a la descripcién y
definicion de la cosmovision afid manifiesta en su lengua materna, y sostenida aun en
medio del proceso de desplazamiento lingiiistico. Pero también, y en correspondencia con
ella, las formas de organizaciéon social y funcionamiento de la cultura, es decir, su
cosmovivencia. En este sentido, establecimos como principios de esta cosmovision dos
elementos fundamentales; a saber, la vision del estar (wou’lee), a través del cual la cultura
define la presencia vital de todas las cosas del mundo como sujetos, incluyendo a los
hombres mismos. Este estar se presenta como un emerger (-ou-) que los sujetos vivencian
cuando hacen acto de presencia en el mundo. Asi, todo emerge, incluyendo a los hombres,

pues todo es correspondiente al emerger césmico (keikai-keichikarii, dia y noche) desde las

aguas.
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Por otro lado, y como segundo principio, todas las cosas poseen en si y realizan un
determinado hacer, que es el que los define como sujetos vivos. En otras palabras, todo
vive, pues, todo tiene su hacer. Asi por ejemplo, el hacer de los hombres sera aquel que
hace de ellos gente o seres humanos (wakuaipawa), vale decir: afi. Todo, entonces, tiene
su estar y estd efectivamente, en tanto posee un hacer que lo hace. Estos principios
corresponden, no solamente a los elementos visibles del mundo y a través de los cuales el
mundo es comprendido, sino que igualmente, ambos definen a los elementos invisibles que,
de igual manera, se muestran vivos. Asi, y para explicarlo mejor, desde esta perspectiva de
vision, hasta los muertos tienen su estar y su hacer, pues, hasta los muertos viven.

Tales principios ponen de manifiesto una vision intersubjetiva, la que es contenida y
al mismo tiempo expresada en la lengua y la experiencia vital de los afii. Desde esta
perspectiva, se parte de la consideracion de que no existen objetos, por lo que las relaciones
entre los hombres y las “cosas” del mundo es entendida como una relacion entre sujetos.
Esto, no solo es demostrativo de una visién evidentemente no occidental, sino que ella, de
seguro, genera una particular manera de relacionarse con el mundo, lo que se traduce en
una concepcion muy diferente acerca de la naturaleza, del trabajo, la vida familiar, las
relaciones politicas y por encima de todo, de una ética que le es correspondiente.

Ahora bien, los principios del estar y del hacer son posibles de determinar a partir
de una relacion que resulta ser palabra clave en la lengua, y que por otro lado, es la que
define gran parte de la experiencia vital de los afii. Asi, desde la idea que se tiene acerca
del “hablar”, pasando por la idea del trabajo ( e/ pescar), hasta la configuracion de las
alianzas familiares y la distribucion en el espacio del agua de las distintas familias, se

definen a través del término cortar/compartir (-ookoto-), el cual, como es posible apreciar,



202

se trata de un verbo cuyo sentido parece dirigirse a una accion eminentemente manual, pero
que para los afii constituye la accion que define lo que es el hacer de los hombres y al que
ellos conceptualizan como wakuaipawa (lo que hacemos nos hace).

Decimos que se trata de una relacion, por cuanto al término cortar como expresion
del hacer de los hombres, no es posible suprimirle el sentido de compartir, con el que va
totalmente emparejado. Ello es asi, pues, se entiende, que solo es posible compartir aquello
que previamente ha sido cortado. En este sentido, el cortar equivale a una especie de
multiplicacion que hace posible el compartir, de tal manera que el cortar asi entendido,
elimina toda vinculacion con cualquier nocién de mutilacion o desgarro, pues, de 1o que se
trata es de cortar para hacer emerger aquello que sera compartido.

Finalmente, y para no extendernos demasiado, diremos que el cortar-compartir esta
ligado a dos aspectos fundamentales, pues, como se sabe, toda cultura es por una parte, en
relacion a la busqueda de los alimentos y a la manera de producirlos, lo que de hecho, esta
directamente relacionado con el espacio en que se desarrolla la cultura. Por esta via, no es
posible desligar lo que es la cultura de lo que es el trabajo, y a éste del espacio, que en el
caso de los afitl lo constituyen las aguas del Lago de Maracaibo. Y ambos, trabajo y
espacio, forman parte inseparable del proceso de configuracion de la lengua al tiempo que
son expresados por ella; es decir, resultan ser elementos basicos de la cosmovision sobre la
que a su vez, se ordena la cosmovivencia de la cultura.

Este punto lo consideramos fundamental en el proceso de resistencia cultural afiu,
pues, se trata de aquello que defienden con mas vigor frente a las intromisiones €
imposiciones de la cultura dominante occidentalizada. Asi, la defensa de su estar en el

espacio del agua sobre sus casas palafiticas (wookoti pifia-“cortamos/compartimos casa"),
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asi como la defensa de lo que constituye la actividad esencial de su hacer (wookotiwiiin
wou’d0yaakan-“cortamos compartimos aguas emergemos peces”). la pesca; estamos
convencidos, ¢s lo que ha sostenido a la cultura a pesar del largo proceso de etnocidio y
ecocidio al que han estado sometidos, tanto el espacio como la comunidad.

Y esta resistencia cultural es posible apreciarla, tanto en la negacion directa de los
hombres a su integracion en la sociedad mayoritaria a través del trabajo asalariado, como
en el rechazo al desplazamiento de sus espacios de agua, al que el proceso industrial
pretende obligarles. Todo ello se registra y expresa, no solo en el uso cotidiano de su lengua
materna, sino también, y muy particularmente, en sus construcciones narrativas mas
elaboradas, por medio de las éuales los afill dan cuenta de este proceso historico, y al que
interpretan desde su mas remoto pasado. Ello es asi, pues ciertamente, “La resistencia
cultural y lingiiistica permanece ligada a la tradicion oral que, a su vez, se mantiene
vigorosamente atada a los mitos y creencias prehispdnicas.”'*° Vale decir, es en la lengua
y en la tradicion oral donde reside en su esencia la cosmovision de la cultura, su defensa y
resistencia, lo que ha hecho posible en medio de la crisis cultural, la persistencia en su

cosmovivencia de los hombres de agua.

1205 Pellicer 1993 : 43
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Anexo



Areel jallakart

Nanareei tit araurakan

Naniikii keet1 shiafiunya watta mmokarii

Karu eepe kunuun,

Karu eepe yakua

Karu eepe keetar

Mou mmokarii ti

Maaneichaa jou’tei wiiinpiimiin
Mana joukai, mana mayikiichon

Chakaeei nia nuyapai napiito wei wata

Aka watta nunakai

Watta karu paraakarii

Chakaeei nia nawlitai mané mmokarii
Nayeei kaaya keikan amo niikeichikan
Aka keetar, nawlitai pe keetar
Maaneichaa shiiwiiin piiril paraakarii
Mana jou’tei wilinpiimiin

Muliashi na’in niitoi

Aka nnawa niiiitoi

No’ui wattayii mane ntunachaa

Keeti yee mpi ouparaaytii

Natairai ntunachaa

Aka niitii amo nillitoimi nileikan
Jiirtiko naintaii chiki nia

Niiiki pe nookoti pe nia

Maaneichaa ntunachaa

Jiiriiko niltari na’in

Nanakaru natiimai

Kaaya muliashi na’in keeti jiiriiko
Ntunachaa napiittii naiiri

Ntunachaa aponei nid ouparaayii

Aka manakai, mana ai

Nayou inkii kunuunkarii

Jirimi kunuun eei kaaya akiiiirii
Kaaya walua, kaaya keiwi

Kaaya morena, kaaya aronna

Kaaya kamaronna, kaaya akuiirii
Juriko akamii kunuunkari

Jiriiko nanauna ouparaa chiki

Aka pira kunuunta
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Canto de la Casa

Esto cuentan los ancianos

Dicen que vivian los afit en una lejana tierra

donde no habia arboles,

donde no habia sombra

donde no habia nada de nada
tierra mala era esta.

Sélo el viento del norte soplando.
Una maiiana, un joven

quiso reclamar ayuda al padre para todos

entonces se fue lejos

lejos, en el mar

queria encontrar otra tierra

pas6é muchos soles con sus lunas

pero nada. No encontrd nada.

solo el agua salada del mar.

solo el viento del norte, soplando
sufriendo en su corazon, regreso.

y en su regreso,

vio de lejos un ramito,

que se mecia en el mar.

lo levanto

y con él regreso al lugar de sus padres.
Todos lo rodearon,

el no dijo palabra

solo el ramito.

Todos, tristes en sus corazones

se fueron a dormir

mucho mas triste que todos

lanz¢ el ramito

y el ramito se planto6 en la orilla del mar
entonces, en un dia y una noche,

crece un arbol grande

dentro hay muchos animales para comer
mucha babilla, mucho caiman

mucho pato, mucha garza

mucho camaron, mucho alimento
Todos hicieron como el arbol,

se fueron a la orilla

y de sus bosques



Nanawtita ia nanawanna
Nanayakua nanakaiiri
Aa nanapotoi

Aka jmaayinkii

Yei apafiakai

buscaban el abrigo,

la sombra, la comida.
alli se quedaron.

el joven entonces

fue la mano de la casa.
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