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ETNOBOTANICA Y RELIGIOSIDAD INDIGENA CHOROTE

RESUMEN:

Se identifica el papel que el «bola verde» (Anisocapparis speciosa, Capparaceae) adquie-
re en practicas rituales, relatos mitoldgicos, imaginario chamanico y resignificaciones del
texto biblico, para luego interpretar estos resultados desde la perspectiva hermenéutica.
Los datos fueron obtenidos de primera mano con indigenas chorote del noreste de Salta,
en el marco de una investigacion etnobotdnica sobre esta etnia. Se sugiere que este drbol
constituye un simbolo religioso que responde a dos motivos universales: i) el de axis mun-
di, en tanto eje intercomunicador de sus planos cosmoldgicos y ii) el de la «regeneracion
inagotable» por su resistencia al fuego, su condicion perennifolia y de lozania y vigor en
la época seca. Estas valencias simbolicas resultan congruentes a su vez con aspectos me-
ramente utilitarios de la planta (usos medicinales y alimenticios), asi como con su actual
resignificaciéon biblica.

PALABRAS CLAVE:
Etnoboténica, chorote, Chaco, Argentina.

ETHNOBOTANIC AND INDIGENOUS RELIGION AMONG THE CHOROTE:
THE AXIS OF THE WORLD AND ENDLESS REGENERATION TREE.

ABSTRACT:

The roles of “bola verde” (Anisocapparis speciosa, Capparaceae) in ritual practices, mytho-
logical narratives, shamanic imaginary and biblical texts re-signification, are identified and
then interpreted from an hermeneutical perspective. First-hand data were obtained from
chorote indigenous people of NE Salta Province during a long-term ethnobotanical re-
search. It is suggested that this tree corresponds to a religious symbol that conforms two
universal motifs: i) the one of axis-mundi as an axe connecting chorote cosmological di-
mensions, and ii) the “inexhaustible regeneration” one, because its fire resistance, evergreen
condition, and its freshness and vigor during the dry season. These symbolic meanings are
congruent with utilitarian aspects of this plant (medicinal and alimentary uses), and with
its present biblical re-signification.
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Introduccion

Durante la ceremonia inaugural del Congreso Internacional de Etnobotanica
celebrado en San Carlos de Bariloche (Argentina) en el afio 2009, una joven
indigena mapuche de la zona afirmé categdricamente que los «hombres
blancos» nunca podriamos llegar a comprender sus relaciones milenarias
con las plantas a menos que estudidramos su religion, su cosmovision. Una
multitud de etnobotanicos nacionales y extranjeros aplaudié vivamente la
intervencion de la muchacha aunque, paraddjicamente, a lo largo de esa
reunién —casi— ninguno de ellos hiciera referencia alguna a la religiosidad
de los pueblos con los que habian trabajado. Consideramos aqui, que la
perspectiva de esta joven —complementada con la del estudio de las trans-
formaciones histéricas de los sistemas de creencias, valores y conocimien-
tos de los pueblos estudiados—, deberia ser recogida por los etnobotanicos
argentinos como una amorosa ensefianza. De hecho, para los enfoques
etnoldgicos clasicos resulta una obviedad que la significacion de las plantas
resulte inseparable de la representaciéon que los pueblos poseen del cosmos,
de sus normas y de sus practicas religiosas. A pesar de ello, sin embargo,
no resultan frecuentes los trabajos etnobotanicos en Latinoamérica que se
propongan interpretar las razones profundas que permitan explicar aspec-
tos utilitarios, simbélicos y valorativos que poseen las plantas. Esta reticen-
cia en abrevar en los marcos conceptuales propios de la etnografia reduce
el marco tedrico del enfoque etnobotdnico a operaciones de tipo mecanicis-
ta, limitadas a comprobar la influencia de factores ecoldgicos en la utiliza-
cién de plantas, o de ciertas variables socio-econémicas en forma aislada.
Ambas posturas poseen como denominador comun un apego irrestricto a
la perspectiva materialista propia de las ciencias naturales —de donde pro-
venimos la mayoria de los etnobidlogos—, que niega que «la parte concep-
tual de lo real no es menos concreta que su parte material», como Godelier
dice (Descola, 1986: 19). Asimismo, concordamos con Sahlins (1983) en
cuanto a que «|[...] sin escapar a los constrenimientos ecolégicos la cultura
suele negarlos, de modo que el sistema muestra enseguida la huella de las
condiciones naturales y la originalidad de una respuesta social». Es por ello
que en este trabajo consideramos a la etnobotdnica como la disciplina en-
cargada de estudiar el papel de las plantas en la cultura, entendiendo como
tal «una condensacion simbdlica del conocimiento, la significacion, la va-
loracidén, el sentimiento y la accién» (Cordeu, 1989: 553). Particularmente,
el recorte aqui propuesto atafie a un aspecto de maxima significacién en
su etnobotdnica, en tanto su religiosidad involucra los referentes de signifi-
cado de los sistemas de simbolos ligados al orden general de la existencia,
segun los postulados de Aronson (1976: 6).
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Los chorotes se localizan en los alrededores del drea de triple fronte-
ra entre Argentina, Paraguay y Bolivia a lo largo de la margen derecha del
rio Pilcomayo y cerca de la ciudad de Tartagal (provincia de Salta) (Fig.
1). Sobre la costa de este rio conviven representantes de dos divisiones
dialectales: la de los chorotes del sur o iyojwa‘ja y los del norte o iyowu-
jwa (Hunt, 19135; Siffredi, 1973). Su lengua pertenece a la familia lingiiis-
tica mataguayo, junto con la de los makd, nivaclé y wichi (Gerzenstein,
1978). En Argentina, la Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas
(ECPI) realizada entre 2004 y 2005 (INDEC 2005) arroja la cifra de
2.613 personas que se reconocen como chorotes en el pais, mientras que
el censo de 2010 estima 2.270 personas (INDEC 2012). En el pasado

PARAGUAY

LA MERCEDCHICAS 2K
SANTA VICTORIA ESTES
LAGH

« Tartagal

e L _ips g + FORMOSA
; Beaa: 1,800,500 H FIGURA 1. Localizacion

L H de los asentamientos chorote.

fueron un pueblo seminémade de cazadores, recolectores, pescadores y
horticultores incipientes cuyo modo de vida comenz6 a transformarse
con su incorporacién al trabajo asalariado en los ingenios del Noroeste
argentino'. Esto se acentud especialmente desde la década de 1940 cuan-

1. Desde fines del siglo XIX tanto los chorote como otros indigenas del Noroeste argentino
fueron reclutados como mano de obra barata por ingenios tabacaleros y azucareros de las
provincias de Salta y Jujuy, donde pasaban temporadas de varios meses durante los cuales
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do se asientan definitivamente alrededor de misiones organizadas por
misioneros anglicanos. De esta manera, adquirieron numerosos habitos
provenientes de los criollos del Noroeste argentino (Palavecino, 1959) en
los mds variados aspectos de sus vidas, tales como el disefio y materia-
les de sus viviendas, vestimentas, religion y alimentacion actuales (Hunt,
19135; Siffredi, 2012). Otros ambitos de su cultura, entre los que se cuen-
ta el uso de la lengua materna, gozan todavia de gran vitalidad.

Su religiosidad actual resulta de un sincretismo entre practicas y
creencias animistas —tipicas de los indigenas chaquenses de antafio— con
las de distintos cultos evangélico-protestantes, con cierto predominio de
estas ultimas. Su animismo se caracteriza por no establecer distinciones
esenciales entre los seres que pueblan su universo, quienes se consideran
dotados de almas —incluso los animales y las plantas— y con diferencias
externas que constituyen una mera apariencia. Manifiestan una nocién
jerarquica respecto a las potencias que rigen su cosmos, siendo mojsek
o jlamo’ —segun el dialecto— la entidad no humana que condensa para
si el poder insélito (Siffredi, 1976). Como seres subordinados a ella los
chorotes hacen referencia a «duefios» de las distintas especies animales,
de los peces, de las lagunas del cielo de donde proviene la lluvia, de los
bosques y a los chamanes —entre otros—, cada uno de los cuales tutela
un conjunto distintivo de almas sobre las cuales ejerce su soberania. A
partir de la instauracion del cristianismo —durante el proceso de seden-
tarizacion mencionado-, se denigra y demoniza la institucién chamanica
y el complejo cosmovisional chorote, razén por la cual se transforman
profundamente los esquemas representacionales que regian su sistema de
creencias (Scarpa, 2013: 8).

El objetivo de este trabajo es indagar de modo diacrénico fuentes
miticas, chamdnicas, rituales y biblicas a fin de identificar y analizar el
rol del «bola verde» (Anisocapparis speciosa, Capparaceae) —arbol-liana
del bosque chaquefio— en el sistema religioso chorote, a partir de una
interpretacién hermenéutica que considere sus valencias metaforicas y
simbdlicas, asi como sus articulaciones con otros sistemas de valoracion
asociados.

Método

Los materiales aqui empleados son en gran parte inéditos y fueron recogi-
dos en terreno por los autores en sucesivos trabajos de campo realizados
en asentamientos chorotes sobre el rio Pilcomayo (La Merced, La Gracia,

tomaban contacto por vez primera con bienes y practicas de la sociedad englobante que
poco a poco comenzaron a adquirir.
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La Bolsa, La Estrella y Mision La Paz) y en la ciudad de Tartagal, en el
noreste de la provincia de Salta (Noroeste de Argentina) entre los afios
2003 y 2010. La mayoria de estos datos fueron recopilados en el marco
de una investigacion integral sobre la etnobotdnica chorote, durante la
cual se realizaron entrevistas a 45 colaboradores, con quienes se efec-
tuaron incursiones a los bosques a fin de registrar las denominaciones
indigenas vernaculas de las plantas y coleccionar ejemplares de herbario
para ser identificados desde el punto de vista botanico en gabinete. Los
datos primarios se registraron en cuadernos de campo y las entrevistas
se grabaron en cintas magnetofénicas en idioma castellano. Estas fueron
transcriptas literalmente, aunque en los fragmentos aqui reproducidos
se efectuaron minimas modificaciones necesarias como para facilitar su
inteligibilidad.

El analisis incluye, ademds, el empleo de fuentes secundarias, tales
como la recopilacién de la mitografia chorote que realizara Wilbert y
Simoneau (1985), publicada en inglés, y el relato mitico documentado
por Alejandra Siffredi a fines de la década de 1970 en la misma zona,
el cual fuera incorporado como apéndice de su tesis doctoral (Siffredi,
1982), en castellano, y que aqui se reproduce —abreviado- gracias a su
gentil autorizacion (Siffredi, com. pers.).

Nouestra investigacion se plantea en dos etapas de aproximacion su-
cesivas: una descriptiva y otra exegética. En la primera, se describen las
caracteristicas autoecoldgicas y etnobotanicas del «bola verde» que resul-
tan indispensables para la cabal comprension de los analisis ulteriores. A
continuacion, se identifica y detalla su participacion en la mitologia cho-
rote, en los rituales chamadnicos, propiciatorios y funerarios, asi como su
resignificacion religiosa actual a partir de la transformacion de su sistema
de creencias. En una segunda instancia, se ensaya una interpretacion de
los materiales antes descriptos a la luz del marco tedrico-metodolégico
postulado por la hermenéutica de Ricoeur (1982) —en general-y por el
abordaje de los niveles semanticos del discurso cosmovisional chorote de
Siffredi (1984) —en particular.

Analisis y discusion de resultados
1. Aspectos ethoboténicos del «bola verde»

La identidad botdnica de esta planta, denominada #sijwaanuk en el
dialecto de los chorote del sur y #sajwaanuk en el del norte, correspon-
de a Anisocapparis speciosa (Griseb.) X. Cornejo y H.H. Iltis, familia
Capparaceae. Es un pequeno arbol de 2-8 m de altura, endémico del
Gran Chaco que crece silvestre en las provincias argentinas de Catamarca,
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Chaco, Corrientes, Formosa, Jujuy, Salta, Santiago del Estero, Santa Fe,
Tucuman y en los departamentos paraguayos de Presidente Hayes y Alto
Paraguay. Sus hojas son simples, alternas, de forma eliptica y extremo
agudo; su corteza es lisa y verde oscura; sus flores son blancas, vistosas,
con estambres exertos y asiduamente visitadas por insectos; mientras que
sus frutos son bayas esféricas verdosas de hasta 8 cm de didametro con
mesocarpo carnoso de color anaranjado (a los cuales hacen referencia
varios de sus nombres criollos como «bola verde», «sacha naranja» y
«sacha limén») (Fig. 2 y 3).

Esta planta posee importancia alimenticia y medicinal para los chorotes.

FIGURAS 2 Y 3.

Sus semillas (Fig. 3) se emplean para preparar una comida de compleja
elaboraciéon durante la cual se extraen mediante sucesivos hervores sus
principios tdxico-amargos, mientras que sus ramas jovenes y flores her-
vidas se consumen en ensaladas (Arenas y Scarpa, 2007). Por otro lado,
su corteza raspada (Fig. 3) se utiliza como antifebril y contra dolores
musculares (Scarpa, 2009 y 2013) en medicina y como cicatrizante y
antimidsico en veterinaria (Scarpa, en preparacion). Sus ramas foliadas
eran empleadas como insectifugo en los #rojes (silos aéreos donde alma-
cenaban alimentos), o bien para repeler mosquitos y moscas con el humo
resultante de su combustion.
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FIGURA 4.

Se trata de una de las pocas plantas perennifolias del bosque chaque-
fio que mantiene la lozania de su follaje incluso durante la prolongada
estacion seca del Chaco semidrido, cuando la mayoria de ellas pierden
sus hojas. Si bien los datos sobre su autoecologia son escasos, seria fac-
tible reconocer a priori a esta especie como una planta freatéfita. Esta
observacion es congruente con lo expresado por campesinos criollos de
la region —quienes la consideran como indicadora de napa fredtica a es-
casa profundidad—, ya que afirman que sus raices «llegan hasta el agua»
(Scarpa, 2012: 124). Se destaca también su plasticidad fenotipica, mani-
festada por la alta variabilidad en su morfologia foliar, fenologia (espe-
cialmente su floracion) y fisonomia (aspectos especialmente resaltados en
terreno tanto por colaboradores criollos como indigenas). En efecto, los
hébitos de crecimiento registrados incluyen las formas de vida arborea,
arbustiva erecta y arbustiva trepadora-apoyante? de manera facultativa,
es decir, que pueden variar de acuerdo al ambiente en donde se desarrolle
la planta. Cuando adquiere esta tltima forma —de especial importancia
para la comprension de sus valencias simbdlicas—, pierde sus ramas ba-
sales y su tronco principal se «abraza» en sentido ascendente-helicoidal
tal como lo hace una liana, o bien se apoya sobre plantas arborescentes

2. Segtin Ferrucci; Caceres Moral; Galbany Casals y Martinez (2002), las plantas trepadoras
apoyantes son las que presentan vastagos incapaces de mantenerse erguidos por si mismos
y se apoyan en otras plantas.
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(arboles o cactus columnares)® (Fig. 4). De esta manera, sus jovenes tallos
delgados llegan hasta lo mds alto del dosel boscoso mucho mas rapida-
mente que sus respectivos hospedantes*. Tanto su condicién perennifolia
como la plasticidad fenotipica sefialada, denotan al «bola verde» como
una planta claramente anémala en comparacion con las demas’. Nuestra
hipdtesis plantea que estos atributos constituyen los referentes materiales
sobre los cuales los chorotes habrian forjado su significacién numinosa v,
como tal, su condicién de vegetal ligado a los mas variados aspectos de
su experiencia religiosa.

2. El «hola verde» en la mitologia chorote

El estudio especifico de las significaciones de las plantas del Gran Chaco
en las fuentes miticas fue escasamente abordado. Entre los anteceden-
tes mds importantes se pueden citar los aportes de Arenas (1981) para
distintas especies entre los indigenas lengua y para el «cebil» entre los
wichi (Arenas, 1991); Arenas y Cipolletti (1992) respecto a la liana
Odontocarya asarifolia para gran parte de las etnias del Chaco; y los
de Siffredi (1982 y 2012) para distintas plantas entre los chorote. En
la mayoria de estos trabajos se prioriza el abordaje etioldgico y —salvo
algunos pasajes de Arenas (1981) y de Siffredi (2012)- no suele hacerse
mayor hincapié en la denominada «intencionalidad hierofanica» de los
relatos (Cruz-Cruz, 1971). Esto es, en el rol que poseen dichos mitos en
resaltar o distinguir determinados atributos perceptuales, morfoldgicos,
fenoménicos o utilitarios de las plantas referidas, muchos de los cuales
son recogidos y reactualizados por la prictica chamdnica®.

3. Se ha registrado que el «bola verde» trepa o se apoya sobre numerosas especies, entre las
que se cuentan drboles como el «algarrobo blanco» (Prosopis alba) y el «algarrobo negro»
(P. nigra), asi como cactus arboreos tales como el «cardon» (Stetsonia coryne) o el «ucle»
(Cereus forbesii). La altura que alcanza el «bola verde» coincide entonces con la de la copa
-0 4pice- de estas plantas, que en los drboles puede llegar hasta los 12 metros.

4. Esta forma de crecimiento del «bola verde» podria interpretarse desde la perspectiva
ecoldgica como una adaptacion de tipo oportunista, fendémeno que connotaria la virtud de
la astucia de los chorotes. Esta observacion resulta congruente con lo afirmado por Siffredi
(2012: 62) en cuanto a que la condicion astuta o de picardia de cualquier ser constituye
un valor idiosincrético apreciado por los chorote, al punto de ser interpretado como un
indicio de poder.

5. El célebre médico argentino Esteban Laureano Maradona (1974: 235), al referirse
indudablemente a esta planta (citada como «limoncillo de monte»), destaca la misma
anomalia en los siguientes términos: «|[...] intriga por su lozania ante los peores rigores del
clima, dado para el arte y para la ciencia».

6. Un analisis tedrico del papel de estos «destaques» en los relatos miticos puede consultarse
en el trabajo de Cordeu vy Siffredi (1978).
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Para una cabal comprension de esta temadtica es preciso delinear
sucintamente aspectos bdsicos de la cosmovision de este pueblo, espe-
cialmente de algunas concepciones espaciales y temporales de su cosmo-
logia asi como de ciertos personajes de su mitologia. Del mismo modo
que otras etnias chaquenses, los chorotes representan la espacialidad del
cosmos dividida en tres capas superpuestas: el inframundo, el espacio
terrestre y el cielo. Cada uno de estos planos se caracteriza por presentar
ambitos distintivos donde ejercen su soberania determinados «duefos»
o entidades sobrenaturales que normalizan y regulan tales espacios. Asi,
el inframundo es el ambito tipico de los muertos (donde estos moran de
manera similar a los vivos pero a lo largo de una sucesién noche-vigilia
inversa), de los animales cavicolas y de las raices en su franja superior. El
ambito terrestre es el propio de los humanos, de los cuadripedos no cavi-
colas, de la parte aérea de los vegetales y de los rios. La capa de los cielos
corresponde tipicamente al espacio de las aves y de las lagunas celestes
de donde provienen las lluvias (Siffredi, 2012). Desde el punto de vista
de la temporalidad, y al igual que otros pueblos del Gran Chaco (Cordeu
y De los Rios, 1982: 168), los chorote distinguen dos estadios bien mar-
cados: un estadio inicial o apaj tepij, caracterizado por la armonia, la
abundancia (regeneracion inmediata de los alimentos al consumirse), la
equidad y la comodidad, cuando sus habitantes primigenios poseian una
comunicacion fluida entre los tres planos cdsmicos antes mencionados.
La interconexion de la tierra con el cielo estaba facilitada a través del
vuelo de ciertas especies de aves o bien de «puentes» materiales’. Frente
al incumplimiento de las normas que regulaban el mundo por parte de
sus habitantes primigenios, sobreviene la fuga de sus demiurgos® y de
otros personajes miticos hacia el &mbito celeste, empleando en su ascenso
a un «bola verde» cuya copa «llegaba hasta el cielo» como eje comuni-
cador’. Este, al igual que casi toda la vegetacion primigenia, desaparece
frente a un cataclismo gigantesco que se desata, lo cual origina el mundo
actual, regido por la escasez, el esfuerzo, la injusticia y el conflicto (de alli
en mas, solo los chamanes pueden viajar a través de tales planos cosmicos

7. La conceptualizacion chorote denota esos ejes como caminos. Las fuentes miticas los
cualifican como no intercambiables por otros, remarcindose la idea de una adecuacion
pautada entre el transeunte y el sendero recorrido (Siffredi, 2012: 110).

8. La utilizacion de la categoria de demiurgo, propia de la mitologia griega, debe entenderse
aqui en sentido figurado como una interpretacion aproximada de la entidad mitoldgica
creadora del cosmos chorote y de la mayoria de sus bienes culturales.

9. Se debe reconocer que en fuentes miticas también se menciona como axis mundi a la
cuerda de «chdguar» (fibras de Bromelia spp.) que empleaban las mujeres primigenias —
cotorras en ese entonces— para descender a la superficie terrestre, la hilera de flechas o el
techo de la vivienda (Siffredi, 2012: 110).



GUSTAVO F. SCARPA Y PAOLA PACOR

con la ayuda de sus auxiliares espirituales). Sin embargo, el «bola verde»
es el primer drbol en rebrotar y el que propicia la renovacién de toda la
cubierta boscosa.

Entre los personajes de la mitologia chorote es preciso destacar a
su principal demiurgo: Luna (Wela) quien, durante la época «edénica»
primigenia, origina la tierra y las plantas cultivadas (Siffredi, 1982). Este
acto genésico se vincula a la fecundidad y a la renovacion, tanto vegetal
como humana. Los mitos lo describen como un ser humano de bella apa-
riencia masculina, provisto de enormes genitales —signo de su potenciali-
dad generadora—, que en el tiempo primordial residia en la tierra que él
creara. Desde su alejamiento al cielo solo los chamanes pueden percibirlo
con esa figura.

El papel decisivo del «bola verde» durante el cambio ontoldgico
antes citado se evidencia en el siguiente relato mitico recopilado por
Alejandra Siffredi de su consultante Ai6:

Cuando Luna estaba acd en esta tierra, los hombres remotos también
sufrian, pero como él vivia acd, habia menos sufrimiento. Si alguien
necesitaba ayuda, habia que ir y pedirsela, porque él producia mu-
chas cosas, era el que arreglaba los drboles y daba semillas. Entonces
la gente vivia tranquila y trabajaba como nosotros. Pero después, des-
de el norte vino fuego grande, llama que ha quemado todas partes en
esta tierra. Entonces unos hombres remotos trataron de hacer cuevas
y por eso se transformaron en vizcachas, iguanas y todos esos anima-
les que viven en la tierra. Otra gente quiso cavar la tierra y meterse
adentro, pero murieron todos porque la tierra estaba muy caliente
[...] En un lugar del monte vemos siempre un bola verde [tsijwaanuk]
que se habia quemado esa vez. El hombre que antes habia hecho la
tierra, las plantas y los arboles Luna se escapd por ese arbol para
arriba. Cuando vino ese incendio Luna se fue al cielo porque no le
gusto que todo su campo, todo el monte, toda la tierra donde vivimos
quedaran quemados. Entonces se fue a vivir alld e hizo la tierra que
estd arriba, el cielo. Como él tiene poder, puede hacer como él quiere.
Después Luna mand6 una lluvia fuerte sobre esta tierra. Entonces
ese tronco quemado de bola verde [tsijwaanuk], el tinico que habia
quedado después del incendio, empez6 a tener brotes: asi nacié otra
vez. Luna también envi6 semillas desde el cielo y por eso volvieron
a salir los drboles y las plantas del cerco (Siffredi, 1982: Apéndice 2:
11-13, traduccion propia).

Otras dos versiones de este mito narran situaciones similares, entre las
que se cuenta la registrada en terreno por Edgardo Cordeu:
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[...] Cuando el fuego se detuvo, no habia una planta o un arbol, todo
fue quemado y la tierra estaba pelada. El fuego también quemo las
raices de los arboles. Por eso nuestros antepasados comenzaron a
buscar iguanas. Vieron que habia brasas bajo tierra. Encontraron las
brasas del fuego que habia destruido a la gente, pero no podian hacer
fuego porque no habia lefia. Eventualmente sali6 la planta llamada
bola verde. Empez6 a florecer y cuando era grande, pajaros vinieron
a posarse en €él. ¢(Donde estaban las semillas que recibieron las aves?
Porque ellas las defecan, entonces aparecen las plantas y los drboles
de todo tipo. Comenzaron a brotar, y un bosque apareci6, uno como
aquellos que vemos hoy en dia (Wilbert y Simoneau, 1985: 47, tra-
duccién propia).

La comunicacién con Luna, accesible a todo hombre en el tiempo pri-
mordial, se restringe a partir de su ascenso al cielo casi exclusivamente a
aquellos que reciben la revelacion del demiurgo (Siffredi, 1982). Tal as-
cension se correlaciona con la conformacion del cielo por obra de Luna y
con la renovacion vegetal de la superficie terrestre —degradada por aquel
cataclismo— mediante el envio de lluvias y semillas.

3. El «hola verde» en practicas rituales

Se identificé la participacion del «bola verde» en rituales de indole cha-
madnico, propiciatorio y funerario, tal como se detalla a continuacién.

3.1. Ritual chamanico

Las técnicas de procesamiento del «bola verde» y otros vegetales —que
poseen principios toxicos— como alimento asi como la curaciéon de los
efectos dafiinos derivados de su ingestion, remiten a la instauracién miti-
ca del complejo chamanico como nucleo ordenador de las practicas cul-
turales. De esta manera, el «bola verde» posee una funcién preventiva
en el imaginario chamdnico por la cual, quien posee su canto o inkely-
siena’, lo incorpora como un «espiritu auxiliar»!® y de esta manera lo
vuelve inmune al consumo de su fruto en estado crudo. Esto ultimo suele
suceder cuando alguien ingiere sus semillas mal cocidas y sufre una in-
toxicacion''. Dado que las encargadas de su coccidon son las mujeres,

10. La posesion del canto de un objeto o ser determinado es el modo usual a través del
cual el chaman participa de sus cualidades inherentes y su ejecucion constituye un modo de
invocacion para emplearlo como auxiliar.

11. Por ello, como medida preventiva, los chorote suelen hervir las semillas durante varias
horas reemplazando varias veces el agua, a fin de extraer sus principios toxicos (mas detalles
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suele ser especialmente util -y por lo tanto habitual- que algunas de ellas
sean iniciadas en la posesion de su canto o «secreto». De este modo, no
solo se previenen eventuales intoxicaciones, sino que también se emplean
como medio terapéutico. Durante el ritual por el cual el «bola verde» se
adquiere como auxiliar chamdnico, el chaman que tiene la posesion de su
canto coloca dentro de una vasija un pufiado de sus hojas crudas junto
con las de «sacha sandia» (Sarcotoxicum salicifolium). Luego se dirige al
monte en compania de la aprendiz, donde regurgita en su boca una mez-
cla de hojas de esta planta y de frutos crudos de «sacha sandia». Después
de ingerir esa mezcla acontece la «muerte» de la inicianda (dramatizada
con un desmayo) y a continuacion su «renacimiento» ritual —tipico de las
ceremonias de pasaje—, a través del hélito del chaman (o «soplo» en la
cara). Estas situaciones son simbélicamente vehiculizadas por los frutos
venenosos del «sacha sandia» y el poder regenerador atribuido al «bola
verde», respectivamente. Al final del ritual, la mujer iniciada adquiere el
espiritu tutelar del «bola verde» y el de la «sacha sandia», lo cual consiste
en una iniciacion a sus «secretos».

La conciencia de la toxicidad y del intenso aroma de esta planta
entre los chorotes no solo se limita a su empleo como alimento. El humo
desprendido de la combustion de su madera es el elegido para asfixiar
vizcachas dentro de sus madrigueras y como repelente de mosquitos, asi
como sus ramas verdes se emplean como insectifugo en sus #rojas a los
fines de preservar los alimentos alli almacenados. Dado el caracter desa-
gradable del humo que desprende, no se lo utiliza como lefia para evitar
transferirle mal olor a los alimentos. En el mismo sentido, su asociacién
con el «zorrino» (Conepatus chinga, Mephitidae) durante el ritual pro-
piciatorio de la regeneracion dental, destaca las equivalencias simbdlicas
odoriferas del «bola verde» con dicho animal. Por estas razones, al igual
que sucede con muchas otras plantas toxicas, espinosas o que poseen la
capacidad de dafiar a otros seres, las cualidades enumeradas determina-
rian que el «bola verde» sea concebido entre los chorotes como planta
de cardcter ambiguo. En efecto, sostienen los chamanes que el espiritu
de esta planta debe ser invocado con precaucidn, ya que posee un poder
intrinseco tanto benéfico como potencialmente nefasto.

3.2. Rituales propiciatorios

Se han registrado una serie de practicas rituales en las que participa el
«bola verde», tendientes a la consecucion de la renovacién de la dentadu-

en Arenas y Scarpa, 2007).
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ra, de las fuerzas fisicas en general, y de la fortuna en la pesca, tal como
se detalla a continuacién:

3.2.1. De la regeneracion dental

Los chorotes suelen enterrar los dientes «de leche» bajo una planta de
«bola verde» para asegurar el crecimiento de una dentadura saludable.
Al respecto citamos un fragmento relatado por GL sobre este topico:

Cuando al chiquito le sale el primer diente lo primero que tiene hacer
es enterrarlo detras de una plantita que se llama bola verde. Y bueno,
atras de la plantita el chiquito tiene que hablar y pedirle el deseo a un
zorrino: ‘Zorrino, me das un diente nuevo, un diente lindo y nuevo’.
Bueno, si el chiquito no pide ese deseo (entonces) se le caen todos los
dientes (Entrevista a Gabriela Luna, 10 de diciembre de 2005).

Estas prdcticas que procuran homologar el destino del vegetal al de los
hombres a partir del enterratorio de partes de una persona bajo un drbol,
va ha sido registrada en diversas partes del mundo (Frazer, 1986: 54).

3.2.2. De la regeneracion de fuerzas fisicas

Luego de una extensa marcha, como las extenuantes caminatas de de-
cenas de kilometros hacia y desde los ingenios tabacaleros donde traba-
jaban como asalariados, solian cortar una rama joven de «bola verde»,
calentarla y golpearse las piernas a fin de combatir el cansancio muscular.
El empleo de su corteza raspada u hojas molidas como cicatrizante es en-
teramente homologo desde un punto de vista simbélico con las valencias
«regeneradoras» de esta planta, identificada en otros dmbitos.

En ambos rituales descriptos se verifica que, a través de la magia por
contigtiidad, el «bola verde» conferiria de manera congruente su poder
regenerador, ya sea a los dientes definitivos del nifio como a la fortaleza
fisica de los adultos.

3.2.3. De la fortuna en la pesca

El ritual consiste en golpearse el cuerpo con sus ramas jovenes o bien en
sahumarse con su incinerado para evitar que haya algun herido durante
la pesca, razon por la cual se realiza antes de emprender esta actividad.
Esto nos referia HS:

Cuando uno quiere pescar entonces quema eso [bola verde], lo hace-
mos humear a ese joven que va a pescar para que salga todo el olor de
la persona [imolijis], santigudndose. Para que le vaya bien en la pesca.
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El olor de este cuerpo [humano] no quieren los pescados, entonces
tiene que santiguarse con eso. Se va corriendo a los espiritus malos.
(Entrevista a Héctor Sarmiento, 25 de octubre de 2008).

Del mismo modo que en el ritual anterior, se verifica también aqui el rol
del «bola verde» como espiritu benéfico y protector en su accidon neutra-
lizadora de los espiritus nefastos que malogran la pesca, en este caso, a
través del fuerte hedor que desprenden sus ramas al ser quemadas.

3.3. Ritual funerario

Consistia en envolver el caddver con trapos o una colcha dejando dentro
el morral o «yica» del difunto. Se cavaba un pozo circular profundo de
pequefio didmetro, luego se doblaba el cuerpo en posicion fetal (atado
con piola de chdguar) y se lo introducia en una bolsa de acarreo grande
confeccionada con esa misma fibra. Esta era llevada hasta la tumba por
el/la esposo/a o pariente del difunto a la usanza tradicional (colgando
de la cabeza). Se lo sacaba de la bolsa (la cual la seguian usando en sus
actividades cotidianas) y se lo enterraba, colociandole encima del cadaver
ramas foliadas de «bola verde». Algunos consultantes sostuvieron que
junto al cadaver también enterraban sus pertenencias. Otros afadieron
mas detalles de esta practica, tal como se reproduce a continuacion:

[...] se usaba bola verde, se tapaba el cadaver y se agregaban cenizas
de cualquier palo. Ponia el caddver en posicion fetal dentro de un
bolso de chaguar [...] Porque hay un tipo de pichi con caparazén
blandito que suele comer a las personas muertas. Le ponian «bola
verde» para que el pichi ciego!'? no lo coma. En general no se lo ve.
Pero cuando se lo ve es malo, seguro que va a haber muerte (Entrevis-
ta a Dominga Peralta, 12 de diciembre de 2005).

En consonancia con lo mencionado para el rito chamdnico antes descrip-
to, se identifica en el «bola verde» la valencia simbélica de la lozania y de
la vida —espiritu protector, benéfico—, en oposicién a un simbolo de muer-
te —espiritu dafiino o nefasto- representado en el dltimo ritual descripto
por el «pichi ciego» y antes por el «sacha sandia».

12. Calyptophractus retusus: armadillo cavicola de hibito mayormente subterrdneo. Su
carne no se consume por su sabor corrupto, proveniente de una dieta a base de restos
humanos sepultados. Por este motivo, este animal evoca la impureza para los chorote segtin
Siffredi (2012: 122).
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4. Resignificacion religiosa actual del «bola verde»

Los autores concordamos con aquellas posturas que consideran a la cul-
tura como un espacio potencialmente abierto a la reinterpretacion y a la
resignificacion de la experiencia individual y colectiva (Cordeu, 1989:
553). En particular, esta dindmica se plasmaria a partir de la propiedad
de los simbolos de trascender su dimensién metaférica, creando nuevas
extensiones de significado para «ligarse» a la experiencia de lo sagra-
do (Ricoeur, 1982). Es en este sentido que reproducimos a continuacion
para su andlisis una resignificacion del relato biblico post-diluviano en el
que participa el «bola verde», tal como fuera registrado en terreno:

Si, todo lleva [Noé] para el cielo: corzuela [Mazama americana), leén
[Felis concolor], mariposa, palomita, hasta que llena el arca. Vos sa-
bés que es muy grande [el arca], larga con ventanas. Cuando termina-
ron de entrar los bichos [animales], hay que esperar. Va a venir lluvia;
uno, dos, tres dias y dele lloviznar, lluvia grande. “Ya va a parar’, dice
otro. Y a esperar, esperar una semana, dos semanas, tres semanas, ya
va a haber mucha agua y entonces ya va ir levantando el arca. Dele
orar, hay que orar. Asi hablaba la historia de Jesus. Hasta que llega
a los cuarenta dias y cuarenta noches y entonces ya llega al cielo el
arca de Noé. Los que llegan con Noé, ya estan contentos los hombres.
Hacen fuego, arde bien y la gente dele orillar, la gente estaba contenta
de llegar. Asi es la historia. Cuando hablaba a Dios, Noé pensaba:
‘iLindo serd para poner tierra nueva!, jlindo serd para poner Jerusa-
lén nueval’. Y ahora ya ha bajado toda el agua, entonces ahi ya va
a haber tierra, ahi ya van a salir fruta de los drboles. Entonces ellos
dicen: ‘Espiritu [santo], andd a verlo, hay que traer gajo de cualquier
palo’. Apareci6 [entonces] una paloma blanca y ya salieron frutas de
los palos, primero de bola verde [tsajwaanuk]. Ahi nomas lleva, corta
y lleva al cielo, lleg6 alld donde estaba Dios y dice que Dios aprobo:
‘Estd bien, ahora yo voy a llevar mi pensamiento nuevo’ ‘¢Qué semi-
lla va a llevar a la tierra? No sé’; dice el espiritu. ‘Hay que llevar se-
milla de sandia, semilla de mel6n, zapallo, poroto, de todo’. Ahi pone
en el buche del espiritu santo y otra vez Dios mandaba. ‘Con eso va a
comer la gente nueva’. Asi hablaba Dios. Una vez que estaba el bola
verde [tsajwaanuk] ya salieron los demds palos del monte. (Entrevista
a Pablo Sarabia, 4 de agosto de 2007).
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Al comparar este relato con el pasaje homologo del Antiguo Testamento's
comprobamos que, si bien la mayoria de los tdpicos tratados se ajustan
al canon —salvo el reemplazo del gran fuego por el diluvio universal-, el
«bola verde» reemplazaria al «olivo» (Olea europea) en tanto primer
vegetal que brota luego del cataclismo citado. Dicho reemplazo no se-
ria consecuencia de la reproduccion de la exégesis misionera —en tanto
discurso hegemonico—-, sino una original y simbélicamente congruente
reelaboracion del texto biblico a la luz de la conceptualizacion chorote
de un drbol de tales caracteristicas. En efecto, el mismo resulta paralelo o
de igual signo que el reemplazo de los tipos de animales que Noé rescata
a bordo de su arca, es decir, todos ellos son nativos del bosque chaquefio
y de gran significacion para la vida de esta etnia. Una situacion andloga
fue registrada en un relato wichi respecto del «cebil» (Anadenanthera
colubrina var. cebil) en el cual, si bien la estructura y contenido se ajustan
al modelo canoénico (Antiguo Testamento), reemplazan la identidad del
«drbol de la ciencia del bien y del mal» con aquél cuyos frutos rinde el
alucinégeno empleado por sus chamanes (Arenas, 1981). Esto nos per-
mitiria hipotetizar que la resignificacion de la exégesis biblica por parte
de los indigenas funcionaria como un discurso contra-hegemonico, en el
cual prevalecen las identidades de los vegetales y animales involucrados
segun la mirada chorote. De modo tal que las identidades de dichas plan-
tas —o animales— no pueden ser intercambiables para los indigenas, ya
que ellas se corresponden con las mismas valencias simbolicas que poseen
en su religiosidad y —en particular— porque representan desde el punto de
vista emotivo —parte no ligada del simbolo- una imagen especialmente
preciada para la conciencia chorote.

5. Analisis hermenéutico

Como consecuencia de la aplicacién del marco metodolégico citado a
los resultados obtenidos, consideramos que el rol del «bola verde» en la
religiosidad chorote responde a los motivos simbodlicos del axis mundi
y al de «regeneracion inagotable» de la vegetacion. A continuacion se
demuestra esto tltimo siguiendo el método hermenéutico de Ricoeur, por
el cual se plantea llegar al simbolo a partir de la metdfora, distinguiendo
las dimensiones semdnticas (no ligadas, metafdricas) de los conceptos de
«eje» y de «regeneracion» de sus dimensiones simbdlicas (no semanticas)
«ligadas» a lo sagrado trascendente (Ricoeur, 1982).

Desde la primera perspectiva, el crecimiento apoyante/lianescente

13. «Y la paloma volvié a él a la hora de la tarde, y he aqui que traia una hoja de olivo en
el pico, y entendié Noé que las aguas se habian retirado de sobre la tierra» (Génesis 8, 11).
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del «bola verde», gracias al cual logra trepar hacia las maximas alturas
del dosel boscoso, constituye una metifora de la verticalidad ascendente
facilmente homologable al de una «escalera» o «eje» —axis— que comuni-
ca dos planos espaciales claramente delimitados. Por otro lado, su resis-
tencia al fuego, su condicion perennifolia y de lozania atin en la estacion
seca, asi como la exuberancia de su foliacién y floracion, condicion de
alimento y medicina entre los chorote, resultarian también metiforas de
la renovacion vegetal, de la vitalidad y la salud.

Desde el punto de vista de su dimension simbdlica, el eje o escala que
representa el «bola verde» adquiere su condiciéon cosmica —o mundi—, en
tanto su mitologia refiere a este arbol como el que comunica los tres pla-
nos del cosmos chorote: la tierra con el cielo —cuando el demiurgo Luna
asciende hacia al cielo—, y la tierra con el inframundo (sus raices penden
de la capa superior del inframundo). En este sentido, resulta frecuente
que la imagen de la «escalera» como figura de verticalidad y trascenden-
cia constituya un simbolo religioso (al igual que la montaiia y el vuelo),
en tanto «imdgenes que apuntan hacia algo totalmente otro que viene a
manifestarse en ellas» (Ricoeur, 1982: 8). De la misma manera, su rege-
neracion o rebrote adoptan las cualidades de «inagotable» e «ilimitado»
en tanto su capacidad de renovarse y subsistir no se ven afectadas por
el cataclismo igneo que arrasa con el mundo primigenio, representando
justamente su excepcidn a este fendmeno.

Por todo esto, consideramos que el «bola verde» constituye un sim-
bolo religioso, entendiendo como tal a un fenémeno bidimensional cons-
tituido por una faz semantica (dimensién lingtistica o metafdrica) y otra
no semantica (o no lingiiistica) (Ricoeur, 1982). La primera, poseedora
de un nucleo de significado que se halla emparentado con la metafora en
su aspecto polisémico, reenvia a su faz no semantica o «ligada» a tra-
vés de la experiencia de lo sagrado (Ricoeur, 1982). Este ultimo aspecto
constituiria la funcién oréctica de este arbol en tanto simbolo —del cual
derivaria su eficacia ritual—, por la cual se considera a los mismos como
«cargados de una fuerza que brota de fuentes desconocidas y que son
capaces de actuar sobre las personas y sobre los grupos que entran en
contacto con ellos» (Turner, 1980: 59-60).

Desde la perspectiva del marco conceptual propuesto por Siffredi
(1984) para interpretar los niveles de sentido del discurso cosmovisional
chorote, el «bola verde» constituiria el mas claro de los mediadores ve-
getales que permiten el pasaje de uno a otro orden de existencia. No solo
atraviesa las categorias temporales —entre la época primigenia y la actual
con su transformacién dntica concomitante—, sino también las espaciales
al interconectar todos los estratos del cosmos indigena en la forma de
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axis mundi. De esta manera —segun la categorizacion establecida por la
autora citada—, las valencias simbdlicas de esta planta operarian en el
nivel semantico de la «constitucion», es decir, en aquel estadio liminal
en el que se articulan o «enlazan» la época de la «indiferenciacién» pri-
mordial con la de la «diferenciacién» actual. Su condiciéon de mediador
no solo se limita a articular los distintos niveles espacio-temporales de la
cosmovision chorote, sino ademds a establecer los diferentes regimenes
de existencia vegetal al marcar el paso de una situacién de disponibilidad
ilimitada y falta de periodicidad de estos recursos, hacia una disponibili-
dad limitada asociada a la estacionalidad actual. De manera simultdnea,
ademads, el «bola verde» agrupa los atributos de paradojalidad (resiste
fuegos y sequias en estado lozano) y de ambigiiedad, caracteristicas pro-
pias de estos mediadores segtin la autora citada (1984: 141). Esta ultima
condicidn se ha registrado tanto a nivel fisonémico, utilitario, espiritual,
como cosmoldgico, a saber: i) su fisonomia es andmala segtin las formas
de vida identificadas en la etnotaxonomia vegetal chorote por Scarpa
(2010) (no corresponde ni a la categoria katoojs kalik/toojsiakaj —liana—
ni a’la’ —drboles-); ii) es toxico pero al mismo tiempo puede ser alimento;
iii) su condicion de auxiliar puede ser empleada con fines benéficos o
maléficos segtin el imaginario chamdnico chorote; y, por dltimo, iv) por
la calificacion ambivalente de las regiones que intersecta en tanto «eje
del mundo» (nefastas, las profundidades ctdnicas y benévolas, el mundo
celeste, segun Siffredi, 1984: 154). Tal concentracioén de aspectos ambi-
guos en una sola entidad destaca enfaticamente la condicion numinosa
del «bola verde» —su sentido religioso— y, como tal, es susceptible de ser
conceptualizado como una entidad de naturaleza jlamo’, entidad potente
por antonomasia en el sistema de creencias chorote.

En efecto, estudios comparativos de la historia de las religiones han
demostrado que una de las imdgenes mds frecuentes para representar
el axis mundi es el arbol (De la Casa, 2012: 133). Estos se observan
en la cultura maya clasica (el Yaxche), en la mitologia escandinava (el
Yggdrasill), entre los Dyaks (en Indonesia), entre los Salish y los Nez
Perce (en América del Norte), entre los Vasyugan Ostiak (en Khanty,
Asia Central), en el judaismo tardio (Cercano Oriente); entre los Achilpa
(en Australia) y entre los Masai, los Efe e Ijaw (en Africa) (Eliade, 1972;
Green, 1977; De la Casa, 2012).

Cabria preguntarse aqui: ¢qué relaciéon conceptual y/o simbélica
podria establecerse entre su doble condicién de arbol de la renovacion
inagotable y de axis mundi? Evidentemente tal asociacion estaria ligada
a las equivalencias simbdlicas que el «bola verde» posee con Luna, teofa-
nia en cuyo ciclo mitico cobra relevancia. En efecto, Luna se yergue en el
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simbolo maximo de la fecundidad primigenia en su cardcter de demiurgo
primordial —que incluye la propia vegetacién—y la regeneracion —y muer-
te— inagotable de su fisonomia mes a mes en el firmamento chaquefo. En
este sentido, el «bola verde» seria una planta signada por lo lunar tanto
por sus facultades genésicas y condiciones de vitalidad, como por su hé-
bito de ascender a través de otros arboles —tal cual lo hiciera el demiurgo
en la época de la caida—, destacando a partir de ese acto la interconexion
entre los planos cosmicos a través de un eje mediador representado por
el «bola verde». A partir de estas equivalencias no resultaria arriesgado
deducir que el «bola verde» constituiria para la conciencia chorote el re-
sabio (o arquetipo) vegetal de Luna por antonomasia, tanto en su dimen-
sién material como espiritual, simbolo de la renovacion por excelencia e
intercomunicador mitico de las regiones del cosmos.

Finalmente, la aplicacion de las propiedades simbdlicas y metaforicas ha-
lladas del «bola verde» brinda una perspectiva novedosa en la interpre-
tacion de los significados de determinadas practicas culturales chorote en
las que participa. Tal es el caso del consumo alimenticio de sus semillas,
el cual adquiriria la forma de una restitucién integral de las fuerzas vita-
les del ser. Esto se deduce al homologarse la ingestion de alimentos con la
incorporacién de sus cualidades inherentes'* y en virtud de las valencias
reproductivas de la parte vegetal involucrada, todo lo cual redundaria
en una comunién con las potencias regenerativas de Wela. Asimismo,
en la interpretacion del ritual funerario descripto, ademds de la exégesis
indigena operaria su valencia simbdlica en tanto axis mundi, ya que su
ubicacion por encima del caddver favoreceria al alma del difunto su as-
cension a los planos celestes del cosmos chorote'.

Conclusiones

El «bola verde» resulta ser: i) un simbolo —por su multivocidad y capa-
cidad de crear sentido—; ii) de caracter csmico-religioso —como imagen
extraida del mundo real'® que lo trasciende para ligarse a la experiencia

14. Demostrado para indigenas de las tierras bajas sudamericanas por Chaumeil (2005)
—Amazonia—y del Gran Chaco por Scarpa (2013), entre otros.

15. La necesidad de contar con un espiritu ayudante para facilitar la ascension de las almas
al cielo, también se verifica en la religiosidad chorote en el espiritu del «picaflor» (sem)
empleado con este mismo fin por los chamanes en sus vuelos extaticos (Siffredi, 2012:
105). Idéntico rol lo desempefian los espiritus de ciertos chamanes para con las almas de los
recientes difuntos a manera de psicopompo (Scarpa, 2013: 31).

16. A diferencia del simbolismo onirico donde las imdgenes estin enraizadas en suefios y
recuerdos y del simbolismo poético, donde estan centradas en un lenguaje idiosincrasico
(Durand, 1971).
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de lo sagrado—; iii) de caracteristicas atemporales y estables, en cuanto a
que perduran los significados asociados a la regeneracion y fecundidad
inagotable identificados en la religion chorote y en la resignificacion del
Antiguo Testamento.

En tanto simbolo sagrado (Geertz, 1987: 89) concluimos que el
«bola verde» posee la capacidad de sintetizar de manera concordante
facetas caracteristicas del ethos y de la cosmovision chorote, a través de
significados que aluden a la resistencia ante las mayores adversidades,
la renovacién ilimitada y la astucia como medios para alcanzar el cielo.

Frente a la radical transformacion operada en su sistema de creen-
cias, resulta destacable la permanencia de las valencias simbdlicas del
«bola verde». Esto es concordante con las caracterizaciones de atempo-
ralidad y estabilidad de los simbolos tanto en la estructura cultural como
social (Turner, 1980: 35; Ricoeur, 1982: 21) ya que, como cita el tltimo
de los autores mencionados, estos «hunden sus raices en las constelacio-
nes durables de la vida, del sentimiento y del cosmos».

En sintesis, se verifica una congruencia entre las significaciones re-
presentadas por las valencias simbdlicas del «bola verde» en fuentes mi-
ticas, rituales —chamdnicas— y biblicas resignificadas, con aspectos rela-
tivos a la mera materialidad de esta planta (fisondmicos, utilitarios). La
espiritualidad chorote conjuga ambas significaciones del «bola verde» en
tanto simbolo que actualiza el poder regenerativo y vital del demiurgo
primordial Wela, con un resabio metaférico de la «escalera al cielo» que
en épocas primigenias constituia el puente entre el dambito terrestre y el
uranico.

Esta condensacion semantica entre los motivos de la regeneracion
inagotable y del axis mundi en un mismo referente simbdlico expresa
para los autores el concepto de inmortalidad de la conexién cielo-tierra
o de la ligazén de este mundo con el plano de lo trascendente y, en tanto
tal, constituye una metafora acerca de su propio sistema de creencias. Asi
podemos concluir que el simbolismo del «bola verde», identificado a lo
largo de este trabajo entre los chorote, es de cardcter meta-religioso, ya
que conlleva a dicho sistema a reflexionar sobre si mismo.
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