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Introducción 

El sistema clasificatorio de los 
accidentes geográficos de los 
mundos piaroa 

Alexander Mansutti Rodríguez1 

Juan Francisco García 1 

En un análisis de la toponimia piaroa (Mansutti Rodríguez y García, 
ms), evidenciábamos la existencia de dos niveles discursivos: uno referente 
al mundo cotidiano-material y otro al mundo sagrado-invisible. En este 
artículo nos proponemos describir y analizar el sistema clasificatorio del 
sistema de categorías descriptoras del paisaje piaroa, a partir de algunas 
categorías concretas, atendiendo a estos dos grandes niveles de realidad 
reconocidos por ellos._ 

Los Piaroa, también conocidos como Dea'ruwa y Uwotjuja, son un grupo 
indígena de filiación sáliva para el que la palabra hilvanada en discursos es 
el más poderoso instrumento creador de realidades: fue el nombre propio de 
las cosas el que permitió creadas, son las propiedades de los nombres 
propios las que permiten curar las enfermedades, crear los bienes necesarios 
para la vida y vencer a los enemigos (Mansutti Rodríguez 2002; 2003a). La 
palabra es poder y es poderosa: poder, porque ella es fuerza en si misma 
superior a otras fuerzas; poderosa, porque ella transforma al mundo y lo 
recrea. Los Piaroa son una de las expresiones societarias más acabadas en el 
uso de la palabra como instrumento de poder, utilización a la que ya han 
aludido Santos Granero (1986; 1994) y Descola (1988), y antes de ellos 
Clastres (1974). Hacer una aproximación al sistema clasificatorio de eventos 
geográficos es introducirse en el mundo del poder y los poderes más 
importantes de los Piaroa. 

1 Mansuttl deja expresa gratitud a los Plaroa y en especial a Ramón Castlllo (t) quien 
orientó siempre sus trabajos. Al ICAS de la Fundación La Salle, ORSTOM y el CONICIT por haber 
financiado y apoyado nuestros trabajos de campo en la década de los 80's y a Fundaclte 
Guayana y la UNEG por el financiamiento de mis Investigaciones durante la década de los 90's. 
Mansuttl y Garcla expresamos nuestra gratitud al FONACIT por el financiamiento y al Centro 
de Investigaciones Antropológicas de Guayana (CIAG-UNEG J PEM-2001001 746 que nos permite 
trabajar en las mejores condiciones. 

Uno y otro no queremos dejar de lado las valiosas sugerencias de los árbitros y del editor 
de Antropológica. Su consideración ha mejorado sustancialmente este ensayo. 
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Sistemas clasificatorios: la interdependencia de los mundos 

El rasgo más resaltante del sistema de categorías que permite pensar los 
accidentes geográficos según la visión de los Piaroa estriba en su capacidad 
de diferenciar por la palabra la existencia de dos mundos paralelos pero 
interrelacionados: el mundo material y el mundo invisible. Al dominio del 
mundo visible refieren las categorías profanas, que son de uso cotidiano y, al 
mundo invisible, las categorías sagradas usadas cuando se les quiere dar 
eficiencia evocadora. 

Por un lado, tenemos un mundo material, que es visible sin necesidad 
de usar sustancias propiciatorias y, por el otro, el mundo invisible, el mundo 
de los conocimientos ancestrales taboku, el mundo del chamanismo méiripa y 
de las trasmutaciones tko. Entre ambos hay puentes; ambos se influencian 

-en -su -devenir, pero de ambos es el mundo invisible y su dinámica quien 
determina a la unidad de los dos. Se trata de un mundo dual e interre­
lacionado, similar al de los Makuna reportado por Arhem (1998). 

El mundo invisible nos acompaña todo el tiempo y con frecuencia se 
expresa en el mundo visible, pero sólo es accesible a profundidad merced al 
poder de estimulantes como la akurewa, el dadá, el caapt y el yopo, los 
cuales dan la capacidad para ver lo que en él hay e interactuar con los seres 
que allí habitan. Es este poder, otorgado al demiurgo Wajari en los tiempos 
primigenios de la Creación por la bebida de la sabiduría, la akurewa, el que 
le dio las fuerzas para ver el mundo onírico de Anamfün, el mundo donde ya 
se encontraba pensado el diseño del mundo material que Wajari se 
encargaría de materializar. 

Lo invisible suele tener expresiones visibles. Así, por ejemplo, el tepuy 
Kuawai, conocido como el Autana en la cartografía venezolana, es reconocido 
sagrado porque, además de ser el indicador de un hecho fundador en los 
tiempos míticos, también es el urou, esto es: 'la casa sagrada de los espíritus 
de todas las plantas comestibles del conuco'. La apariencia del Kuawfü, su 
semejanza con una mesa que emerge 1.300 metros en medio de un valle, su 
figura evocadora del tronco que quedó luego de la tala de un inmenso árbol 
de cuyas ramas pendían todos los frutos, es sólo el cascarón de su 
majestuosa potencia interior. Es lo visible, la apariencia, enmarcando lo 
invisible, la sustancia. El Kuawfü es perfectamente Visible desde el Orinoco e 
imponente en sus cercanías, pero su naturaleza sacra, su Vientre lleno de 
espíritus, es sólo accesible para aquéllos que tengan las herramientas para 
Viajar al mundo invisible. 

En el mundo piaroa, lo visible y lo invisible no son representados en 
sistemas excluyentes de categorías. En efecto, el sistema de las categorías 
genéricas o profanas es englobante del de las categorías sagradas. En 
términos de la lógica, podríamos afirmar que todos los hechos geográficos 
que son designados por categorías sagradas son también designados por 
categorías genéricas, pero que no todo hecho nombrado por categorías 
genéricas tendría necesariamente una contrapartida sagrada para 
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designarlo. Así, toda laguna sagrada es designada con la categoría roa'ra, 
cuando se quiere destacar su condición sacra; pero ella puede ser referida 
como dubora en contextos profanos, cuando así lo indique la conveniencia 
comunicativa. Ahora f>ien, lo contrario no es siempre cierto, pues no toda 
laguna dubora es una laguna sagrada o roa 'ra. 

Las categorías geográficas de~ mundo material 

En la Tabla 1, se muestran algunas2 de las categorías geográficas 
correspondientes al mundo cotidiano o profano. 

El análisis de este listado completo en lo elemental, pero que no es ni 
pretende ser exhaustivo del conjunto de las categorías que conforman el 
sistema clasificatorio de accidentes geográficos piaroa, nos pone frente a 
algunas propiedades básicas. 

En primer lugar, la existencia de dos categorías principales, idepiyu y 
deiyu, cuyo sufijo clasificador -yu nos remite a la idea de contenedor, o como 
dice Krute en su excelente caracterización sobre la morfosemántica piaroa 
(1988: 295), a "Lump, sack (roughly-textured but generally regular, three 
dimensional object, generally a container)". Por este afijo sufijal. ambas 
palabras son sinónimas, refiriendo al mismo concepto, el de espacio, desde 
dos de sus propiedades: en idepiyu el prefijo ide- refiere a tierra, mientras 
que en deiyu, el prefijo dei- evoca selva, asociación que no debe extrañamos 
en un pueblo cuya vida está ligada a la selva húmeda y que se considera a si 
mismo como dea'ruwa, es decir, 'dueño de la selva'. 

Cualquiera sea el concepto de territorio, referido directamente al 
concepto global idepiyu, o al territorio selvático, relacionado con la palabra 
detyu, éste alude a las cosas contenidas en ese escenario. El territorio, en 
términos piaroa, no nos habla del espacio delimitado por linderos, sino del 
conjunto de los elementos que forman parte de ese espacio. 

Definir el territorio, no por la extensión de un contorno demarcado, sino 
por lo que allí se encuentra contenido, es consecuente con el imaginario de 
una sociedad en la que las demarcaciones territoriales rigurosas sólo cobran 
sentido pleno si ellas incluyen el control sobre los bienes visibles e invisibles 
que en ellas se encuentran y que son el resultado tanto de lo::, esfuerzos 
chamánicos como del trabajo cotidiano y transformador de la gente. En la 
sociedad piaroa tener propiedad de la tierra es sobre todo tener control sobre 
los recursos. 

2 En este listado no hemos Incluido las categorías que refieren al paisaje Intervenido por 
capacidades humanas y donde debieran estar categorías como "patha" (conuco) y sus derivados-, 
"resaba" (rastrojo) o los diferentes tipos de "itso'de" (maloca). Sin embargo, ello no le quita 
Importancia a esta clase de categorias geográficas y perfectamente pudiera Incluirse bajo la 
categoría general de "ltawlyae" que refiere al entorno humano. Sin embargo:la inmadurez de 
nuestra reflexión al respecto nos aconseja no Incluirla por los momentos. A quienes se Interesen 
por esta categoría y sus subcategorías les recomendamos la lectura de la tesis doctoral de Zent 
(1992). 
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Categorfa principal 

Detyu o Ideptyu 3 : 

escenario, todo lo 
contcntdo en el entorno 

Detyu o Ideplyu: 
escenario, todo lo 
contenido en el entorno 
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Tabla 1 

Categorías geográficas genéricas 

Categorfas subordinadas 
de primer nivel 

Morojl: cielo 

Dea:sel\'a 

Aje u oto4 : rlo y arroyo 

Ajewiya: conjunto de rfos; por 
analogía, cuenca 

ldose: costa de rfo 

Abone: meandro 

Abosoto: desecho, atajo de rfo 

Dtlyd o lnilkd: raudal 

Remd: playa 

Ak'oto: boca de rfo 

lsou: pozo 

Kjako'tsasa: Isla 

Dubora: laguna 

Mejeka: Sabana 

Categorías subordinadas 
de ae¡undo nivel 

Jatera punnarl rduba: cielo del azul de la mostacllla 
Aletua. moTQ}d: cielo de las estrellas 
Ami r1kuota: cielo del sol y la luna 
i\jtya oJuo'dau morojd: cielo de las nubes 

Detyucw selva adentro, sector 
Jgansa: selva anegadiza, rebalsa 
Utejaka: selva donde no llega la Inundación 
Dau malnaka: vegetación parecida al rastrojo producida 
por la calda de un árbol grande 
Teawq/uakua: monte bajito y cerrado, monte de bejucos 
Mejeka lgako'tsasa.: Isla boscosa en medio de la sabana 
De'ajakua lnittva: bosque montado sobre un afloramiento de 
granito 

Wewoto: río navegable 
Pejoto: rto con obstáculos 
Takuoto: río profundo 
Retoto: r(o poco profundo 
Rtoto: río grande 
Aunkuoto: rfo pequen.o 
J\jé chsara: cafttto 
Dauwlya bochawoto: rio donde la fronda de los árboles no 
deja pasar el sol 
Jou ajé chsara: rio que se seca en verano: quebrada 
lnadajoto: río lleno de piedras 
Inakajoto: río lleno de raudales 
I\Jé pL!a'a: rfo de rápida corriente 
Wtrojoto: río de lenta corriente 
ldtkuoto: rlo negro 
Jatuwoto: rfo azul 
Tuwoto: río rojo 
Teoto: rfo blanco 

Dltyd tnaduJdyi1: raudal con rocas 
Ddyd lnawlydjutyaka: raudal stn rocas 
Ddyd rawitplJayd: raudal peligroso 
Ddyd rawdp(Jokoyd: raudal fácil 
Ddyi!Jofpokoyif: raudal permanente 
DdydJolparay4: raudal estacional 

Isou ruou: pozo grande 
lsou chtchajou: pozo pequeño 

Kjako'tsasa deajasa: Isla cubierta con vegetación 
Kjako 'tsasa lnttdujosa: Isla de una gran piedra 
KJako'tsasa remaJasa: Isla de arena 
Kjako'tsasaJotpokosa: isla permanente 
Kjako'tsasa suadarasa: Isla que desaparece temporalmente 
KJarlsa kjako'tsasa: Isla de rebalsa 

Dubora qfé otd rord: laguna asilada del rfo 
Dubora qJtf Jayoto rord.: laguna que es parte del río 
Ajé duborajolpokora: laguna que no se seca 
Ajé duborajofporora: laguna que se seca 

Mejeka: sabana pequeila 
Mtt,Cr'ld: los llanos 



Categoría principal 

Delyu o 
ldeplyu: 
escenario. paisaje, 
todo lo contenido en 
el entorno 

Tabla I (Continuación) 

Categorías subordinada& 
de primer nivel 

lndu,a.: montaña con afloramiento 
de granito 

Mua'kcl!>montafta cubierta de 
vegetación 

lndw(ya: conjunto de montanas; 
por analogfa serran(a 

Sfobu: divisoria de aguas 

Pamaropja: valle 

llso'de: casa 

ldora: refugio en montaña 

Jtawlyd: conjunto de casas pueblo 

Maná: camino 

Ptjá neña 'a: subterráneo 

Categorías subordinadas 
de segundo nivel 

lniJ.sajaka: sabana de granzón 
MeJeka lsakua: sabana que no se Inunda 
Mejeka ajlya ákuakd: sabana anegadiza 

Rlltwd: montaña alta 
Chtchiiwd: montaña baja 
Karebajtiwá: montaña redonda en la punta 

ldo'dd: montaña con forma de tcpuy 

lndwdJuacharajdwti.: montafta puntiaguda 

Tabó maná: camino viejo, antiguo. Por analogla. camino 
prlnctpal 
Maná Jareama: camino nuevo. Por analogía, camino 
secundarlo 
Mcjckana maná: camino sabanero 
Dea maná: camino sclvállco 
lnil.wina maná: camino montañero 

3 Zent (1992) nos dice que ldepiyu refiere al 'lugar donde alguien vive', a 'la comunidad' 
o al 'área de vida': mientras que el vocablo detyu, por su parte, nos Indica 'reglones', como 
'cuencas'. Nuestros Informantes no niegan estas slgntftcactones, lo cual nos Indica que estamos 
frente a términos poltsémtcos. Sin embargo, lo que nos permite fortalecer nuestra posición es 
que en los textos donde los Piaroa han tenido necesidad de hablar sobre 'territorio', han usado 
sistemáticamente la palabra tdeplyu; tal como es el caso, por ejemplo, de la versión en lengua 
piaroa del "Manual de Cultura Uwotjuja", cuyas labores tuvimos el honor de coordinar (Morales 
et al. 1997). La palabra detyu, por·su parte, es muy utilizada para referirse a 'grandes regiones'. 
Así, en el ler. Congreso Piaroa (Mansuttl Rodríguez 1986), cuando se discutió la división 
polítlco-terrltorlal del territorio étnico, la palabra utilizada en la sector!Zaclón Interna del 
territorio era delyu. Aun cuan.do, en este caso, detyu es una categoria subordinada de tdeplyu, 

nosotros decidimos ponerla en la tabla al mismo nivel porque en el habla convencional una 
puede sustituir a la otra sin que se afecte el sentido de la frase. 

4 El sufijo -oto aparece con mayor peso para construir significaciones asociadas a las 
corrientes de agua. Quizás, presumimos que el afijo sufija! -oto es un morfema antiguo y -aje 
es una Incorporación posterior. 
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Este punto es importante tenerlo presente, pues cuando hablemos de 
las responsabilidades de los chamanes en relación con el mantenimiento de 
un territorio, ello significa que hablaremos de la reproducción de los 
elementos que hacen significativo al territorio mismo y no de un pedazo de 
tierra inerte, representable en un mapa. 

En segundo lugar, tenemos la existencia de más de una categoría para 
designar hechos que en español designaríamos con una sola: tal es el caso 
de mua'ka e infiwa, que refieren ambas a dos tipos diferentes de montañas, 
la primera arbolada y la segunda rocosa, sin que haya una tercera categoría 
.que refiriera a todos los tipos de montañas, es decir, una categoría genérica 
que pudiera englobar a ambas. Como se puede observar en la Tabla 1, las 
dos palabras aluden a dos referentes diferentes: montaña con vegetación 
(mua'ka) frente a montaña con abundantes afloramientos de granito (inawa). 
La traducción literal seria 'montaña boscosa' para mua'ka y 'montaña 
pedregosa' para inawa. 

Esta situación de duplicación categorial también podemos ilustrarla con 
los elementos lingüísticos oto y ajé, pues ambas categorías refieren a las 
corrientes superficiales de agua continua, sólo que en contraste con el 
ejemplo anterior, no hay diferencia entre el significado de una y de otra. Aquí 
hipotetizamos que oto es una palabra de origen anterior a ajé, pues ella es de 
uso común en las áreas donde suponemos se encontraban los Piaroa más 
antiguos: el medio y alto Cuao. 

La tercera propiedad es que la lengua piaroa puede s~ reiterativa, a 
nivel léxico-semántico, permitiendo que se use, al mismo tiempo y en una 
misma frase, un sufijo que designe al accidente geográfico y el sustantivo 
que también lo denomina. Ello se da bajo dos modalidades. En la primera se 
combina un sustantivo y un sufijo que tienen coincidencias semánticas, 
pero que no comparten ninguna coincidencia fonética que permita 
asociarlos. Por la segunda, se combina un sustantivo y un sufijo que tienen 
coincidencias semánticas y fonéticas. Para el primer caso, véase el caso de 
la raíz sufija! -oto y el sustantivo ajé, significando tanto uno como el otro 
'caño' o 'río'. Para el segundo caso puede producirse la reiteración usando 
dos partículas, generalmente un sustantivo y un sufijo, en la que el sufijo 
es parte del sustantivo produciéndose de esta manera la referencia 
reiterada a un mismo hecho geográfico. Así, por ejemplo, una laguna que 
no se seca es llamada ajé duborajoipokora, significando 'laguna' tanto el 
sufijo -ra al final dejoipokora como dubora, que es un sustantivo que tiene 
también al final el sufijo -ra. Esta segunda modalidad de reiteración en la 
misma frase también se da en el caso del sustantivo daya y el sufijo -ya, 
del sustantivo inaka y el sufijo -ka, ambos usados para designar 'raudal', y 
del sustantivo kjako'tsasa y el sufijo -sa para nombrar 'las islas'. 

Con ajé y -oto nos encontramos con que producimos la reiteración por 
la similitud de significados la cual crea repetición de sentido al ser usados 
ambos, por ejemplo, para designar con la categoría ajé pejoto a un río con 
obstáculos. Sin embargo, tenemos que -oto es un morfema inseparable 
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porque no puede ser usado solo, como una palabra, y siempre aparece 
como sufijo. Por su lado, ajé puede emplearse como morfema (ajé-) y como 
palabra (ajé), porque el mismo es un vocablo, pudiéndose usar solo, como 
sustantivo asociado a frases o como un seudoprefijo, ejemplificado en el 
caso de aJewiya. En otras palabras, desde la morfología se tiene que -oto es 
una raíz sufija! y ajé- un seudoprefijo; mientras que desde la lexicología 
sólo ajé es una palabra. En el caso de este último elemento lingüístico 
piaroa estamos frente a un procedimiento de formación de palabra llamado 
derivación, por el cual uno de los elementos puede aparecer en forma libre 
en la lengua. Siendo así, la unidad léxica ajé tiene dos funciones 
significativas diferentes pues no se trata de dos piezas léxicas. 

Por último, una tercera modalidad de reiteración léxica nos la ofrece el 
sustantivo inawa y el sufijo -wa, cuyo uso simultáneo en una misma frase, 
aun cuando ocurre, no se considera elegante. Así, por ejemplo, decir ria.wii 
inawii no es considerado correcto, ya que con riawii es suficiente para dar 
significación a la categoría 'montaña alta'. En este caso, se considera 
inadecuado lo que venía siendo un hábito para dubora y el sufijo -ra, para 
da.ya y el sufijo -ya, para kjakotsasa y el sufijo -sa y, en general, para 
muchas de las categorías geográficas. Resumiendo nuestra exposición, la 
lengua piaroa permite la reiteración de dos maneras: una, usando en un 
mismo co-texto el sustantivo que designa a un fenómeno geográfico 
determ;nado y su sufijo derivado, como en -ya de da.ya. La otra, 
combin'ando un sustántivo como ajé y un sufijo como -oto, incorporado este 
último en una palabra que evoca la representación de una clase particular 
de río, gracias a la presencia de otro morfema que adjetive a -oto. La única 
excepción a la regla de reiteración que conocemos es la del sufijo -wii y su 
sustantivo iniiwa, en la que· la reiteración, aun cuando usada, es 
considerada poco oportuna y adecuada por los hablantes. 

La cuarta propiedad es que el sistema clasificatorio puede ser tan 
extenso como adjetivos contrastados existan y sean adecuados para 
caracterizar a un accidente geográfico5 • Así, hay un sistema de clasificación 
de los ríos atendiendo al color de sus aguas, a su condición de navegable o 
no, o a la presencia o no de raudales, por citar algunos ejemplos. La 
incorporación de morfemas que adjetivan al sustantivo o su asociación con 
adjetivos calificativos nos dan múltiples combinaciones que refieren a 
ordenamientos que atienden a tantos criterios específicos como atributos se 
considere significativo destacar. Este es un atributo común a cualquier 
lengua. 

6 Como es sabido, el adjetivo tiene en cualquier lengua la función de distinguir elementos 
de una misma clase. En este sentido, la lengua plaroa es Igual a todas las lenguas. Pero aquí 
-como en cualquier lengua aglutinante- no se trata de una mera diferenciación pragmasemántlca 
ocasional (usada en un momento dado por un hablante cualquier), sino que la distinción entre, 
por ejemplo, un rio navegable y otro no-navegable, está registrada en el sistema lingüístico 
mismo de la lengua. Lo discursivo está Inserto en el sistema morfológico-léxico de la lengua 
plaroa. La economía l!ngüístlca sistémica es, ante todo, economia discursiva. 
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Finalmente, destaca la riqueza del desarrollo del sistema de categorías 
que refiere al mundo visible de la superficie y el firmamento, mientras que lo 
subterráneo se muestra pobre. Si lo comparamos con las categorías que 
clasifican los escenarios sagrados (Tabla 2), encontramos un desarrollo 
mayor del sistema clasificatorio de los eventos geográficos subterráneos, sin 
que ello implique un desmejoramiento de la complejidad categorial en la 
superficie. 

Hay que destacar otro hecho que muestra la Tabla 1. Como se dijo, el 
territorio es una noción que no surge por la delimitación, sino por el 
contenido. Esta noción nos remite, entonces, a una concepción relacional del 
espacio. Las nociones que implican, por ejemplo tnéiwéi y muéi'ka, se 
producen por las oposiciones referenciales; hay una dependencia entre las 
diferentes categorías para adquirir su significado. El Piaroa tiene un dominio 
de su espacio y, por ende, de la localización, merced al conocimiento del 
firmamento, el horizonte y la superficie inmediata. 

Las categorías geográficas del mundo invisible 

Veamos, a continuación, cómo se comportan las categorías geográficas 
sagradas: 

Las categorías sagradas, a diferencia de la mayor parte de las del mundo 
visible, fundan sus criterios de contraste en atributos que no siempre 
generan rasgos físicos que pueden ser percibidos. Con frecuencia, no hay 
físicamente nada que permita diferenciar un paraíso d~los Wiro de uno de 
los Piaroa, o una casa montañosa de espíritus de báquiros, de otra montaña 
que sea almacén de almas de otra clase de animales. 

Así, en el caso de los paraísos, tanto el Paraka como el Paraka Wiro son 
macizos montañosos de grandes dimensiones que fungen de divisores de 
agua de grandes cuencas, pero lo que hace a uno y otro ser el lugar donde 
van a repnsar las almas de los ojos tare de los fallecidos piaroa o wiro 
respectivamente, es el sitio donde se encuentran ubicados: en pleno corazón 
del territorio tradicional del gogamu o grupo de adscripción al que le sirve de 
paraíso. Tal racionalidad es la que explica que el paraíso de los Ature no sea 
un gran macizo, sino las pequeñas montañas del raudal homónimo. 

En el caso de las casas de los espíritus de los animales, la relación que 
determina su potencial como almacén de almas viene dada por el mito 
fundador: si Wajari la nombró y en el nombre le asignó la misión de ser 
almacén de espíritus de recursos, esa montaña será, en consecuencia, 
sagrada, independientemente de su forma y ubicación, o de la presencia o no 
de afloramientos de granito. La palabra tiene poder creador (Jviansutti 
Rodríguez 2002). 

No hay tampoco ninguna norma que nos indique claramente por qué 
alguna montaña es el hogar de los reyo y otra de los éiwega, o de Chejeru. 
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Catepria 
priaclpal 

Pifdfuiyina,o 
también Áwe!)'a 

ikomoro: 
mundo invisible 

y mundo de 
transmutación 

Pjjclft,iyina, o 
también Awet;a 

iko moro: 
mundo invisible 

y mundo de 
transmutación 

Categoriu subordhaadu 
de primer nivel 

Mti.ripa deiyu.: 
Bosque chaménico 

Subterninco 

Pijá ner'la'a 

Tabla 2 

Categorías geográficas sagradas 

Catepriaa n.bordlnadu 
ele aegwulo llf.,rel 

De'a deiyu: Selva donde hay almacén de 
almas de aradas riukd 

Ro'oto: Rio se.grado 

Poitjiana: Piedra madre de las almas de loa peces 

ROO.ro: Laguna sagrada 

ltso'de: casa 

Rod'wd: Montaña sagrada de granito 

Roá'k4: Montaña sagrada cubierta de vegetación 

Roa'ya.: Salto o raudal HRF&.do 

Roá'ka: Sabana sagrada 

Roach'.sa: lata sagrada 

Waare pe]ora: Cementerio en abrigo rocoso de montaña 

Tjuja watome: Cementerio modemo 

Wanabi: Sitio donde salen las agua que corren 
por los rioa aubterréneos 

Rejuode: Cabecera, fuente del rio 

Tjianawome: Interior de montafta o serranla donde 
se acumulnn las almas de los ojos de loa dlfen:ntcs 
grupos de filiación; por analogla, pamíso 

Urou: Casa sagrada de los esplritus 
de una o varias clases de seres vivos 
Aiékara: Rios subtenáncos 

Aiékara: Rios subterráneos 

Categoriu subordinadu 
de tercer alvel 

Tuduboriyu: Las lagunas mllS sagradas 

Wajari itso'de: Casa de Wajart 
Cheferu ítso'de: casa de Chejeru 
Buo'ko: itso'de: casa de Buo'ka 
Kuemoi itso'de: Casa de Kuemoi 
Ydwi itso'de: Casa de tigre 

Ukuo'owd: Las montañas sagradas 
més importantes 

Waweyd.: Raudal grande, trampa. Sagrada 

Diyaruwa gianaworne (Jewawi) 
Mabaya fjianawome (Paruawi) 
Wir6 t;ianaUJOme fWirO Parakl) 
MAipuri tj'ianawome fWU'6 Parakl) 
Hiwi gianawome (Jarewei) 
Aturl tiianawome fWaweyi) 
Cunipacu, Puinavi y Piapoco tiia:nawome 
[Pjlyutsu Pareyiwi en el lnirida y 
en el Guavlare el Yaje Kanamu) 

lrne urau: Casa de báquiros 
P;iuu urou: Casa de pájaros 
Kuawd urou: Casa de comidas vegetales 
Aka urou: Casa de serpientes 
Awetia urou: Cua de diablos 
Reyo urou: Casa del salvaje 
Mdrd RellO urou: Casa ~¡ dueJ\o 
Mórimu urou: Casa de mirimu 

Sin embargo, ello no impide que los Piaroa tengan, como lo tienen los 
pueblos de la Nueva Guinea descritos por Gell (1995), capacidad para 
discernir en el paisaje indicadores de la naturaleza de los hechos geográficos. 
indicadores que están más allá de lo puramente geomorfológico. En 
consecuencia, sus sistemas de clasificación de los escenarios geográficos 
involucran con frecuencia pequeños detalles, como petroglifos o ruidos que 
son confrrmación de la naturaleza sagrada del accidente en cuestión. 
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Tanto en estos paisajes, llenos de señales, como en aquellos casos 
donde no hay atributos visibles o audibles, la condición sagrada se ve 
legitimada por el relato del gesto de la Creación, condición que se actualiza 
cada vez que se cantan los rezos donde ese nombre sagrado aparece. 

Llama la atención que hay un mayor desarrollo relativo del nivel 
subterráneo en el mundo de lo sagrado, lo cual contrasta con la pobreza de 
las categorías profanas. Ello puede estar asociado con dos factores: por un 
lado, lo subterráneo es poco aprovechado como fuente de recursos en la vida 
cotidiana y, por el otro, está vigente una concepción de lo visible como 
concha que esconde sustancias vitales en su interior. Lo que hace sagrada a 
una montaña no es su forma externa, sino lo que guarda en sus entrañas. 

Una vez que se pasa al nivel superficial, que es el nivel de los ríos, la 
selva y las sabanas, nos encontramos con una tendencia a replicar las 
categorías de los más importantes fenómenos profanos, a cuyo sufijo 
clasificador se le agrega el morfema prefija! ro- que significa 'sagrado'. Así 
tenemos, por ejemplo, que los ríos sagrados se denominan ro'oto; las 
montañas cubiertas de vegetación, que son sagradas, son denominadas 
roa'ka; las montañas sagradas con afloramientos de granito se denominan 
roa'wa; y a las lagunas sagradas se les designa roa'ra. 

Cuando dos clases de accidentes geográficos son designados con el 
mismo sufijo clasificador, por ejemplo -ka, que refiere a la presencia de lajas 
graníticas y que se usa para mua'ka ('montaña cubierta de vegetación') y 
para inaka ('raudal'). se acude entonces al uso de la reiteración, combinando 
el sustantivo y su sufijo clasificador, para aclarar las ambigüedades que se 
pudieran presentar por el uso de un sufijo polisémico. Así ocurre en: 

roa'ka Warepa mua'ka 

una frase que alude a la condición sagrada de una montaña llamada 
Warepa. La traducción literal de las tres palabras es: 

roa'ka = sagrada montaña cubierta de vegetación 

Warepa = veneno 

mua'ka = montaña cubierta de vegetación 

Al reiterar el significado de montaña presente en mua'ka y en el 
morfema -ka de roa'ka, desaparece la ambigüedad que podría hacer 
confundir la montaña Warepa con un raudal sagrado del mismo nombre, si 
sólo se hubiera usado la categoría roa'ka. Mua'ka permite precisar que 
roa'ka. alude a montaña y no a raudal. 

En general, nos encontramos con un sistema de categorías en el que los 
contrastes se construyen combinando criterios físicos, que son trasversal­
mente cruzados por uno estrictamente simbólico que sobredetermina a los 
primeros: entre los criterios físicos más frecuentes se encuentran la 
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naturaleza acuosa o terrestre de la discontinuidad, su elevación sobre la 
superficie y el nivel ocupado, tomando como referencia la tierra que se pisa, 
por encima de la tierra que se pisa y abajo de la tierra que se pisa, su función 
social, las características del suelo, el número de accidentes de una misma 
clase que lo constituyen y el lugar relativo que ocupan frente a otros 
accidentes; mientras que el elemento simbólico que los determina es la 
condición sagrada o profana que depende de un gesto fundador primario. 

Las condiciones de sagrado y de profano son dependientes de una 
experiencia cultural normalizada, entendida ésta como un conjunto de 
hechos y eventos vigentes en la memoria del grupo que les da significación, 
los legitima, los explica y orienta las prácticas sociales asociadas a ellas. 
Aquello que podemos intervenir sin temor, porque así lo dictan los decires y 
hábitos del grupo, sería lo más profano; aquello, cuya intervención nos está 
vedada o rigurosamente reglamentada, sería lo más sagrado. 

Otra constatación que surge del análisis de los datos en torno a lo 
sagrado y lo genérico o profano, es el hecho de que las categorías profanas y 
que evocan con frecuencia la representación de accidentes geográficos 
indiferentes al sistema de lo sagrado, como dubora, tndwd, mua'kd, pueden 
ser usadas para referir hechos sagrados: así, por ejemplo, la montaña Poami 
es 'la casa del mono negro', llamado Wtta por los Piaroa. Esta elevación es 
una montaña sagra2a, como otras muchas de las que abundan en el 
territorio, pero no hay, sin embargo, ningún inconveniente para que ella sea 
llamada "Poami iniiwii" en conversaciones informales. Ello nos indica que 
todo hecho sagrado puede ser nombrado en contextos profanos y que las 
categorías profanas pueden aludir a los eventos sagrados. Sin embargo, en el 
contexto del rito y el rezo, los nombres profanos no pueden ser utilizados 
para evocar a lo sagrado. Podemos decir que todo lo sagrado tiene ribetes 
profanos pero que en contextos de rigor sagrado lo canónico es usar 
términos sagrados. Entonces, se puede concluir que lo sagrado está presente 
siempre, invade la vida cotidiana; mientras que lo contrario no es cierto: las 
palabras profanas no se usan en el rezo. 

El uso de los términos que designan lo sagrado de un accidente 
geográfico es más restrictivo que el uso de los que refieren a realidades 
profanas. No se anda por allí diciendo a todo el que pasa que tal o cual 
montaña es sagrada; la condición de sagrado adquiere su plenitud cuando 
ella se expresa con los términos adecuados en el contexto discursivo 
indicado: el del rito. 

La combinación de criterios para de·scribir los hechos geográficos nos 
permite encontrar la lógica ordenadora del sistema clasificatorio piaroa de 
las grandes discontinuidades del espacio. Las categorías que resultan de la 
combinación de estos criterios permiten representar al universo bajo la 
forma de un conttnuum de oposiciones sucesivas (Lévi-Strauss 1962). 
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Clase de montaña 

Jndwd 

Mua'kd 

Urou 

Roa'wd 

Roa'kd 

Ukuo'owd 

Turuwode 

Tabla 3 

Diferenciadores de las clases de montañas 

Definición Características 

Superficial, sagrada o profana, 

Montaña con afloramientos de granito afloramientos notables de granito, 

desprovistos de vegetación arbórea 

Montaña sin afloramiento de granito y Superficial, sagrada o profana, 
recubierta de bosque 

Casa-Almacén de los espíritus de 

los animales 

Montaña granítica sagrada que debe 

ser tratada con restricciones 

Montaña boscosa sagrada que debe 

ser tratada con restricciones 

Montaña muy importante 

Casa-Almacén principal 

sin afloramientos notables de 

granito y cubierta de bosques 

Subterránea, sagrada, con 

o sin afloramientos de granito 

Superficial, sagrada, con afloramientos 

Superficial, sagrada, boscosa y sin 

afloramientos de granito 

Superficial, importante en la 
jerarquía de lo sagrado 

Subterránea, sagrada, importante 

en la jerarquía de las casas­

almacén de espíritus 

Ejemplificación: el sistema discursivo de las montañas 

Veamos cómo funciona el sistema en el caso de las montañas. En la 
Tabla 3 presentamos las diferencias entre el sistema de montañas. 

Las categorías de inawéi, mua'kéi, urou, roa'wéi y ukuo'owéi refieren todas 
a las montañas o a atributos significativos de ellas. Como indica la Tabla 3, 
inéiwéi refiere a las montañas que tienen afloramientos rocosos importantes y 
están desprovistas de vegetación arbórea en buena parte de ellas; mua'kii 
remite a las montañas totalmente recubiertas de vegetación arbórea en las 
que no hay grandes lajas afloradas; urou designa al escenario habitado de 
aquellas montañas que guardan a los espíritus de los animales y vegetales 
que forman parte de la vida del Piaroa y de los seres que le son benefactores; 
roa'wéi apela a las montañas sagradas que, a consecuencia de su condición, 
están prohibidas a la mirada del viajero y, por último, ukuo'owéi designa a 
las montañas sagradas más importantes. Además, entre los urou están los 
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turuwode, que son aquellos corazones de montañas considerados como los 
almacenes principales de una clase de animales o vegetales. 

En este grupo de categorías podemos encontrar un orden que contrasta, 
primero, a tniiwii y mua'kii, ambas categorías genéricas, que pertenecen al 
dominio de la ciencia de lo concreto, es decir del mundo que se percibe con los 
sentidos, con urou, ukuo'owi:i y rouwii, todas ellas sagradas, y pertenecientes 
al dominio de la ciencia teórica, ciencia cuyo rigor y legitimidad se sostiene 
más en orden del discurso del mito fundador que en las pruebas que pueden 
aportar los sentidos para verificar sus afirmaciones. Siendo montañas, todas 
son elevadas, pero iniiwii, mua'ki:i, roawii, roukii y okuo'owi:i son superficiales; 
mientras que urou y turuwode son subterráneas en la elevación. 

Del análisis de la Tabla 3 podemos discernir que todo lo que tiene que ver 
con montañas es seco y elevado, casi siempre superficial y eventualmente 
sagrado, a excepción de los urou y turuwode, que son subterráneos, pues 
refieren a una propiedad del corazón de la montaña. Así, si excluimos a urou y 
turuwode del análisis, para referimos sólo a las categorías que caracterizan lo 
visible, entonces ini:iwii, mua'ki:i, roawii, roa'kii y ukuo'owi:i nos designan a 
todas las clases de montañas, es decir secas, elevadas y superficiales. De ellas, 
las dos primeras categorías son de lo profano, y las tres últimas, en 
contraparte, de lo sagrado. 

Cuando urou, que-significa 'casa', se asocia a cualquiera de las otras 
cuatro categorías, nos refiere a la calidad que le aporta al accidente 
geográfico evocado el tener llena sus entrañas con espíritus de otros seres, 
de animales o de vegetales. . 

Las turuwode son las urou más importantes. Ellos son los almacenes 
principales de almas. Turuwode, una palabra compuesta del calificativo tu- y 
el sustantivo ruwode, es una metáfora que señala la importancia máxima del 
lugar pues el ruwode o 'casa del jefe' es un sitio sagrado donde viven las 
voces sagradas del Warime, cuyo disfrute está vedado a las mujeres y niños 
no iniciados (Mansutti Rodríguez 2006). Al decir que una montaña es el 
ruwode de los urou, estamos diciendo que es 'la jefa de la gestación y 
materialización de los recursos'. 

A manera de cierre 

En otros trabajos (Mansutti Rodríguez 1998; 2002; 2003b) hemos 
demostrado que el mundo piaroa es un mundo cultivado por las artes de la 
cultura. Ello incluye tanto el mundo transformado por el trabajo físico piaroa 
como el mundo que es· transformado por las fuerzas culturales del 
chamanismo que lo crearon y lo gestionan. Lo que transformamos con las 
manos es sólo posible porque el chamanismo crea y recrea constantemente 
el mundo a ser transformado. En estas circunstancias, el chamán actúa 
como un gerente que administra recursos infinitos (los espíritus de los 
recursos animales y vegetales que reposan en los urou) con herramientas 
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chamánicas de eficiencia limitada, lo cual convierte lo infinito en finito, 
herramientas que además deben contrarrestar la destrucción promovida cori 
otras herramientas similares manejadas por chamanes que envidian el éxito 
y la prosperidad de los exitosos. En general, todo chamán se considera 
exitoso y por tanto susceptible de ser agredido por otros chamanes (Mansutti 
Rodríguez 2003b). Esta gerencia tiene como objetivo manejar las fuerzas que 
hacen prolífico al mundo material y mantener a su comunidad sana y libre 
de las agresiones. 

El chamán accede al mundo invisible donde todos los espíritus de los 
recursos están protegidos y almacenados para sacarlos, fecundarlos con su 
semen mágico, multiplicarlos y materializarlos, pero no lo hace de manera 
ingenua. En tanto que gerente, está obligado a pensar lo que requiere cada 
uno de los actores de la "organización" para suplirlo. De esta manera, él no 
sólo se preocupa en producir alimentos para su gente, sino también en 
producir alimentos para sus alimentos: así, por ejemplo, a los báquiros les 
hace fructificar las frutas que requieren para alimentarse, lo mismo que a las 
lapas, los monos y los venados y todas las presas que son importantes en su 
dieta. Junto a ello se ocupa de mantener controlada la salida de los animales 
peligrosos para todos como las serpientes y los jaguares (Felix onca). A los 
peces, también les cuida las fuentes de sus alimentos. Además, tiene la 
obligación de "administrar" el acceso a los animales que ha materializado. 
Así, por ejemplo, los ruwa "dueños de báquiros" deben autorizar a los Piaroa 
que no son dueños para que puedan cazarlos en sus dominios pues un dueño 
de báquiras es el propietario y responsable de aquéllos que se encuentran en 
su territorio. 

El sistema de categorías geográficas genera un sistema de paisajes. Cada 
categoría está asociada a atributos reconocidos. Un urou es siempre una 
montaña sagrada; un tjurou es siempre una· de las montañas más sagradas. 
Ambas categorías generan gestos: el viajero no puede voltearse a ver un urou y 
mucho menos un tjurou pues ello le puede acarrear desgracias. Peor aún, no 
debe mencionar sus nombres sagrados pues tal gesto generaría las peores 
desgracias. Tenemos, de esta manera, un sistema de cátegorías que permiten 
pensar y regular el comportamiento frente a los hechos geográficos que son 
significativos para los Piaroa y ello desde un orden que da mayor peso en la 
jerarquía a los escenarios sagrados. 

Las palabras terminan produciendo eventos y la agregación de estos 
elementos produce paisajes frente a los cuales se estipulan comportamientos. 
Los paisajes son concebidos como atributos del entorno que son definidos por 
la cultura y que permiten clasificarlos y diferenciarlos. Es un sistema que luce 
bien desarrollado y útil para generar actitudes regidas por lo chamánico frente 
a los fenómenos cuya representación evoca. 
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Resumen 

La sociedad piaroa es una sociedad de la palabra. Con la palabra hecha 
discurso, los Piaroa crean y recrean la realidad, interviniéndola y transfor­
mándola. En este ensayo vamos a evaluar el sistema de categorlas geogrqficas 
piaroa, especialmente los dos subsistemas que aluden (1) al mundo visible y (2) 
al mundo invisible; constataremos la manera cómo se construyen las palabras, 
analizaremos el sistema de jerarquías que de ambos subsistemas se desprende 
y veremos que tales sistemas son útiles para que el chamán pueda cumplir 
ey1.cientemente su rol de gerente de la selva. 

Abstract 

Wtth the word made discourse the Piaroa create and recreate reallty by 
changing and transforming the same. In this work we will: evaluate the system 
of Piaroa geographtc categories, specifically the two systems that allude to (1) 

the physical and (2) the metaphysical worlds; establish the manner through 
which words are construed; analyze the system qf hierarchy that emergefrom 
both systems and to see that these systems are usefulfor the shaman in arder 
to e.fficiently play-out his role as theforest administrator. 
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