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1. PRESENTACION

Dentro de la gran regién andina, en el noroeste argentino, abarcando parte
de las provincias de Jujuy, Salta y Catamarca, se recorta el espacio de la Puna.
Se extiende, de norte a sur, desde los 21°45’° hasta los 26°45’ de latitud meridio-
nal, su limite oriental estd dado por una linea imaginaria que parte desde la
frontera argentino-boliviana y su borde occidental coincide aproximadamente con
la demarcacién internacional entre nuestro pais y Chile. Desde un punto de vista
geogréfico y ecoldgico, se distingue — dentro de la gran regién de la Puna — a la
“Puna Seca” (que comprende el altiplano de Bolivia y Pert) y a la “Puna Salada”
(al sur de la linea Arica-Quebrada de Humahuaca, incluyendo integramente los
sectores correspondientes a la Argentina y Chile).

En este marco se ha desarrollado la historia de una poblacién con una pro-
funda antigiiedad en la explotacién de estos ambientes. Algunos datos indican la
presencia de pastores-agricultores para el primer milenio a.C. En cuanto a la
ocupacién aborigen, y a pesar del cardcter fragmentario de la informacion, se
mencionan Apatamas, Casavindos, Cochinocas y Chichas ocupando estas eleva-
ciones hacia el siglo XVI (Krapovickas, 1978). Para ese entonces, nuestra Puna
habfa sufrido la expansién del Imperio Incaico y sus consecuencias, e intentaba
resistir a la colonizacién espafiola. Esta presencia se hace mds efectiva hacia
finales del mismo siglo, con la disolucién de cacicazgos e instalacién de las
primeras ciudades.

* Becaria de Posgrado del Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas. Alumna
del Doctorado en Ciencias Naturales, Universidad Nacional de La Plata, Argentina.
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Los habitantes que hoy pueblan la regién punefia se manifiestan a si mismos
como descendientes de esos “antiguos” y, como tales, conjugan en su visién de
mundo un conjunto de creencias y valores que son producto de los sucesivos
contactos interétnicos que, en mayor o menor medida, han dejado su impronta en
todo este tiempo.

En el marco de esta cosmovisidn, el entorno en el que desarrollan su vida
estas poblaciones es percibido con una peculiaridad comprensible sélo a partir de
lo que ellos mismos expresan acerca de este espacio y, particularmente, de lo que
la narrativa mitica nos presenta como contenidos de verdad de este modo de
ubicarse en el mundo.

Esta ponencia tiene como objeto considerar la concepcién espacial desde la
perspectiva punefia, ordenamiento del mundo que resulta de un proceso que se
inicia en el comienzo de los tiempos, otorgando sacraliadad a un conjunto de
elementos que pueblan este entorno y que resultan vitales en la interrelacién
cotidiana con y para los hombres.

Este trabajo es parte de un proyecto mayor en el que se analiza la cosmologia,
mitologia y chamanismo de las poblaciones punefias. El material empleado fue
recogido en las localidades jujefias de Coranzuli y Guairazul, del departamento de
Susques, durante sucesivas estadias entre los afios 1982 y 1983. El mismo per-
tenece al archivo del Centro Argentino de Etnologia Americana. En las préximas
lineas se presentan algunos de los resultados obtenidos del estado de anélisis del
mismo.

2. ESPACIO Y COSMOVISION

La expresion cosmologia retine al conjunto de personajes que el mismo
grupo refiere como significativos en su experiencia de vida, todos ellos adscribibles
a un espacio y un tiempo propios de la organizacién de su cosmos. Este cosmos
es el resultado de la distincién entre una dimensién familiar, cosmizada, producto
- de la obra divina - y, por tanto, sagrada —, y aquel terreno desconocido que se
extiende mds alla de la primera y que es sinénimo de desorganizacidn, extrafieza
y caos (Eliade, 1994). En este sentido, la cosmologia es la expresion ultima de la
consagracién de un espacio, a través de la repeticién ritual de la obra ejemplar
divina. Es precisamente esta distincién entre el cosmos consagrado y el caos no
apropiado la que otorga las propiedades de coherencia e integracién, expresadas
en un sistema explicativo respecto del mundo, sus componentes y anuncia la
actitud del hombre frente a ellos.

En este sentido, un intento de presentaciéon de nociones tales como la de
temporalidad, aparece como asistematico e incoherente, irreducible a nuestra con-
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cepcién racional de mundo. Lo que se presenta en las préximas lineas, constituye
un intento de exponer una imagen del universo desde la perspectiva de la
comunidad en estudio, abandonando cualquier calificativo del discurso que inva-
lide lo que los informantes refieren como conocimiento verdadero. Por este mo-
tivo, se introducirdn citas textuales de lo narrado por los propios protagonistas,
con la doble intencién de insistir en la imposibilidad de definir “a priori” los
elementos que forman parte de esta cosmologia y de reforzar las afirmaciones
realizadas desde la perspectiva del etnogrifo en su intento de didlogo entre dos
subjetividades (Geertz, 1986).

Dado el largo proceso de contacto cultural que ha involucrado a los habitan-
tes de la Puna jujefia en los tltimos cinco siglos, la concepcién del mundo vivida
por sus actuales habitantes resulta una plasmacién cosmovisional de variados y
peculiares aportes. Esta situacién supone un esfuerzo metodolégico que identifi-
que dichos aportes, mds aiin si se tiene en cuenta la presién aculturadora’ y, ade-
mds, que gran parte de las introducciones presentan caracteristicas en el nuevo
contexto que las peculiarizan y las distancian de su significacién original.

Esta presentacion intentard avanzar sobre algunos obstdculos metodolégicos
en el estudio del contacto cultural y su repercusién sobre la visién de mundo de
sus protagonistas. En este sentido insistiremos acerca del papel activo asumido
por las comunidades involucradas, a través del cual las mismas interactuan con
patrones de significacién foraneos, resultando procesos de incorporaciones,
pérdidas y resignificaciones mas complejos que los tradicionalmente considera-
dos. De esta manera intentamos otorgar un valor heuristico a las interpretaciones
nativas y a sus reelaboraciones histéricas, avanzando por encima de la idea de que

! Tal como quedara expresado, los datos arqueoldgicos, histéricos y etnograficos, dan cuenta del
multiculturalismo que caracteriza a la regién en estudio. Esta situacién combina — a lo largo de la
historia — un conjunto de pueblos indigenas vinculados entre sf por relaciones migratorias comerciales
y/o territoriales bélicas, minorias espaiiolas arribadas como consecuencia de los procesos de conquista
y evangelizacién, administradores de turno y otros representantes oficiales a partir de la constitucién
de los estados nacionales y, mds recientemente, administradores a cargo de los emprendimientos de
explotacién de recursos y a comerciantes ocasionales de las regiones vecinas. De ello se desprende que
el multiculturalismo al cual se aludiera, no solamente refiere a una categorfa descriptiva sino que a
su vez contiene una dimensién prescriptiva, en cuanto en mayor o menor medida, todas estas presen-
cias incluyen un conjunto de acciones pragmdticas cuyo fin iltimo reside en la integracién de los
subgrupos considerados (Rocha-Trinidade, 1995). Durante la mayor parte del tiempo, esta heteroge-
neidad ha estado sujeta a politicas asimilacionistas que defienden la creacién de una identidad cultural
tnica, que conduzca a la resolucién de las tensiones. En dicho proceso, las culturas indigenas han
perdido o visto censuradas parte de sus pricticas y creencias, pero también han puesto en juego
mecanismos de supervivencia. En esta investigacion se pretende evidenciar el modo en que la tradicién
oral funciona como reproductora de la identidad cultural, fundado el sentido de muchas acciones
presentes en el mundo pasado y resignificando la presencia aculturadora como un modo de conservar
su identidad.
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la comovisén constituye una vestimenta que puede mudarse de acuerdo a las
necesidades (Oliveira Filho, 1988). Desde esta perspectiva, el andlisis de la con-
cepcién temporal en la casuistica punefia, constituye una muestra de cémo se
codifica y sistematiza el entorno y cudles son las competencias y expectativas de
sus habitantes, en el marco de un esquema cognoscitivo que dista mucho de
adecuarse a nuestra percepcion occidental de la temporalidad.

3. EL ORIGEN DEL MUNDO

El antecedente remoto de los primeros elementos que poblaron el mundo nos
remite a relatos como los que se extractan a continuacién:

(Al principio) Creo que habia otra, otra generacién parece que, como habra sido
la generacién de..., que sé yo, cuando Dios creé al mundo entero. Porque cuando
Dios creé al mundo entero era, era como una pelota de fulbo. (...). Y después Dios
ha ordenado que se desarme al mundo. Entonces reventd el mundo y se han hecho,
han quedado cerros, ya se han formado los rios, en fin, todo eso. Asf es. (...) y que
se haga la cuerda el rio, se desagiien los rios, ya, ya, para poner las plantas en ciertas
partes, en los altos, en los bajos... Pa’ que ya se ha desarmado el cerro, el mundo
se ha desarmado, entonces ya, ya se ha desarmado digamos asi, ya se ha desarmado,
entonces, ya mas adentro, ya Dios plant6 toda clase de plantas como para utilizar el
monte. (...) Dios, claro, Dios con una palabra hizo todo. No ves que, no ves que en
su, palabra, en su historia que tiene esos libros dice: en seis dias hizo el cielo y la
tierra. En seis dias todo creo. Con su palabra o con una sola palabra y nada més. Asi
que tiene un poder inmenso Dios... (N. LL.).

El sol. Ese ha aparecido de la nada, de asi, pues, es que, es que, es que estin
hechas todas partes, ya, de Dios, nuestro Padre Dios. El habia sido solito. Eso sabe
Usted? Asf, solito. Solo, solo, solo. El no tenfa nada. A nadie. El no sabe, El no ha
nacido nunca, no es asi? No ha nacido nunca, ni morird nunca. Entonces el vivia
solito, solito, solito. No habia sol, no habia luna, no habia nada. No habfa nada, El,
sabe que, como en el aire; asf libre. Dice que, entonces, El, este, se ha puesto a hacer
el mundo. Cuando hizo el mundo lo primero que hizo, lo hizo los 4ngeles, dice. Eso
no estoy seguro si ya cuando se hizo el mundo o... No, es antes. Es antes, antes,
antes, cuando hizo a los dngeles. Y después, después de los 4ngeles, ya hizo el sol.
Hizo el sol, la luna, las innumerables estrellas que hay tantas. Y eso hizo primero...
(v. U.).

Nos encontramos en este tipo de testimonios con la presencia, desde el
comienzo mismo del tiempo y de las cosas, con elementos claramente “no
tradicionales”, representados bésicamente por este Dios semejante al de los cultos
cristianos. Aparece aqui una supuesta contradiccion entre un tiempo “original” —




Leer el mito, comprender el mundo: 149
organizacion del entorno en la cosmovisién punefia

cotidiano — protagonizado por personajes que no deben tener mdas de cinco siglos
de presencia en la regién. Sin embargo, los informantes no observan tal incompa-
tibilidad entre elementos recientes y el mito sobre el origen del mundo. Lo que
se observa, por el contrario, es cdmo el esquema légico propuesto por el relato
mitico contiene un lugar para lo nuevo: dentro de la tradicién hay sitio para ello,
porque esto ya estaba relatado por el mito. Es esto, precisamente, lo que explica
la vigencia del relato tradicional por encima de una funcién meramente recreativa.
El mito expresa y re-expresa lo que ocurrre en el mundo desde la mirada del
habitante local.

Aparecen en estos relatos sobre el origen del cosmos, ideas recurrentes en
las narraciones cosmogénicas como lo son la presencia de un Dios poderoso,
eterno y preexistente a cualquier otra manifestacién de vida, quien desempeiia su
accién tesmoférica para abandonar finalmente su morada en el nuevo espacio
creado. También es un motivo habitual en estos relatos la-existencia de una pelota
original, que en este caso se compone de aguaZ.

Luego de esta accién sagrada original aparecerdn hombres y animales,
sucesos referidos en un variado conjunto de relatos etiolégicos. Es particularmen-
te interesante considerar la narracién que da cuenta de la aparicién de los primeros
hombre y mujer. Los argumentos originales son la presencia de una vibora que
representa al Diablo, quien provoca en este primer hombre y esta primera mujer
— ambos ciegos, ceguera que en un sentido amplio les impide distinguir entre el
bien y el pecado —, la tentacién y su expulsion de la esfera celeste. También aqui
los elementos biblicos se vinculan con otros locales; sin embargo, mas alld de
ello, lo que queremos rescatar es el valor fundante de la normatividad social. El
umbral marcado por el pecado original tiene una repercusién fundamental en la
reconfiguracién del mundo, pues establece la separacién entre el espacio de los
inmortales y la morada reservada para quienes se alejan de ese modelo axiolégico
representado por las divinidades.

2 Aunque la Tierra es elemento vital central, la referencia al agua debe vincularse, fundamental-
mente, a un componente otrora abundante que, al igual que la divinidad, se ha alejado en el presente.
En el espacio de la Puna Salada, el agua aparece como un elemento sumamente preciado en la
actualidad, con ciertas reminiscencias de una época pasada en la cual cultivar era posible por la
disponibilidad en abundancia de la misma. Asi mismo, el agua esté asociada a una idea de circularidad
siempre presente en esta cosmologia: el agua surge del interior de la tierra en los ojos de agua, y
vuelve a ingresar a ella por medio de las lagunas. Dicha caracteristica darfa sentido a la presencia de
este liquido como el elemento originario del resto de la creacién, en un contexto en el cual no sélo
el espacio sino también el tiempo cumplen ciclos periédicos. Adicionalmente, la cualidad creadora del
agua desempefia el papel que en otras sociedades posee el fuego, quien continda expresidndose en el
tiempo profano que sigue a la creacién, a través de una funcién regeneradora del cosmos, de la
naturaleza y de la sociedad (Limon Olivera, 1999).
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...Entonces Dios dice que lo ha hecho ahi, en suefios a Adan. Y cuando lo ha
hecho caer en suefios, dice que le ha sacado la costilla menor de aqui. (...) Lo ha
sacado y lo ha hecho, dice que lo ha formado a la mujer. Y de ahi es, ese. Y ese afio,
esa época, si, estaba la vibora pues. (...) No tenian vestidos, nada. Nada, nada. Y no
tenian ojos tampoco. Ciegos dice que eran. (...) Dice que vestidos con hojas de
higuera nomds. Entonces Dios dice que ha dicho, este, dice que los ha puesto, los ha
puesto en, en un huerto donde maduran muchas frutas, no? (...) Y estando, estando,
la vibora dice que ha venido: (...) Entonces dice que ha venido, ha venido, el Diablo
les ha hablado diciendo que, diciendo de que, diciendo de que: “No, la manzana es
la mejor fruta. Coman, coman”. (...) Cuando han comido dice que han visto, han
abrido el ojo. Y dice que se han visto asi, ya se han conocido. Desnudo dice que han
estado. (...) ...se han cubrido con esas bolsas para no estar desnudos. (...) ...Han
sentido un ruido que viene, que Dios dice que estd hablando: (...) Dice que se han
escondido debajo de un 4rbol, no sé cémo. Y dice que los han hallado ahi (...): “...
aqui han cometido un pecado grave, grave, grave — dice que les ha dicho — Ustedes.
No, no me han cumplido (...) Son destituidos de aqui, de aqui. Y ya no van a estar”.
Y dice que los ha botado, los ha botado. Addn y Eva los ha desterrado. Ahora
Ustedes. Tienen que vivir, tiene que comer con el sudor de la frente. Tienen que
trabajar dia y noche si quieren comer... (N. LL.).

Esta circunstancia establece una ruptura entre la tierra de los ancestros y la
tierra de la gente mortal, a la vez que instituye la connotacién negativa que tiene
el incesto a nivel de la comunidad involucrada. El disgusto divino ante esta
actitud transgresora tiene repercusiones mayores, ya que establece no solo un
nuevo habitat, sino ademds un conjunto de situaciones de reorganizacién, a nivel
de la vida cotidiana (como la implementacién del trabajo como actividad pro-
ductiva). A partir de entonces, resultara imposible para cualquier persona viva
acceder — fisicamente — a ese mundo reservado a la divinidad®, e incluso sélo
algunas almas alcanzardn, pos-mortem, su morada en este espacio. En tanto, resta
a estos mortales establecer una comunicacién ritual con esa esfera sagrada, para
garantizar los aspectos basicos relativos a su supervivencia y aguardar la admisién
de su alma en este territorio sacro.

Este acontecimiento de destruccién césmica originado por la corrupcién y la
descaracterizaciéon del modelo de comportamiento establecido, inaugura una
secuencia de ciclos destructivos-regenerativos que nos conducen hasta la confor-

* Solo aquellas personas a las que se reserva un status especial, pues recrean la funcién tradicional
del chamdn bajo la figura del médico de campo, poseen la capacidad de acceder a otros planos
distintos del habitado por los mortales. Como sefiala Chaumeil: “A grandes rasgos, todos conocen la
cosmologia por el importante corpus mitico, pero ésta sélo es vivida de manera intima por el chamén
durante sus viajes subterrdneos o celestiales (...) Los chamanes son los tinicos en tener un conocimiento
sensorial, directo, del universo”. (Chaumeil, 1998: 167).
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macién del mundo actual. El comienzo de cada uno de estos nuevos ciclos estd
sefialado por una presencia mds activa de la divinidad, que acude a reorganizar
este principio de caos. Si bien a partir de la ruptura de ese mundo primordial el
universo se estructura, conforme la mayoria de las culturas, en una triparticién
entre un plano celeste, otro terrestre y uno subterrdneo, se sucederdn una serie de
cambios y de pobladores antes de alcanzar su composicién presente. A pesar de
la divisién de estas zonas césmicas, los distintos niveles permanecerdn solidarios
a lo largo de los tiempos, por las vias de comunicacién que representan las préc-
ticas rituales, reestableciendo el divorcio primigenio entre divinidad y humanidad.

La sucesién temporal de esta cosmologia establece claramente tres “gene-
raciones” previas a la instauracién del mundo como lo viven los hombres actuales.
En la primera de ellas, la de viboras, interactuan un conjunto de hombres y de
animales de naturaleza condensada, protagonistas de una serie de relatos ejemplares
que remiten a los riesgos de violar lo sacralmente instaurado. Con la desaparicién
de este ciclo y de sus actores, el mundo se puebla de “antiguos” quienes reflejan
el modo de ser tradicional, frente a la imposicién de los modelos aculturadores.
Le sucede, entonces, la generacién del Rey Inca y, a ella, la presencia del “gringo”
que instaura el comienzo de la generacién actualmente vivida.

4. EL CIELO

Desde el discurso que introduce la creacién del mundo, el plano celeste, al
igual que el terrestre, es resultado de la creacién divina.

Dios con una palabra hizo todo. No ves que, no ves que en su, palabra, en su
historia que tiene esos libros dice: en seis dias hizo el cielo y la tierra... (N. LL.).

Sin embargo, las sucesivas generaciones que se mencionan a partir de dicha
creacion (la de viboras, la de los antiguos y la del Rey Inca), introducen respec-
tivamente la presencia de las estrellas, la luna y el sol.

Pero después, este cuando ya, después de la generacién de las viboras ya han
venido los jesuitas?, después que se ha hecho ya, ya se habrd cortado cuando vino
la luna, perdido la generacién de viboras, ya, terminaron. (N. LL.).

4 En este caso se est4 utilizando la expresién jesuita como sinénimo de antiguos, protagonistas de
la siguiente generacion.
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Ahora no, ha salido el sol’. Esa generacién (de los antiguos) han pasado antes.
Cuando ha salido el sol yo sé que hacen con el sol, se ha terminado todo. Primero
es que la luna, nomds. La luna nomds. Trabajaban todo cuando salia la luna, vea.
Cuando entraba la luna se dormian, asi... (E. LL.).

Los relatos que refieren a las respectivas generaciones, nada nos dicen, sin
embargo, de las circunstancias asociadas a la aparicién de los habitantes de este
espacio, ni de su artifice. No obstante informan acerca del papel que los entes que
pueblan el cielo mantienen con los habitantes de la tierra, en cuanto la revelacién
de los mismos resulta destructiva respecto del orden terreno hasta entonces
prevaleciente: con el surgimiento de la luna se redefine la naturaleza dual de los
habitantes de la generacién de viboras — estableciendo la diferencia entre socie-
dades animales y humanas — y con el del sol se “secan” los antiguos y se “ilu-
mina” un mundo méds préspero en el cual los hombres se benefician con las
riquezas naturales.

La desaparicién de la humanidad que poblaba la generacién de viboras es el
resultado, tal como lo expresan gran parte de los relatos enmarcados en este ciclo,
de los riesgos a los que se expone la reproduccién social, frente al establecimiento
de relaciones sociales con “otras sociedades”®. Aunque expresada en forma menos
explicita, la desaparicién de los antiguos o “quechuitas” también se ubica en
relacién con las relaciones interétnicas, en cuanto su final estarfa marcado por la
presencia del horizonte cultural incdico sobre la tradicién previa. A pesar de que
luego se incorporard como “propio”, esta presencia extranjera es rechazada en un
comienzo, tal como se sefiala en los mitos. S6lo con la redefinicién del Rey Inca
como un héroe cultural que introduce nuevas formas de explotacién de las rique-
zas, todo el contexto cultural asociado se reapropiard y resignificard, hasta el
punto de inaugurar una nueva generacién que lo tiene por protagonista. Pero su
incorporacién no deja de reconocer la presencia de un espacio de culto hacia una
deidad teldrica preexistente que deriva en la prevalencia de la voluntad de la
Pachamama, a quien también él debe “hospedar”.

Aunque no tenemos registro del momento en que las nubes, la lluvia y el
viento aparecen por vez primera, existe entre los habitantes de la Puna un

5 A pesar de que se vivia sin sol, pareceria existir alguna fuente de calor vinculada al mundo
celeste que proveyese de la energia necesaria para la vida. La expresién “sin calor” debe leerse,
considero, equivalente a “sin sol”.

¢ Ver en Morgante, 1999 el anélisis de un relato referido a la generacién de viboras en el que se
advierten las consecuencias de establecer relaciones extrasocietales en detrimento de la reproduccién
de la propia sociedad.
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interesante relato acerca de la disociacién actual de estos componentes:

Dios dice que lo ha mandado por eso al viento que, que are las tierras, que are
las tierras y que sembre. Y el, el nublado, la lluvia, algunos nublados dice que tiene
que venir regando. Y ya madura el pasto, todo ya para la gente, tanto para los
animales. Asi dice que tienen la orden ellos. Por eso es que en el invierno empiezan,
ahi es donde tienen ellos, el viento dice que estd meta arar y enterrar la semilla. El
viento. Y después viene el verano, llueve, y lo riega todo, y ya sale el fruto. (...) Pero
dice que el nublado le ha hecho la burla al viento (...) le ha dicho a su mujer que
lo ayude a arar, a su hijo, todo. Y dice que tenia dos dientitos — dice que era chiquito,
no? —. Dice que lo ha dejado durmiendo bajo un barranquito. Y dice que ahi nomas
el nublado le ha hecho un a tormenta tremenda y lo ha llevado el vientito. Y de eso
que se tienen bronca... (N. Q.).

Al igual que otros integrantes del mundo, la lluvia (ente indisociable de las
nubes) y el viento poseen, en el tiempo mitico, cardcter social: mantienen una
relacién cooperativa de trabajo, comparten un cédigo de entendimiento comin
fundado en el respeto y forman parte de una familia. Sin embargo, la relacién
actual los enfrenta, depositando en la lluvia la responsabilidad de la muerte de un
hijo del viento. Este enfrentamiento continuo, sin resolucién definitiva, explica la
sucesion de viento-lluvia como fenémenos meteorolégicos asociados y, en ultima
instancia, la sucesién semilla-fruto. El comportamiento de estos personajes también
alcanza el plano terreno, debido a que de su accién involucra las actividades
cotidianas, siendo responsables de la vida misma.

El cielo es también la morada actual del Dios creador y de los santos
patronos. Ademads de que el primero se menciona como el instaurador de todo lo
existente en el mundo, cada uno de estos habitantes tiene un sector de la propiedad
de todo objeto que habita sobre el espacio terrenal. También en la esfera celeste
habita el alma de las personas que, disociada del cuerpo que permanece en la
tierra, alcanza el infierno o el purgatorio. Las mismas cumplen un itinerario pe-
riédico que las reconecta con su vida terrenal, cuando cada dia dos de novembre
se realiza el “despacho de almas”, ocasién en la que éstas descienden a alimentarse
de las ofrendas que brindan los deudos. A diferencia de este tiempo reciente, el
alma de los “antiguos” permanece en la tierra, motivo del que se derivan gran
parte de los dafios que éstos pueden causar a los hombres.

5. EL MUNDO TERRESTRE

El plano terrestre, la morada actual del hombre, se menciona ocupada por un
conjunto de elementos entre los que se destacan animales, vegetales, minerales,
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cerros, pefias, angostos, abras, rios, lagunas ojos de agua, corrales, minas y casas’,
entre otros. Este plano incluye una extensiéon mayor que la superficie de la tierra
misma, alcanzado el aire inmediatamente superior y parte del espacio subterrdneo
por debajo de la misma. Todos estos seres, y sus respectivos sub-espacios de
morada, se incluyen en una categoria abarcativa, que los contiene pero a su vez
los homologa y, de este modo, los involucra bajo una idea de globalidad:

Si, la Pachamama existia desde antes de antes. Si, este, mucho mds, este, ha
quedado también el estilo. Y mds se sabe estilar del tiempo del Rey Inca. Cualquier
cosa, este, era, experimentaban eso. Para eso. Este, la Pachamama, claro. La Tierra
santa, de donde sale la plata, el oro, los minerales, todo. Todo es la tierra, todo es
el agua, todo, todo, asi. Asi. (N. Q.).

A pesar de esta divinidad, cuya significacién temporal comienza en el tiempo
primigenio y alcanza el presente, los ambitos incluidos en el plano terrestre se
debaten entre la propiedad de teofanias e hierofanias malignas y benevolentes. De
este modo, junto a la Pachamama aparecen Coquena, los santos y el Diablo, cuya
intencionalidad hacia el hombre y su entorno se torna positiva o negativa acorde
el comportamiento de este dltimo frente a los primeros.

Bueno, el Diablo es un, una cosa que es ser malo, no? Si. Y la Pachamama, no;
esa se challa a los cerros. También, todo, casi, algo similar, no? Pero para challar a
la Pachamama anda vestido de otra forma, para que te dé mas hacienda, la persona
que tiene campo. Para que te dé mds hacienda, sea mas rico, asi, pero de hacienda.
En tu casa, en todos lados; que tu familia también siga siendo asi, que nunca vas a
perder la esperanza. Y si, cuando no, no, no lo das nada de comer a la tierra, quizas,
quizés si [te puede hacer dafio] Pero no te aparece después de ninguna manera, no?
Nosotros lo vemos a la Tierra que, practicamente la Tierra nos da... (N. Q.).

Eh... nosotros le damos, asi, a la Pachamama para, para, pensando y sabiendo que
la tierra nos da. Y la tierra nos quita. Practicamente si nosotros a la tierra no lo
damos, no lo damos que comer, darle comidita, de darle, asi, en fin, se hace como
una, no? Se lo festeja de esta forma, en un ojo de agua, puede ser, mayormente se
lo hace en un ojo de agua, no? (...). Pero nosotros pensamos que se lo come, como
ser, no la comida pero si la sustancia. Aprovecha la tierra, si. (N. Q.).

7 Como se mencionara anteriormente, y siguiendo lo expresado por E. Magaiia, parte de estos
componentes del paisaje integran, como los personajes miticos, un sistema general de representacién
que, incluye varias tribus animales, otros elementos del paisaje y personajes estelares u oniricos.
Parafraseando al autor: “...la idea central es que la representacién del mundo y de ‘los otros’ participa
en la misma conformacién del mundo y que, por esta razdn, el sentido literal en las representaciones
indigenas dice algo sobre el mundo mismo”. Magafia, 1992.
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Basicamente le puede salir, asi, una especie de granos. Incluso puede, uno se
puede podrir, digamos, practicamente. En los grandes hospitales no lo pueden curar.
Unicamente quién lo puede curar? Un médico de campo. Si, te pillo la tierra. (N. Q.).

Respecto a los animales, todos ellos en un principio se manifiestan propiedad
de la Pachamama, circunstancia por la cual son motivo de distintas practicas
rituales en las que se ofrece a la Tierra a cambio de garantizar su proteccién y
supervivencia®. Luego, la Pachamama comparte con los hombres la copropiedad
de aquellos animales que pertenecen al &mbito doméstico: ganado, aves de corral,
perros y gatos; mientras que mantiene facultad exclusiva sobre los que permanecen
en estado silvestre: vicuflas, suris, zorros, cuervos y pumas (o leones, en el habla
verndcula), entre otros. Estos tres tltimos, se consideran los animales mas dafiinos:
por su inteligencia el zorro y por su poder de adivinacién (o virtud) el cuervo y
el puma, deben challarse convidando sustancias que a través del aire los alcanzan,
gracias a la fe que acompafia a esta practica. De este modo, dicha practica ritual
establece una categoria clasificatoria en el ordenamiento espacial de los animales
que integran el territorio punefio, mediante una distribucién que determina quiénes
integran el dmbito de lo cotidiano y quiénes deben domesticarse o humanizarse
por medio del ritual®. Si, conjuntamente a dicha clasificacién, se recuerda la
narracién de la creacién divina de un animal y su equivalente de manos satdnicas,
no sorprende que Pachamama resulte duefia de aquellos inventados por Dios, en
cuanto ambos representan deidades benevolentes.

En contraposicién a la importancia que se atribuye a los diversos animales,
los vegetales aparecen como elementos del plano terrestre de escasa significacién
para la cosmovisién del grupo. La vegetacién local es escasa y el producto del
cultivo muy pobre, lo cual podria constituir parte de la explicacién a este asunto.
Conjuntamente, los vegetales no aparecen conceptualizados como representantes
de sociedades no humanas del modo que ocurre entre los animales. Se mencionan
particularmente los ciénagos, como un tipo de vegetacién que crece préximo a los

8 La préctica ritual por excelencia consiste en challar a la Pachamama, circunstancia en la que se
ofrece a la Tierra las sustancias del alcohol, la coca y el tabaco para que ella se alimente. Dicha
alimentacién genera, en reciprocidad, el bienestar de los diversos seres y elementos que el hombre
necesita para vivir, cuya propiedad udltima reside en esta teofanfa. Se menciona que, en épocas pasadas,
la gente que habitaba el lugar conocia otros idiomas (quechua y aymara) que le permitfa, ademds,
conversar con la Tierra.

Respecto de los animales, se practican ademés la sefialada — mediante la cual se colocan adornos
al ganado menor — y la marca — consistente en colocar una marca privada al ganado mayor — que
permita individualizar a su duefio y desorientar al Diablo, para que los desconozca y no lo haga suyo.

° En esta concepcién de mundo, el 4mbito de lo doméstico o familiar se enfrenta al &mbito de los
salvaje y de “lo otro”. Dicha oposicién opera como una categorfa ordenadora que rebasa en mucho
la casuistica de los animales.
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ojos de agua. También se destacan dentro de este grupo, algunas plantas utilizadas
en la elaboracidn de la yista'®, que consiste en una pasta de base vegetal que, junto
con la coca, se coloca en la boca para tornarla méas durable y sabrosa. La yista se
considera una fuente de energia, pero la misma es independiente del vegetal sobre
la base de la cual estd elaborada: quinoa, apucuna, raiz de cardén o céscara de
papa, entre otros.

En cambio, los minerales constituyen un elemento significativo del plano
terreno en la cosmologia de los hombres de la Puna. Junto al aprovechamiento de
los recursos de la cria de animales, constituye una importante fuente de riqueza,
pero, a diferencia de ellos, su obtencién es dificultosa desde el mismo momento
de la presencia de la colonizacién espaifiola. Los minerales son depositarios de la
voluntad de su duefio, el Diablo, tal cual queda expresado en su posibilidad de
curar o de enfermar, asi como de provocar un dafio sobre quien viole las pautas
establecidas para su aprovechamiento.

Se lo challa para que no te pase nada, no lo veas al Diablo también. Y también,
a la vez, se lo challa para que salga més riqueza, mds mineral, mas produccién.
Entonces, para que puedas trabajar también feliz, contento, todo. Porque si no lo
challas, tenés poca fe al Diablo, poca fe al, al Tio — como decimos —, es, quizis,
algiin dia va a llegar el momento que te puede tentar y puede fracasar todo. (N. Q.).

Porque dicen que los cerros, y maxime siendo asi, de la cordillera, eh, son muy
ricos, son bravisimos. Entonces, claro, todo es como una cadena, no? Casi, casi en
una parte dice lo mismo, de que siempre el cerro te ayuda, te dé fuerza, cualquier
cosa, para poder pasar por aquel cerro. (...) Y, bueno, te puede hacer dafio el cerro,
porque, quizds, cuando estds durmiendo de noche, puedes escuchar algin silbido,
algin grito. Quizas escuchas algo, pero no te aparece nada. Uno escucha que silba
y ya te asustas ahi. Quién me ha silbado? Y claro, esperas que alguien te va a
responder. Y no pasa nada. Nada de eso. Y el cerro, todo, porque son bravisimos.
Todo nada mas por comerte, decimos nosotros de esta forma, no? (N. Q.).

Asi como el cerro, también los angostos y abras resultan sitios peligrosos
que pueden “cerrarse”, de acuerdo a la voluntad satanica, impidiendo el paso de
las personas. Por esta razén, los hombres acostumbran convidar con coca y ador-
nar con lana a las apachetas, piedra o conjunto de piedras colocadas al borde de
los caminos.

La mayoria de los minerales, habitan en la profundidad de los cerros, a
excepcion de la sal. Esta localizacién los vincula directamente con un pasado

121 a expresién yista se emplea como sinénimo de lejfa. Ambos designan la pasta que se emplea para
acompafiar el consumo de coca. El conjunto, de coca mds yista o lejia, se denomina cocazo o apuyico.




N

Leer el mito, comprender el mundo: 157
organizacién del entorno en la cosmovision punefia

mitico por el cual estos cerros y sus respectivas riquezas constituyen elementos
peculiares que dan sentido a su experiencia de vida. Los relatos refieren al
comportamiento pasado de estos cerros de la siguiente manera:

Dicen que era una serpiente y por eso dicen que una cola es, este, alld abajo, la
Esquina de Motilén, una cola. Era una serpiente con siete cabezas. La otra cola
dicen, dicen que esta all4 arriba, dicen, méas arriba de Cruce Angosto — se llama el
lugar —, este Esquina Grande, le dicen. La Esquina Grande. (...) Casi parecido ese
cerro también. Casi parecido ese es. Dicen, pues, que esta es una cola y aquella la
otra cola. Y claro, ya después ha quedado el cerro, ya porque también, ya, los
animales han dejado de hablar, ya dejado de conversar, todo ya han dejado ellos. Ya
han cambiado, ya, de generacién, yo que sé, habran vivido ya nuestros ante abuelos,
también ya, ya habia, ya personas, ya. (N. Q.).

La imagen de la serpiente mitica convertida en cerro, también vincula a
estos elementos de la cosmografia con los ojos de agua, partes componentes de
esta serpiente gigante original.

(El cerro Motilén seria la cola]. La Esquina Grande, también, otra cola. [Y tenia
siete cabezas que son los ojos de agua]. Si, son los ojos de agua, si. Se ha transfor-
mado asf en el tiempo del rey Inca. Se ha transformado. Dice que era un bicho, una
serpiente. Dice que es muy rico ese cerro, por eso. (N. Q.).

Esta figura ofidica, presente en gran parte de los mitos cosmogdnicos ameri-
canos y representada en muchas de las tradiciones culturales en su forma naturalista
o sobrenatural, se vincula — particularmente — en la region andina con el rayo
(Serrano, 1947). En el caso del material considerado en este trabajo, si bien se hace
mencién a esta asociacién y al descenso de dicho animal de entre los cerros junto
al motivo de la tormenta, sobre esta versién original se agrega la muerte de la
serpiente como resultado de reldmpagos y rayos distintos de las rdfagas lanzadas
por los ojos de la misma. Es la respuesta divina frente a la amenaza ante la
supervivencia humana, el triunfo omnipotente ante la accién saténica:

En esos cerros hay serpientes grandes, grandes. (...) Ese se llama Cerro de Los
heridos. De ahi dice que ha bajado una serpiente, dice que ha, silbaba la serpiente,
gritaba, gritaba. Arriba del cerro dice que silbaba y que hablaba. Dice que: ‘Mafiana
voy a bajar a comer al pueblo, a Volcan. Lo voy a comer toda esa gente, lo voy a
comer. Todo, todo, todo’. Y estando ya, dice que llegando, el dia que ha dicho, por
la mafiana o por la tarde — no sé cémo era —, dice que ya, ya, ya dice que venia del
cerro, dice que bajaba, asi, no? Relumbrando como, como, como un fuego, como un
reldampago dice que venfa, venia. Y estando dice que se ha presentado una nube
sobre, sobre, arriba, en el cerro, se ha presentado una nube. Y dice que ha empezado
a caer un granizo sefior, y dicen que venfan los..., ya se dice topido, es que no lo
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podian pegar (?), dice que la serpiente venia jugdndose asi, asi, asi brincdndose. Y
los relampagos meta: bum, bum! Bum, bum, bum! Alla cuando Volcén, arriba, medio
del cerro bajando dice que lo ha agarrado y lo ha pegado. Por fin lo ha pegado el
balazo. Ah, cayé el relampago, bien hecho pedazos, ahi abajo dice que se ha ovillado
la serpiente, dice que ha venido: bum, bum, bum, bum. Y ahi nomas los refusilos lo
ha hecho pedazos, pedazos. Dice que ha bajado un rio, que ha venido. (...) Claro,
Dios. Claro Dios, Dios. A Dios no lo vence nadie. Nadie lo vence. Mas que Dios no
es nadie, nadie. (...) Pues el Diablo también es poderoso para, para joder la pobre,
al pobre, al pobre de la humanidad. (...) Y bueno, asi, el Diablo. Ah{ ha, ahi ha, ahi
ha fracasado la serpiente... (N. LL.)

Como otros componentes significativos de este paisaje, los ojos de agua o
manantiales constituyen uno de los puntos de referencia del recorrido ciclico que
sigue el agua en su paso entre la superficie y la profundidad.

Los ojos de agua son los manantiales, lo mismo que es como una boca que, que
tiene la laguna. Asi que las dos lagunas yo pienso que ya concretamos algo de los
ojos de agua. Porque siempre la laguna tiene, tiene el ojo de agua. Estd en mayor
parte el ojo de agua en la laguna, asi. Y ahi es donde se puede perder... (N. Q.).

Ah! El rio. Si, de la Pachamama, de la tierra. Nace. Crece...Y crece y corre todo.
Si, de un ojo de agua sale el agua, de la tierra. (...) Si, el rio también puede hacerte
dafio. Si. Por ahi uno no lo challaba. O aparte de eso, venis con alguna mala intencién,
te animds pasar el rio, te animds nomds te puede llevar. Incluso quizds, estds, este,
por ahi, ves que, te das cuenta que te va a poder pasar y desgraciadamente como...,
te lleva. Pero no, no lo creemos con tanto..., como, como los ojos de agua, esas
cosas. (...) Y algunos pensamos de que el agua sale de la tierra, vuelve a correr y
vuelve otra vez abajo de la tierra. Eso es lo que pensamos, si. Sale otra vez en el ojo
de agua. (N. Q.).

Ese movimiento, desde el primero de agosto, tiene tres meses ese movimiento. Siem-
pre temblando, cada semanal parece que si,... 0 quincenal, no sé cémo es. Esta temblando,
siempre vuelve a temblar. Y mds caliente, y ya mads, la tierra ya estd mds blando, mds
caliente. Y la fortaleza de la humedad, eso ya hace verde a los montes, los ciénagos, todo
arbol ya empieza a verdillear, a criarse las hojas; y, en fin, la fortaleza, p’arriba agua,
humedad. (...) Debajo de la Pachamama esté el agua. (N. LL.).

El agua se asocia a una idea de retorno, de ciclo: surge a la superficie a
través de los ojos de agua, corre a lo largo del lecho de los rios y se pierde en
las lagunas, las que se conectan nuevamente con el ambito acudtico subterrdneo.
A diferencia de la que corre en superficie, que es dulce, la que ingresa a través
de la laguna es salada. Y parte del agua que sale de ella, ya no por los ojos de
agua sino por en las aguas termales, tiene una temperatura elevada respecto de la
que circula en superficie. Todo el agua que habita la tierra y el espacio subterrdneo
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es propiedad de la Pachamama, y por ello se la challa, especialmente en los ojos
de agua. Sin embargo, el agua de lluvia se diferencia claramente de las anteriores,
porque es propiedad divina, moradora del espacio terrestre.

No. No. [El agua de lluvia]Eso tiene que ser un temporal. No, el agua de lluvia
no [es de la Pachamama]. (...) Lo tnico que decian, no?, acostumbramos a decir,
cuando asi, quizds, llueve, algo bien, para que crezca mas pasto también, toda esa
cosa para nuestra hacienda, tengamos mds lluvia, tengamos mds viento. Decimos
‘Dios nos ha dado la bendicién’, como ser una costumbre... Si, Dios nos da la
bendicion para que esté bien, para que nosotros lo aproveche. (N. Q.).

También constituyen elementos importantes del paisaje terrestre aquellos
que resultan del trabajo del hombre y que brindan proteccién y supervivencia. Por
esta razén son percibidos como significativos las casas y los corrales, ambitos
sobre los cuales se practica la ceremonia del challaco, anualmente o en ocasién
de su inauguracién. En el primer caso, el de la vivienda, la misma debe flecharse
inmediatamente antes de ser habitada, arrojando hacia el techo flechas de madera
con lana, con el objeto de romper un huevo que se coloca en el centro. Dicha
rotura tiene por objeto alimentar a la Pachamama, que “coma el corazén de la
casa” y, de este modo, evitar la pilladura de sus habitantes. Por este motivo el
huevo debe ser de gallina y no de suri, que no es un animal salvaje. Con el mismo
objeto de convidar a la Tierra y proteger a sus moradores, se coloca en la cumbrera
del techo de las casas dos patas de llama atadas con un hilo rojo o se entierra el
corazén de este animal en el centro. Este atado se completa con coca y se challa
periédicamente, con la intencién adicional de proteger a estos animales de corral'!.
Todas estas ceremonias son nocturnas, por una relacion de afinidad entre la
hierofania y ese momento del dia.

Al igual que el centro de la casa es el lugar escogido para convidar a la
Tierra, también el corazén de los corrales tiene una significacion particular. Ambos
se denominan pujios o juires, y constituyen un espacio sagrado de comunicacién
entre la superficie, el aire y el espacio subyacente. En el mismo se depositan las
hojas de coca, los cigarrillos encendidos v el alcohol, elementos que respectiva-
mente representan lo gaseoso, lo sélido y lo liquido, como tres medios distintos
para humectar mediante el ritual y procurar cumplir con la relacién contractual
que asegura el bienestar humano, alcanzando todos los dmbitos sobre los que

' Esta préctica se realizaba, tradicionalmente, en cada domicilio. En la actualidad, frente a la
situacién de pobreza, en ocasiones se realiza esta practica para un conjunto de los mismos. Igualmente,
el huevo puede ser reemplazado por cualquier otro alimento que le permita beber su jugo a la
Pachamama. Se manifiesta que la misma puede distinguir entre la falta del ritual por carencia, situacién
en la cual no opera el castigo, y la avaricia.
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tiene jurisdiccién la divinidad convidada. El convite en el corral se realiza en
diversas ocasiones: cuando se termina de construir, cada primero de agosto, en la
esquila, en ocasién de la sefialada o para la capada. En todos los casos, se destapa
el juire, se colocan las sustancias y se vuelve a tapar, con una piedra blanca, hasta
la préxima oportunidad.

Dentro de la concepcién de la superficie terrestre en la cual conviven
animales, vegetales, cerros y otros accidentes del paisaje, el agua en sus distintas
manifestaciones y las construcciones antes mencionadas, hay un Gnico 4mbito que
es exclusivo del Demonio. La puerta de acceso a las minas de explotacién mineral
establece el limite entre el espacio sobre el cual opera la Pachamama e introduce
el dominio del Diablo. Ya se mencioné anteriormente la potestad de este personaje
sobre los minerales subterrdneos y sobre los angostos. Sin embargo, las minas
tienen la particularidad de constituir un micro espacio en el cual habita el Diablo
y, por tanto, todo lo que alli sucede estd sujeto a su voluntad. Dicha presencia es
tal que, antes de comenzar los trabajos, se coloca en la puerta de cada mina un
Ukako, que simboliza al Diablo y por intermedio del cual se efectiviza el culto.
La instalacién de dicha figura estd coronada por una ceremonia en la cual se
carnea un toro para ofrecerle su corazén y su sangre, acompaiiado por un challaco.
Los responsables de las empresas — o “gringos”, en la terminologia local — son
quienes solventan los gastos de la compra y colocacién del Ukako, y de esta
ceremonia que se repite cada primero de agosto, dado que seran los beneficiarios
mayoritarios de lo obtenido en el trabajo. Por su parte, los empleados — habitantes
de la region — convidan eventualmente al Diablo, a través de su imagen, para
solicitar proteccién mientras permanecen en el interior de la mina.

Este micro o subespacio de la mina, presenta — del mismo modo que ocurre
en el resto del ambito terreno — agua y gases. En cuanto a las caracteristicas de
la primera, se trata de agua salada (agua de copageda) coloreada, coloracién que
adquieren como consecuencia de “venir lavando los cerros”. Pos su parte, el gas
tiene una expresién mineral y otra que resulta de las sustancias que se le convidan
al Diablo. Ambos son visibles, al igual que el agua, y todos estos elementos
subterrdneos llegan a la superficie mediante las chimeneas de ventilacién, parti-
cularmente durante las noches.

6. ALGUNAS CONSIDERACIONES ACERCA DE LA
COSMOLOGIA LOCAL

En este punto, nos proponemos realizar algunos comentarios que se derivan
de esta conceptualizacién de la temporaliadad, a través de los ojos de los habitan-
tes actuales de la Puna argentina.
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I. A diferencia de la percepcidon racional, que lo concibe como continuo,
infinito y homogéneo, el espacio se sitia, desde la conciencia mitica, en un mundo
donde el conocimiento es conocimiento para la accién, y donde cualquier elemen-
to no puede concebirse disociado de la concepcién mitica de la vida y del mundo.

II. De acuerdo a lo anteriormente expresado, el espacio en el contexto de
esta cosmovisién es un espacio mitico y, como tal, discontinuo, finito y homogé-
neo.

a. La discontinuidad o heterogeneidad estd dada por la combinacién que
establecen los distintos elementos y entes que pueblan el mundo, los
cuales se asocian para constituir unidades homogéneas e indivisibles,
separadas entre si por medio de un umbral, que divide campos de distinta
significacién. En este sentido se distinguen el cielo y la tierra como
ambitos separados temporalmente, luego de la explosién de aquella pelota
original, que establecié dos esferas pobladas por miembros exclusivos de
uno y otra, aunque en una fecha temprana alguno de ellos — como es el
caso del primer hombre y la primera mujer — pudiesen haber pertenecido
a la otra. Sin embargo, la participacién temporo-espacial que coloca a
Dios como artifice del mundo, permite, a pesar de la separacién de los
dominios terrestre y celeste, y de su morada en este dltimo, que sus
expresiones de poder alcancen la tierra. También se establecen umbrales
a nivel de las distintas unidades que componen el espacio terreno: el mas
claro de estos ejemplos estd dado por la puerta de la mina: de alli hacia
adentro comienza la voluntad del Diablo.

b. La calificacién de este espacio estd proporcionada por su contenido: el
espacio se concibe en relacién directa con los personajes poderosos que
sobre él operan y se recrea mediante el trueque que en cada caso resulte
pertinente. En vinculacién a ello, el espacio sagrado es condicién necesaria
de las manifestaciones magico-religiosas, tal cual queda expresado por la
celebracion de ritos ocasionales o periddicos asociado a espacios determi-
nados. Esta situacién queda ejemplificada mediante la practica ritual por
excelencia, el challaco, que en determinados espacios se realiza eventual-
mente, como en el caso de las apachetas o de la flechada de la casa; o
periédicamente, cada primero de agosto en el espacio de la mina. La
calificacién del espacio también estd dada por la posicién: la circunstancia
de haber recibido la bendicién divina con la mano derecha o la izquierda
determina la ordenacién de los animales de la casa y animales del monte,
respectivamente.

c. A nivel de esta concepcién de espacio opera una idea de finitud que
contempla el recorrido ciclico los elementos del paisaje: el agua que sale
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a la superficie por los ojos de agua, retorna al interior por la laguna, para
reiniciar el ciclo, y nunca se vincula con el agua de lluvia que pertenece
a un espacio con distinta calificacién. También cumplen un ciclo las
sustancias que se convidan a la tierra y que retornan a los hombres en
cada animal que nace o cada semilla que germina, quienes proveeran las
materias primas indispensables para los futuros convites a la Tierra.
Ademas, por su intermedio, se establece la comunicacién entre los distin-
tos niveles césmicos: el aire, la tierra, el espacio subterrdneo. De allf la
importancia que adquiere el centro, el pujio o juire, en la ceremonia del
challaco, haciendo pasar por alli el eje del mundo que establece la
posibilidad de vivir y estar en contacto con el espacio-tiempo sagrados,
con los origenes.

III. A pesar de la separacién entre el espacio mitico y el espacio humano
cotidiano que opera actualmente, y que resulta de la incorporacién de un conjunto
de circunstancias histéricas de contacto interétnico, el divorcio entre ambos pla-
nos nunca se concreta definitivamente. Existen, como esta argumentacién ha
querido demostrar, momentos de mayor acercamiento y otros de paulatino
distanciamiento, pero los canales de comunicaién, a través de la reciprocidad
ritual, reactualizan la comunicacién entre el hombre y la divinidad ante cualquier
sintoma cadtico.

IV. A consecuencia de todo ello, la vigencia de esta concepcién de la
temporalidad y del mundo en el que se desenvuelve, da muestras acabadas de que
la inclusién de elementos modernos a un marco tradicional hace posible el
mantenimiento de una concepcién de estar en el mundo propia de una identidad
que reelabora y reconcilia la oposicién tradicional-moderno en esquemas mads
complejos de significacién.

V. Finalmente, el mito constituye un canal 6ptimo para captar los aspectos
cognitivos, valorativos y afectivos de esta y otras poblaciones, abrazando nume-
rosas nuevas realidades a lo largo de su historia. Por eso, el acceso a la concepcién
de temporalidad pone en evidencia un aspecto mds abarcativo en los estudios
etnogréficos: el mito es mucho mds que el relato, y de su lectura se destaca la
flexibilidad de todo sistema social, apoyada en los acontecimientos y personajes
de un pasado remoto y reactualizada frente a cada suceso histérico relevante.
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