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PRESENTACION

Dos soles y lluvia de fuego... de Godofredo Taipe llega con oportunidad al escenario acadé-
mico peruano. Arriba a buen puerto, sin lugar a dudas, para enriquecer nuestra mirada
antropoldgica sobre los mitos andinos, registrados en una de las mds ignotas regiones etno-
culturales del Perti.

Empecemos por precisar en sus trazos generales el real itinerario de este libro, versién
corregida y ampliada de una lograda tesis doctoral en antropologia. Como proyecto de
tesis, se gestd en los Andes Centrales del Perti. Las comunidades andinas seleccionadas y
politicamente adscritas a la provincia de Tayacaja, en el departamento de Huancavelica,
abrfan un fecundo escenario para explorar en su dimensién mitica la dialéctica de la tradi-
cién y la modernidad en el imaginario de los tayacajefios, aunque en realidad las preocupa-
ciones de Godofredo Taipe se centrasen puntualmente en la trama axioldgica y simbdélica
de este tipo de relatos. La oralidad, la imagen y la escritura han configurado un espacio de
baja visibilidad asimétricamente compartido por los sujetos étnicos; gracias a estos modos
de comunicacién intercultural, han circulado bajo una nueva légica los simbolos que re-
crearon y recrean los imaginarios andinos. La cala de los relatos miticos realizada por Go-
dofredo se sittia principalmente en torno a las fuentes orales contempordneas, aunque no
desdena su contrastacién con los que aparecen en las crénicas coloniales. Nuestro antropd-
logo sabe que desde las crénicas del siglo XVI existe un inédito modo de resonancia de la
palabra hablada, un nuevo y asimétrico flujo de mediaciones, intercambios y traducciones
entre oralidad y escritura, un puente entre la resistencia étnica y la colonialidad. Pero el
asunto es mds complejo, si consideramos que, entre la oralidad y la escritura, el juego y la
“guerra de las imdgenes” [Gruzinski, 1990] hace mds densa la trama de la comunicacién
intercultural. La traduccién, la reelaboracién y la carnavalizacién de los sentidos y valores
de las imdgenes de implicacién mitica merecen ser también exploradas y eslabonadas a las
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existentes en las tradiciones orales y letradas. Léase como una entusiasta expectativa frente
al futuro quehacer antropoldgico de Godofredo en Tayacaja.

Recordaré, apoydndome en el autor, que actualmente los pobladores de Tayacaja son
en 75.6 % campesinos y en 62.2 % hablantes del quechua. Detrds de estos referentes —
clasista y lingiiistico— de las comunidades andinas de Tayacaja, se esconde una abigarrada
trama interétnica de reelaboraciones simbdlicas de larga duracién entre mestizos, tayacaxas,
astus, wankawillkas, anqaras, chankas, wankas y otros grupos ya desaparecidos en dicha re-
gién. Las minas y las haciendas, el orden colonial y el correspondiente al ulterior colonia-
lismo interno, terminarfan en sus respectivos momentos por colapsarse a pesar de sus mul-
tiples transfiguraciones. La resistencia étnica de los tayacajefios desempefi6 en ello un papel
de primer orden. El escenario explorado por Godofredo fue precedido de significativos
cambios econdmicos, sociales y politicos cumplidos entre el velasquismo y la guerra interna,
y si bien esto no es perceptible en la dimensién mitica silo es en otras expresiones simbdlicas
que gravitan en los imaginarios de los tayacajefios. En los mitos estudiados sobresale el peso
de las permanencias en las reelaboraciones culturales nativas sobre las generadas por el largo
y sinuoso proceso de evangelizacién cristiana.

Pero ;cémo seguir hablando de la obra sin ubicar frente a ella a su autor y, de paso,
mi sorpresiva intrusién? Para ello, precisemos en sus trazos generales el real itinerario de
este libro, versién corregida —como ya mencionamos— de una tesis doctoral en antropologia
sustentada con honores académicos en México. Recordaré al respecto que, como proyecto
de tesis, se habia cribado en los Andes Centrales del Per, territorio cultural con el que, el
autor, antropolégicamente se venfa familiarizando desde los afios ochenta. Luego, Godo-
fredo decidié procesar sus materiales etnograficos en el altiplano central mesoamericano.
Tal opcién obviamente no fue realizada al azar: estaba fundada en su apuesta a emprender
un viaje tedrico tanto por los olvidados caminos de la axiologia cultural, como por los mds
conocidos, pero insuficientemente transitados, del universo simbdlico.

Mis tarde, y a través del Seminario de Antropologia de América Latina que se impar-
tfa en el doctorado de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia de México, me tocé
ser uno de los privilegiados interlocutores académicos de Godofredo, acompafando a dos
prestigiadas antropdlogas mexicanas: Margarita Nolasco y Virginia Molina. Desde alli pu-
dimos ir valorando los disciplinados afanes tedricos e investigativos de nuestro antropdlogo
andino. Cuando el asunto a discutir con Godofredo revestia ribetes andinos, por la marca
de origen —y sin la disculpa de un cuarto de siglo de arraigo mexicano—, me vefa obligado
a intervenir. De Huancavelica, escenario jamds visitado por mi, solo podia rememorar par-
ciales lecturas de la obra de Jean Piel, algunos fragmentos de mis anejos registros sobre las
relaciones econdmicas entre las minas de Huancavelica y Chincha durante el periodo co-
lonial, unos cuantos relatos de Sergio Quijada, y un par de conversaciones con Henri Favre
a mediados de los ochenta sobre el impacto y la recepcién politico-cultural de la guerra
interna en ese poco estudiado escenario andino. Por ese camino reaparecieron en mi me-
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moria temibles imdgenes de algunos cuentos tayacajefios escuchados a mediados de los afios
cincuenta. Ellos me habfan sido relatados por una joven migrante incorporada al trabajo
doméstico en la casa de mis abuelos paternos. Leer los avances de Godofredo, escucharlo,
dialogar con €l en el Seminario, y mds tarde la aproximacién al borrador y la versién final
de su investigacién, me han dejado la grata satisfaccion de haber repoblado mi imaginario
con elementos andinos desconocidos para mi y, al mismo tiempo, de ser coherentemente
reconstituidos. La relectura de esta nueva versién me ratific con mayor entusiasmo en
todas y cada una de mis apreciaciones.

Reingresar al universo de las representaciones andinas apoyandose en una sostenida y
fecunda labor etnogréfica regional no es asunto de todos los dias, por lo que los antropdlo-
gos interesados en dicha drea cultural debemos regocijarnos con la lectura de Dos soles y
lluvia de fuego. En esta obra, los lectores podrdn redescubrir los dmbitos de la temporalidad
y la espacialidad en el mito, que revelan mds alld del campo privilegiado de este tipo de
relatos, las claves profundas de toda cosmovisién cultural. También se podrd apreciar que,
en un conjunto de cinco grupos miticos, que propone Godofredo, predomina el papel de
operador simbdlico del agua en la configuracién de los valores sociales; y, en otros cuatro,
predominan las metéforas regresivas del orden cultural al natural de incidencia valorativa y
sancién moral frente a los riesgos de la insolidaridad social intra e intergeneracional, asi
como otras sugerentes aportaciones. Pero mds alld de la obra me pregunto si la hegeménica
presencia y circulacién del valor solidaridad en la dimensién mitica tayacajefia revela una
estrategia defensiva frente a los procesos de diferenciacién social en las comunidades y los
impactos de la desterritorializacién que viven sus migrantes. Godofredo en su libro suscita
preguntas, es mds, sugiere lineas de investigacion colaterales al respecto; entonces, no nos
exijamos mds en saber si los limites de Dos soles y lluvia de fuego estin justificadamente
acotados. De cualquier manera, intuyo que nuestro colega y amigo ya comienza a prepa-
rarnos una nueva sorpresa, la cual llegard a su debido tiempo y en el momento preciso.

Asi pues, la investigacién antropoldgica de Godofredo se configuré a partir de un
consistente registro de cincuenta relatos miticos, fuera de la adicional informacién brindada
por treinta y un tayacajefios procedentes de ocho comunidades de la regién. Con todo, hay
que tomar en cuenta igualmente en la valorizacién de este libro, aunque sea concisa a veces
e implicita en otras en el transcurrir de sus pdginas, el soporte del registro etnogréfico re-
gional realizado por el autor a lo largo de muchos afios, el cual nutrié sus investigaciones
previas —algunas de ellas, por cierto, ya publicadas—y que se manifiesta fehacientemente en
la presente investigacién. Ademds de lo anterior, no se me escapa la intuicién de que la
riqueza del registro etnogréfico lograda por Godofredo en mucho tenia que ver no solo con
su dominio del quechua, sino también de la variante dialectal de la zona de Tayacaja, asi
como de su habilidad para constituir redes horizontales con sus testimoniantes. Esta obra
constituye, pues, un aporte a la antropologfa regional, hecho que no escapa a la perspicaz
valoracién del autor, si bien académicamente hablando —de lo cual no me cabe la menor
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duda— se proyecta mucho mids alld de ella. Pero esto no es todo. Quienes busquen una
aproximacién actualizada a las diferentes entradas teéricas y metodolégicas sobre mitos,
valores y simbolos, quedardn complacidos por la eficacia did4ctica de la exposicién de Go-

dofredo.

Expuesto lo anterior, no creo necesario decir mds. De hecho, la obra habla, se expresa

y se defiende por si sola.

Ricardo Melgar Bao.



INTRODUCCION

EL OBJETO DE ESTUDIO Y LA JUSTIFICACION

Esta investigacién desarrolla el estudio de los valores sociales de los habitantes quechuas de
Tayacaja', provincia andina peruana, a través del andlisis de un corpus de 50 relatos miticos
distribuidos en 9 grupos temdticos (ver fotografias 1, 2, 3 y 4 que permite apreciar a los
sujetos de quiénes registré su tradicion oral). El objeto de estudio fue delimitado a partir de
una definicion operativa del valor social como un operador subjetivo, culturalmente deter-
minado, de preferencias asignadas con relacién a las cualidades axioldgicas del objeto valo-
rado en un contexto especifico. Los valores sociales se cristalizan y simbolizan en los relatos
miticos (y en los objetos también), relatos que pertenecen al género del discurso oral, y este,
a su vez, se halla subsumido en las pricticas semiético-discursivas.

La investigacion realizada cubre un vacio académico, porque no existen estudios sobre
los valores a partir de los relatos miticos ni en la regién central ni en el sur andino peruano.
Especificamente, en Tayacaja, no existe siquiera un acopio sistemdtico de la tradicién oral
(mitos, cuentos populares, fibulas, leyendas, refranes, acertijos, etc.). Hasta donde conozco,
en 1944, Sergio Quijada, en su libro Estampas huancavelicanas, describié un conjunto de
fiestas de muchos pueblos de Tayacaja y, colateralmente, incluyé el registro de algunos
cuentos y mitos. En 1989, la Asociacién de Defensa y Desarrollo de las Comunidades An-
dinas del Pert (ADECAP) publicé La papa: Costumbres y perspectivas, trabajo en el que
registr$ varios relatos y describié muchas costumbres, pricticas y creencias magico-religio-
sas relacionadas con el cultivo de la papa en las zonas altas de Tayacaja. En 1993, entre las

! En el anexo 1, presento una descripcion del territorio y la sociedad de Tayacaja, ademds de tres mapas y algunas
fotografias que permiten ilustrar los paisajes que corresponden al drea de estudio.
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actas del XIII Congreso Nacional Andino de Folklore aparecié una ponencia titulada
“Creencias mégico-religiosas de los Tayacaxas: Mitos y leyendas” de Juana Abad. En 1994,
ADECAP public6 Bases para la Educacion Bilingiie Intercultural en Tayacaja: Socializacion,
educacion oficial y perspectivas para la educacion bilingiie intercultural, en el que describe
muchas creencias y relatos miticos de varios poblados de Tayacaja. En 1984, José Oregén
publicé Cutimanco y otros cuentos y, en 1994, Exterminio de loros y otros cuentos. En 1995,
Mesias Arias public6 Hombres del Perii profundo: Los Amarus que describe la vida y costum-
bres del valle de Tocas (en Colcabamba) ¢ incluye también algunos relatos miticos. Este
mismo afio, Carlos Ziniga publicé una antologia: Literatura de Tayacaja, en la que apare-
cen algunos cuentos de la provincia y, en 1998, publicé Memorias de Azapara Santiago
Gala: Gran senor de Tayacaja, poema épico que pone en movimiento a un conjunto de
personajes miticos, practicas rituales y simbolos étnicos. Desde 1997 en adelante viene
siendo publicada La Gaceta (revista de la Sociedad Cientifica Andina de Folklore -SCAF),
donde incluye algunos mitos y cuentos sueltos acopiados en el norte de Tayacaja por Am-
paro Orrego y Mauro Pardo; asimismo, en 1998, la SCAF y el Centro de Apoyo Rural
(CEAR) inici6 la publicacién de una serie denominada Harun Mayu, en cuyo primer nd-
mero integran tres ensayos sobre Tayacaja: “La poesia quechua: De lo oral a lo escrito” de
Manuel J. Baquerizo, “Laboriosidad y ociosidad en dos relatos andinos” y “Simbolismo y
ritual en la siembra del maiz” de G. Taipe y A. Orrego.

Hay que reconocer también los aportes de Crescencio Ramos con Relatos quechuas.
Kichwapi Unay Willakuykuna. Con un estudio sobre la narrativa oral quechua (1992) con
treinta relatos en quechua y espanol con su respectiva interpretacién antropoldgica, parte
de dicho corpus fue acopiada en Tayacaja. Isaac Huamdn, en Literatura de Huancavelica.
La voz del trueno y del arco iris (2012), incluyd varios relatos de algunos distritos tayacajefios.
La Biblioteca Digital Andina publicé Tradiciones orales de Huancavelica relatos del primer
concurso de recopilacion de tradiciones orales (2002) incorporando algunos relatos registrados
en Acostambo. ADECAP, que implementa proyectos de educacién intercultural bilingtie
en algunas comunidades de Tayacaja, publicé Cuentos del Mundo Indigena Runa. La hija
de la pichiwsa y otros - Kay Pachapi Runakunapa Willakuynin. Pichiwsapa wawa hukuna-
piwan (2011) editado en quechua y castellano y en castellano y alemdn. Por tltimo, Leo-
poldo Pacheco aporté con El aullido del lobo (2012), obra en la cual “[Los] pumas, cerni-
calos, zorros, perdices, mucas, cuyes, lobos, ranas, ademds de aparecidos [...]”* son los per-
sonajes que pueblan su libro y que estin adaptados al contexto de Tayacaja, especialmente
al valle de Pampas.

Por otra parte, en los ficheros de Antropologia y Sociologia de la Universidad Nacio-
nal del Centro del Perti (universidad que cubre con su influencia a la regién central del
pais, entre ella la provincia de Tayacaja) no existe ninguna tesis relacionada con los valores,
salvo una de licenciatura en antropologfa, de Isabel Cérdova, titulada Seis casos de control

2 Ver El Peruano del 28 de agosto de 2012.






Fotografia 3: Madre quechua en el nororiente de Tayacaja (N. Taipe, 2014).
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Forografia 4: Runas quechuas de Colcabamba (M. Laurente, 2014).
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social en el valle del Mantaro, en la que acopia y analiza varios cuentos como formas de
control social, pero su dmbito de estudio es el valle del Mantaro, entre comunidades de la
etnia Wanka. La misma ausencia presenta las facultades de pedagogia de las universidades
Los Andes de Huancayo y la Nacional de Huancavelica (estas tltimas no tienen las facul-
tades de antropologfa ni sociologfa).

En consecuencia, esta investigacién, ademds de cubrir un vacio académico, presenta
su propia originalidad. Hay varias entradas al estudio axiolégico de una sociedad: via en-
cuesta, via andlisis del discurso autobiogréfico, via reflexién filoséfica de la cultura, via ané-
lisis de los rituales. La mia constituye una nueva propuesta que opté por estudiar los valores
sociales desde el andlisis de un corpus empirico de relatos miticos que producen, circulan y
recepcionan en las comunidades andinas estudiadas, a los que se suman en su interpretacién
el contexto etnografico de la vida cotidiana, las creencias y las practicas rituales (alli donde
sea pertinente).

LOS PROBLEMAS, LAS HIPOTESIS Y LOS OBJETIVOS

A partir de la delimitacién del objeto de estudio formulé las siguientes interrogantes:
1. ;Qué papel cumple el agua en la configuracién axioldgica proyectada por los mitos
de los quechuas de Tayacaja? y
2. ;Qué papel cumple la metéfora de regresion del orden cultural al natural en la
configuracién axioldgica proyectada por los mitos de los quechuas de Tayacaja?

Las hipétesis fueron:

1. Elagua cumple el papel de operador simbdlico en la configuracién axioldgica pro-
yectada por los relatos miticos estudiados, y actda en las dimensiones cdsmica,
antropogonica y social, regulando, vigilando, restaurando y ordenando la vigencia
y el funcionamiento de los valores sociales de los quechuas de Tayacaja.

2. La metdfora de regresién del orden cultural al natural cumple un papel de opera-
dora social en la configuracién axioldgica proyectada por los relatos miticos estu-
diados, castigando a los causantes de la ruptura de la solidaridad que rige la inter-
relacién humana en los niveles intra e intergeneracional entre los quechuas de Ta-
yacaja.

Los objetivos fueron:

1. Construir las definiciones operativas del mito, valor y simbolo a fin de que se
constituyan en instrumentos tedricos para la construccién del objeto de estudio.

2. Determinar el papel simbdlico del agua en la configuracion axioldgica proyectada
por los mitos analizados.

3. Establecer el papel de la metéfora de regresion del orden cultural al natural en la
configuracién axioldgica proyectada por los mitos analizados.

4. Configurar el sistema de valores de los poblados andinos estudiados a partir de sus
mitos.
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LAS FUENTES Y EL PROGRAMA METODOLOGICO

Fueron tres las fuentes utilizadas en el proceso de construccién del objeto de estudio: Los
relatos miticos contempordneos acopiados en mi trabajo de campo, los relatos miticos ano-
tados por otros estudiosos en otras dreas andinas, y los relatos registrados por los cronistas
de la colonia. Veamos las implicaciones tedrico-metodoldgicas de cada una de ellas.

a) Los relatos miticos contempordneos acopiados en las comunidades de tres distritos en la
provincia de Tayacaja. Fl registro de los relatos fue efectuado principalmente en lengua
aborigen (runasimi, kichwa o quechua), solo en una proporcién minima fueron relatos en
espafiol. Casi la totalidad de los relatos fue grabada y luego traducida al espafiol en la mo-
dalidad de “traduccién libre”. Trabajo facilitado por mi dominio del quechua y que, ade-
mds, fue acelerado por la preseleccién de los cuentos populares, las fabulas, las leyendas y
los mitos.

Inicialmente estuve agrupando a los relatos miticos por un tema comiin como 1) la
paqarina (lugar de origen) de la civilizacién de los Andes Centrales, 2) el sol, la luna y las
estrellas, 3) el diluvio, la emergencia de dos soles y la lluvia de fuego: el exterminio de los
“gentiles” (hintilkuna)®, 4) el dios Sol (Inti o Punchaw) y las serpientes miticas (ama-
rukuna), 5) wamanis' de los Tayacaxas, 6) el agua, 7) algunos animales, 8) el dios andariego,
y 9) inqakuna (los incas).

Sin embargo, una revisién minuciosa mostraba todavia algunas dificultades en el agru-
pamiento anterior, a la que se sumaba otro obstdculo, los textos miticos impresos en péginas
integras no se prestaban a su fécil manipulacién para su tratamiento analitico. De ahi que
después de realizar algunas reflexiones guiadas con lecturas de Propp (1997), Lévi-Strauss
(1987a) y Morote Best (1988), decidi reducir a cada relato en una ficha, para el cual procedi
con la deconstruccion sucesiva de los acontecimientos en motivos por medio de frases cor-
tas, cuidando que los valores explicitos queden incorporados en ellas, y reactualizando para
su andlisis a aquellos valores ausentes, pero que existen como implicitos.

El procedimiento anterior implicé una opcién tedrico-metodolégica contraria a la
consideracién de la busqueda de mitos “auténticos” y “primitivos”, asumiendo que cada
mito estd constituido por el conjunto de sus versiones. Que en una versién podian faltar
uno o mds motivos presentes en otra y viceversa. Asi, los relatos miticos fueron representa-
dos en fichas, en cuyo reverso procedi con ensayar la esquematizacion de su estructura para
realizar comparaciones rdpidas entre las diversas versiones.

La dificultad de constituir el corpus en grupos miticos fue resuelta hasta que, guiados
por las preguntas y las hipétesis de investigacién, construi un cuadro cuyo eje vertical ex-
presa los grupos miticos y el eje horizontal los valores principales que cada grupo contiene:

3 Las palabras castellanas quechuizadas van en negrita-cursiva.

* Los wamanis son los espiritus tutelares que viven en las montafias y lagunas cordilleranas.
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Cuadro 1: Los grupos de relatos miticos y los valores principales que expresan.

ELEMENTOS AXIOLOGICOS
GI;UPO Civilizacién  Solid./Insolida- Caosy Lealtad y Solid./insolida-  Agua vivifi- Respeto e Hospitalidad
RUIICE y batbarie ridad intergene- armonfa  deslealtad ridad intragene- cadoray irrespeto a la e inhospitali-
racional social religiosa racional mortifera naturaleza dad
G1: M1 Chocloc.*
G2: M2-15 Gentil*
G3: M16-18 Inei*
Géa: M19-21 Céndor*
Laguna Puy-
G4b: M22-25 wan*
Dios anda-
G5: M26-32 riego*
G6: M33-37 Sol, luna...
G7: M38-43 Premio y castigo
G8: M44-46 Gusano de papa
G9: M47-50 Pulgas y piojos

En los grupos miticos con asterisco existe una categoria comin que los agrupa en un
solo capitulo: Esta es el agua como operador simbdlico del proceso césmico, antropogénico
y social. En cambio, en los grupos sin asterisco, la categoria comin que los agrupa en otro
capitulo es la metdfora del retorno del orden cultural al natural, como operadora social que
premia o castiga al funcionamiento o ruptura de la solidaridad. El esquema siguiente ilustra
el mecanismo de cémo fueron ubicados los grupos miticos en dos diferentes capitulos.

Si gentil: caos social. => consecuencia = Destruccion de la sociedad corrupta con excepcién de
una pareja o un grupo a partir del cual se asegura la
continuidad de la especie humana. Agua: operador
simbélico del proceso antropogénico.

Si ocioso: laboriosidad = consecuencia = Transformacion del ocioso en estrella: regresién me-
desvalorada. taférica del orden cultural al orden natural como

operadora social.

Después de haber reordenado y reagrupado los conjuntos miticos, bosquejé la estruc-
tura de cada grupo (por supuesto que la deconstruccién en motivos conserva la singularidad
de cada relato). Llegado a este punto, estuve recién en condiciones de empezar a escribir los
capitulos segundo y tercero.

b) Los relatos miticos contempordneos registrados por otros estudiosos en otras dreas de los
Andes. Existe una tradicién larga de registro de mitos por “curiosos”, sacerdotes, folkloré-
logos, historiadores, pedagogos, socidlogos, literatos, lingiistas y antrop6logos. La elecciéon
de esta fuente responde a la consideracién de que la espacialidad del mito carece de frontera;
es decir, los relatos miticos no estdn circunscritos a espacios rigidamente establecidos, como
si lo estdn los pueblos de los paises demarcados en fronteras geopoliticas de los Estados-
Naciones.
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Una vez surgidos los mitos en cualquier drea, estos “viajan” en el espacio, se desplazan
traspasando las fronteras culturales. Entonces, los mitos pueden metamorfosearse, cambian
de forma, porque por accién del mitante toma los elementos del nuevo contexto en que se
ubica. No obstante, pese a los cambios sufridos, serd posible descubrir que las estructuras
de los mitos se mantienen.

En el sentido anterior, los mitos que he registrado, mds que locales y regionales, son
panandinos y algunos son panamericanos. Muchas veces un mito del drea de estudio que
presenta dificultad en su interpretacién, termina por ser comprendido y explicado con el
auxilio de mitos andlogos o creencias miticas de otras dreas andinas. Allf radica la impor-
tancia metodoldgica de esta segunda fuente.

La explicacion de la ubicacién de mitos andlogos en dreas mds o menos distantes se
debe en parte a que las poblaciones precolombinas eran bastante numerosas, y por esta
razén fue obvio que estas poblaciones estuvieron en contacto unas con otras y que las creen-
cias, las practicas y las costumbres se difundfan. Cualquier poblacién siempre tenia la posi-
bilidad de saber lo que sucedia en la poblacién vecina. Ademds, mds alld de cualquier pos-
tura difusionista unilateral, estd la consideracion de que los mitos no existen aislados, sino
que surgen repentinamente en dreas intermedias. En verdad son mds mitos panandinos que
mitos dispersos por diferentes subdreas locales.

c) Los relatos registrados por los cronistas. Asi como los mitos “viajan” en el espacio,
también “viajan” en el dempo. La eleccién de esta fuente responde a la postura tedrico-
metodolégica de que el simbolo nunca pertenece a un solo corte sincrénico de la cultura,
siempre atraviesa ese corte verticalmente, viniendo del pasado y proyectdndose al futuro. Y
el mito, en su “viaje” a través del tiempo, transporta consigo los simbolos que contiene. El
simbolo tiene una doble naturaleza: de una parte, es invariante, representa uno de los ele-
mentos mds estables del continuum cultural, es un mensajero de otras épocas culturales,
como un recordatorio de los fundamentos antiguos de la cultura; por otra parte, es variante,
se correlaciona activamente con su contexto cultural, se transforma bajo su influencia, y a
su vez, lo transforma (Lotman, 1993).

Esta tercera fuente presenta sus propias dificultades, algunos registros pertenecen a
cronistas indios y otros a cronistas mestizos o espafoles. El quechua de los siglos XVI y
XVII no es el mismo de hoy, pero en el caso de los cronistas indios y mestizos estaban ya
influidos en diversos grados por formas de concebir occidental, por lo que muchas veces
intentaron reconciliar concepciones opuestas, lo que hace que los datos tengan que ser ma-
nejados con cautela. Algunos espanoles (especialmente los curas) aprendieron el quechua,
pero la mayor parte de ellos se valieron de traductores para registrar sus crénicas o relacio-
nes. Ya de por si cualquier traduccién presenta una inmensa dificultad de alcanzar el ver-
dadero sentido de los textos originales, especialmente de las categorias nativas; sin embargo,
tampoco se puede negar su caricter de traduccion transcultural.

No obstante, atn con las dificultades antes senaladas, las crénicas permiten rastrear
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los mitos antiguos andlogos a los contemporaneos, y dejan comprender sus cambios en
forma o el continuum que presentan, comportdndose también como relatos que ayudan a
interpretar y explicar el sentido de los mitos coetdneos. Esta opcién tedrico-metodoldgica
es contraria a cualquier postura ahistérica del andlisis del mito.

LA ORGANIZACION DE LA EXPOSICION

La exposicion estd organizada en tres capitulos. £/ capitulo primero desarrolla la problems-
tica epistemoldgica y metodoldgica, dando cuenta del cardcter interdisciplinario de la cons-
truccién del objeto de estudio, el tratamiento metodolégico de las categorias, y la orienta-
cién del estudio de los valores. Enseguida expone el desarrollo tedrico de los mitos, ubi-
cando un conjunto de caracteristicas que provocan consensos entre los mitélogos, pero
también deslinda las aproximaciones y los distanciamientos te6ricos y propone una defini-
cién operativa. Después expone el desarrollo tedrico de los valores, rastrea las controversias
epistemoldgicas entre el subjetivismo y el objetivismo axioldgico, la contribucién de la an-
tropologfa en el estudio axiolgico, y propone una definicién operativa del valor social. Por
tltimo, expone el desarrollo tedrico del simbolo, dilucida sus acepciones, analiza las defini-
ciones desde la antropologia y la semidtica, explica su sentido amplio y restringido, y pro-
pone una definicién operativa.

El capitulo segundo expone el andlisis de cinco grupos miticos y demuestra que el agua
cumple en la configuracién de los valores un papel de operador simbdlico que denota la
destruccién o recreacién cosmogoénica, antropogoénica y social. Los valores principales que
emergen del andlisis realizado son la civilizacidn, la armonia social, la lealtad religiosa, la
conjuncién y la disjuncién del hombre con las cualidades vivificadoras del agua, y la hos-
pitalidad con los ancianos y los forasteros. Estos valores evocan sus respectivos desvalores
con los cuales se hallan en tensién permanente. Asimismo, los valores/desvalores principales
se hallan asociados causal y jerdrquicamente con otros valores/desvalores secundarios.

El capitulo tercero expone el andlisis de cuatro grupos miticos y demuestra que la me-
téfora de regresién del orden cultural al natural es una operadora social que denota el pre-
mio a la solidaridad y el castigo a la insolidaridad. Los valores principales que emergen del
andlisis realizado son la solidaridad inter e intrageneracional. Igualmente, estos valores evo-
can sus respectivos desvalores con los cuales se hallan en tensién permanente. Nuevamente,
los valores/desvalores principales se hallan asociados causal y jerdrquicamente con otros va-
lores/desvalores secundarios.

Las reflexiones finales presentan, ademads de las conclusiones, las generalidades teéricas
arribadas en la investigacién y expone un conjunto de nuevos problemas que surgieron de
manera colateral en el proceso de la construccién del objeto de estudio, y abren brechas
para estudios posteriores.

Por ultimo, el libro ofrece un anexo, Tayacaja: Territorio y sociedad, que describe las
generalidades geogrificas y demogréficas y la estructura socio-econémica de la provincia
estudiada.






CAPITULO1
CONSIDERACIONES EPISTEMOLOGICAS, TEORICAS Y
METODOLOGICAS

1. LA PROBLEMATICA EPISTEMOLOGICA Y METODOLOGICA

Este apartado da cuenta de la ubicacién interdisciplinaria de la construccién del objeto de
estudio; del tratamiento de las categorias principales que se constituirdn en los instrumentos
tedrico-metodoldgicos en el andlisis del objeto empirico de la investigacion; y, expone cua-
tro casos diferentes de orientacién del estudio axioldgico: los valores y las técnicas cuantita-
tivas, en el discurso autobiogréfico, en la reflexién de la filosofia y en el andlisis del ritual;
con relacién a las cuales, mi propuesta (el estudio de los valores a partir del andlisis de los
relatos mitico) se constituye en una quinta opcién.

1.1. La interdisciplinariedad del objeto de estudio

Desde un punto de vista epistemoldgico, debe distinguirse las diferencias entre lo discipli-
nario, lo multidisciplinario, lo interdisciplinario y lo transdisciplinario:

[...] Lo disciplinario implica que la disciplina se constituye desde problemdticas especifi-
cas, a las cuales contesta con desarrollos tedricos, premisas y modelos diversos y procu-
rando establecer limites con las otras. Lo multidisciplinario se constituye con la integra-
cién de investigadores de varias disciplinas en torno a un proyecto. Lo interdisciplinario
se genera cuando el mismo objeto de estudio se constituye desde varias disciplinas. Lo
transdisciplinario, cuando una disciplina cruza la reflexién tedrica de varias disciplinas
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[...]. (Haidar, 1998, p. 118)

La investigacion interdisciplinaria se produce en dos niveles, en primer grado, cuando
se articulan dos disciplinas y, en segundo grado, cuando son mds de dos disciplinas y el
objeto de estudio es mas complejo (Haidar, 1998).

La construccién de mi objeto de estudio tiene una perspectiva interdisciplinaria de
segundo grado, porque articula a mas de dos disciplinas en la cual, segin ilustra el cuadro
2, la antropologia contribuye al tratamiento de las categorfas mito, simbolo y valores; la
axiologfa con valores; la semi6tica con simbolo y valores.

Cuadro 2: Las disciplinas y categorias implicadas en el objeto de estudio.

CATEGORIAS
DISCIPLINAS
Mito Simbolo Valores
Antropologia X X X
Axiologia X
Semiética X X

Estas categorias son abordadas con detenimiento, permitiendo comprender el sentido
en que serdn usadas en el andlisis del corpus de los relatos miticos, objeto empirico de la
investigacién, y de cuyo procedimiento doy cuenta en seguida:

1.2. El tratamiento metodoldgico de las categorias

Metodoldgicamente procedi mediante la construccién de definiciones operativas de las ca-
tegorfas principales, para la cual analicé, crucé y discuti las diversas posturas intra e inter-
disciplinaria, tomando distancia o proximidad teérico-metodoldgica.

El mito, en cuanto relato oral’, pertenece al 4mbito del discurso, y como tal se halla

> Roland Barthes escribié que “innumerables son los relatos del mundo. Ante todo, hay una variedad prodigiosa
de géneros, distribuidos entre sustancias diferentes, como si toda materia fuese buena para el hombre para con-
fiarle sus relatos: el relato puede estar sustentado por el lenguaje articulado, oral o escrito, por la imagen, fija o
inmévil, por el gesto y por la mezcla ordenada de todas estas sustancias: estd presente en el mito, la leyenda, la
fébula, el cuento, la novela corta [...], la epopeya, la historia, la tragedia, el drama, la comedia, la pantomima, el
cuadro pintado [...], la vidriera, €l cine, los comics, las noticias periodisticas, la conversacién” (1993, p. 163). En
esta multiplicidad de géneros, interesa ubicar con precisién al mito como perteneciente al relato oral, cuya trans-
misién intergeneracional estd garantizada, como sostuvo J. A. Gonzédlez (1997), por la tradicién oral, y es carac-
terfstico de las sociedades con pensamiento mitico, porque buena parte de su ezhos cultural participa de ese
“texto” tradicional. Sin embargo, Algirdas J. Greimas y J. Courtés (1982) aclararon que el vocablo “relato” pet-
tenece al lenguaje comun y que es usado para referir al discurso narrativo de cardcter figurativo. Pero esta des-
cripcién puede también llevarnos hacia la diversidad de las formas narrativas, frente al infinito de relatos (de
hecho, asi lo hace). Por tanto, resulta conveniente usar la denominacién de relato oral como una especificidad
entre ambas generalidades y que, ademds, por su validez instrumental, es aceptado dentro del lenguaje cientifico
de los antropélogos, semilogos, analistas del discurso y otros.
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subsumido en las “précticas culturales” como “précticas semidtico-discursivas” (Haidar,
1994 y 1998). Las précticas culturales se materializan en “pricticas semidtico-discursivas”.
Lo semiético es entendido “como el funcionamiento simbélico en la dimensién no verbal,
y lo discursivo en la materialidad verbal” (Haidar, 1994, p. 119). Una consecuencia légica
de esta propuesta es que, como permite visualizar el gréfico 1, el relato se halla subsumido
en las pricticas semiético-discursivas, el mito en el relato, y los valores se cristalizan en el
mito.

Grdfico 1: La subsuncion de las categorias.
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1.3. La orientacién de los estudios de los valores

El estudio de los valores a través del anilisis de los mitos es solo una forma de abordar la
axiologfa de una sociedad determinada. Cuatro casos pueden ilustrar otras tantas orienta-
ciones de los estudios de los valores:

a. Los valores y las técnicas cuantitativas

En Caracas, Venezuela, en la década de los 60, el socidlogo Orlando Albornoz y su grupo
de investigacién consideraron a la escuela como una institucién destinada a la transmision
de ciertas técnicas y pautas del hacer y del pensar comin que una sociedad concibe indis-
pensable para mantener y garantizar su permanencia y desarrollo; pero reconocian que, al
mismo tiempo, otras instituciones jugaban también roles importantes en el proceso educa-
tivo como los medios masivos de comunicacidn, entre ellas la televisién, influyendo, parti-
cularmente, en el 4rea de la conducta humana: en la construccién del sistema de valores,
en la formacién de ciertas corrientes de opiniones, y condicionando las pricticas sociocul-
turales de los televidentes.

Albornoz, auxiliado por un grupo de estudiantes universitarios, realizé una investiga-
cién entre los maestros de educacion primaria, cuya hipétesis de investigacion fue: “las es-
calas de valores que transmiten la escuela primaria y la televisién, en Venezuela, son distin-
tas”. De la hip6tesis descrita desprendieron una segunda que dice: “la distincién que se
observa entre las escalas de valores que transmite la escuela primaria y la televisién en Ve-
nezuela es tal que los valores de una y otra son opuestos y contradictorios” (Albornoz, 1962,
p- 13).

Para realizar la investigacién intervinieron los estudiantes de la asignatura de Sociolo-
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gia de la Educacién en la Escuela de Educacién de la Universidad Central de Venezuela y
los del Departamento de Filosofia y Ciencias de la Educacién del Instituto Pedagdgico. El
profesor Albornoz y sus alumnos construyeron una tabla de valores a priori que, en su opi-
nién, “transmitia la escuela”. La tabla axioldgica referida estuvo compuesta por 37 valores
agrupados en valores econdmicos, religiosos, familiares, sociales, éticos, estéticos y salud. La
investigacién tenfa que averiguar qué valores de la tabla preconstruida eran transmitidos
por los maestros en la escuela primaria.

No obstante, un andlisis rdpido del conjunto de valores propuestos detecta algunas
incoherencias, por ejemplo, “compre productos nacionales” aparece entre los valores eco-
némicos, “somos hijos de la naturaleza” entre los valores religiosos que, desde mi punto de
vista, no son cualidades axioldgicas.

La encuesta fue aplicada en una muestra que representé el 17 % de un universo de
5,699 maestros de las escuelas oficiales y privadas del drea metropolitana del Distrito Fede-
ral. Participaron 74 estudiantes que obtuvieron un total de 711 encuestas aplicadas. Los
encuestadores recibieron la instruccién de solicitar que los maestros indicaran cualquier
valor de la tabla que segtin su consideracién transmitian en su prictica educativa.

Los resultados obtenidos de la encuesta fueron sometidos a un proceso de tabulacion
para determinar el grado de las frecuencias y estar en condiciones de reconstruir la tabla 2
priori en otra que reflejarfa la tabla “objetiva” de valores que era transmitida en el proceso
educativo en las escuelas primarias metropolitanas.

La investigacion referida la realizaron en mayo de 1961. Entre mayo y junio de 1962,
siguiendo el mismo procedimiento, profesor y estudiantes arribaron a la construccién de
otra tabla de valores @ priori que era transmitida por la televisién venezolana. Esta tabla
estuvo compuesta por 66 valores, cuyo examen también detecta algunas dificultades en el
reconocimiento de lo que son las cualidades axioldgicas. Los 66 valores fueron tipologiza-
dos y agrupados en valores econdémicos, politicos, religiosos, familiares, sociales, éticos, es-
téticos, juridicos y sexuales.

El informe de investigacién concluyé afirmando que “los resultados de la investiga-
cién demuestran afirmativamente las hipétesis formuladas” (Albornoz, 1962, p. 84); es
decir, que, efectivamente, son distintas y contradictorias las tablas de valores que transmiten
la escuela y la television en Venezuela.

La encuesta es una técnica que en las ciencias sociales no goza de consenso sobre su
credibilidad y validez. Algunas veces permite medir las tendencias de opiniones, cuya mues-
tra no siempre representa cabalmente la opinién de su universo. Esta técnica parte del su-
puesto de la existencia de una poblacién homogénea, social, politica, econémica e ideolé-
gicamente, y que sus miembros coinciden en sus opiniones, juicios, conceptos, aspiraciones
y puntos de vista acerca de los diferentes aspectos sobre los cuales son consultados. Desgra-
ciadamente las homologaciones, e incluso los resultados, pueden ser promovidas y mani-
puladas en muchos casos. La investigacién que comento presentaba dos tablas de valores
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construidas de modo a priori: una para la escuela y otra para la television. Este hecho ya
predispone de alguna manera los resultados. Los encuestados solo tenian que elegir los va-
lores que las tablas les presentaban como posibles transmitidos en el proceso de educacién
primaria y en los programas de la televisién venezolana.

Por otra parte, una de las limitaciones para los investigadores individuales es la consi-
derable demanda de inversién de recursos humanos, econémicos, temporales, técnicos y
materiales que requiere como resultado del cardcter masivo de esta técnica de investigacion,
lo cual restringe y limita seriamente la posibilidad de que cualquier persona pueda realizar
una encuesta.

Asimismo, la investigacién por encuesta estd sujeta a todos los errores implicitos que
surgen cuando se pretende medir y reducir las preferencias, comportamientos, opiniones y
otros rasgos que pertenecen a los émbitos subjetivos de una persona o de una colectividad,
a los niveles de una variable matemdtica o estadistica. Aqui se plantea un viejo debate entre
la investigacién cualitativa y cuantitativa.

Por corresponder a un momento histérico determinado, la encuesta no puede explicar
la evolucién de un conflicto, problema o situacién, porque la encuesta tiende a congelar la
realidad que investiga: esta es otra limitacion de esta técnica. En lo correspondiente a la
escala de valores, esta es determinada por situaciones temporales, sociales y fisicas especifi-
cas; lo que hace que un valor no sea estdtico ni definitivo, condicionado por un contexto
determinado puede dejar de tener importancia o empezar a tenerlo, puede convertirse de
superior y positivo, en inferior y negativo y viceversa, puede desaparecer o cambiar de po-
sicién al interior de una tabla axioldgica. Es decir, un valor no estd dado de modo absoluto:
esto es un principio metodoldgico de consideracién permanente.

El hecho de depender de una muestra representativa, limita los alcances y credibilidad
de la encuesta, ya que el procedimiento es siempre el mismo: realizar ciertas proyecciones,
extrapolaciones o inferir categorias generales sobre la base de los datos provenientes de un
grupo reducido de personas.

Finalmente, desde el plano tedrico, la critica se dirige hacia la imposibilidad de re-
construir una totalidad sociocultural solamente a partir de algunos datos particulares, con
lo cual se estd negando la categoria de totalidad que caracteriza e identifica a los fenémenos
socioculturales.

b. Los valores en el discurso autobiogrifico

Dalia Ruiz (1998), en “Funcionamiento axiol6gico”, apartado 2 del capitulo 6 de su tesis
doctoral Tejiendo discursos se tejen sombreros: Identidad y prictica discursiva, desarrollé una
interesante propuesta del estudio de los valores a partir del andlisis del discurso autobiogrd-
fico de los becalefios (en México).

Los elementos axioldgicos se presentan en el discurso autobiogréfico de manera recu-
rrente, y Dalia Ruiz los estudié, junto a los estereotipos y los sobreentendidos, con la fi-



34 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

nalidad de demostrar el funcionamiento particular de dichos marcadores de la identidad
sociocultural. La autora sostuvo que “los elementos axioldgicos [...] remiten a la identidad
sociocultural; mediante ellos, los sujetos exponen su concepcién del bien y del mal, de lo
bonito y lo feo, de lo bien hecho y lo mal hecho, etc.; con relacién a ellos mismos, a los
otros, a objetos, acontecimientos, e incluso a acciones [...]” (Ruiz, 1998, p. 597); v, si-
guiendo a Kerbrat-Orecchioni, clasificé al campo axiolégico en peyorativas (expresiones
desfavorables) y elogiosas (expresiones de alabanza), que en realidad no es sino una forma
homéloga de evidenciar la polaridad de los valores en negativas y positivas e inferiores y
superiores, con relacién a las cuales la actitud valorativa del sujeto, u operador de subjetivi-
dad como la denomina la autora, se halla frente a una opcién de eleccién, sin posibilidad
de neutralidad.

Dalia Ruiz identificé los elogios y los peyorativos en el discurso autobiografico y, para
su andlisis, los extracté en frases cortas (“alld se encuentran buenos amigos”, “no sé cémo
se llamaban esos animales que comian a la gente, eran muy malos, parecen como perros
[...]”). La autora constat6 que los peyorativos no se presentaban con frecuencia debido a
que son términos censurados socialmente, conocidos como “groserfas” e indicadores de
“mala educacién” y que, si forma componente del discurso, estos aparecen encubiertos, por
ejemplo, por un “no sé qué” o un equivalente.

Los elementos axioldgicos —argumentd la autora—, ya sean de elogios o peyorativos, tie-
nen el papel de detonadores ilocutorios con efectos inmediatos y en ocasiones pueden ser
violentos; es por tal razén que en general se les maneja con precaucion, e incluso se ate-
ntan para el caso de los axioldgicos en general con litotes, figuras que consisten en pre-
sentar menos de lo que se quiere expresar; y solo para los peyorativos con eufemismos,
que conllevan como modo de expresién de las ideas la suavidad y el decoro. (Ruiz, 1998,

p. 601)

El principal objeto de estos discursos es la vida, pero ella estd en relacién de implica-
cién con el trabajo, el tejido, la familia y el pueblo, que aparecen de manera reiterativa en
las précticas discursivas autobiograficas. No es posible hablar de la vida sin hacer referencia
a uno u otro. De ahi que los rasgos axioldgicos que se presentan puedan afectar de manera
particular a uno o a mds; es esta relacién analdgica la que permiti6 establecer a Dalia Ruiz
una serie de cinco ejes de andlisis para ilustrar el funcionamiento de los elementos axiol6-
gicos, estos son: vida y trabajo/tejido, vida y familia, familia y tejido/trabajo, vida y pueblo,
pueblo y tejido/trabajo:

El primer ¢je, vida y trabajo/tejido, desde el discurso de una mujer de 62 anos, ilustra
que esta se autodefinié como “trabajadora”, que “nunca ha sido floja”. En Bécal como en
otros pueblos existen sujetos flojos y no flojos, pero una de las peores ofensas entre estos
sujetos es llamar flojo a alguien, pues la imagen de perezoso, descuidado y negligente nadie
la asume para si mismo; sin embargo, para quien siempre puede presentarse esta atribucién
es para el “otro”, principalmente de las suegras a las nueras o a los yernos; de los duenos de
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la casa a los parientes arrimados; de los no indios a los indios (Ruiz, 1998I). En todo caso,
para usar las categorifas asumidas por la autora, estamos ante una suerte de autoelogio del
“yo” que se define en relacién de polaridad peyorativa con los “otros” que les atribuyen
cualidades axioldgicas negativas e inferiores. No obstante, el autorreconocimiento como
“trabajadora” no impide que sea consciente que, a pesar de trabajar mucho, se mantiene en
condicién de pobreza, con carencias en la satisfaccién de sus necesidades bdsicas.

El segundo eje, vida y familia, presenta la relacion con la familia constituida general-
mente por miembros de tres generaciones que, atin con conflictos, mantiene en contacto
permanente a hijos y padres, hasta que la muerte los separa. La autora ejemplificé con el
discurso de una becalefia que narré cémo le hablé su madre cuando decidi irse a vivir con
un hombre: “Yo nunca te he pegado porque no fuiste malcriada”. “Nunca te (he) hecho
nada porque t eres muy buena gente conmigo”. En estos extractos autobiogréficos, que
expresan la relacién vida y familia, hay referencia elogiosa (sigo usando las categorias asu-
midas por la autora) de la madre a la hija de “no-malcriada”; es decir, de “buena gente”,
que implica las cualidades positivas de educada, culta y cortés; como opuesto a “malcriada”;
es decir, de “mala gente”, que implican las cualidades negativas de carencia de educacién,
ser grosera y descortés.

El tercer eje, familia y tejido/trabajo, explica que la familia soporta las consecuencias
econémicas que se derivan del tipo de vida y de la actividad laboral, situacién con la que
los tejedores no estdn de acuerdo y por la que acusan al comerciante. De un conjunto de
cuatro enunciados, la autora extractd a los elementos axioldgicos: dificil, bueno, malo y
mejor, que marcan una divergencia radical de las dificultades en oposicién a lo fécil, lo
malo a lo bueno, y lo peor a lo mejor.

El cuarto eje, vida y pueblo, da cuenta de los elementos a través de los cuales los sujetos
estudiados reconocen al pueblo: un conjunto de personas, el espacio en el que nacieron, y
el territorio sobre el que se realiza una determinada actividad. “Los nacidos en este pueblo
—escribié la autora— experimentan satisfaccién por este hecho y por las relaciones que en él
se tejen: comparan los cambios fisicos que Bécal ha experimentado a través del tiempo y
atribuyen su belleza actual a efectos de la modernizacién, ‘ahora ya no es igual que antes’.
Alejarse temporalmente de él, les propicia preocupacion de tal forma que le confieren ca-
racteristicas de ser animado para elaborar similes de despedida y completar el cuadro de
valoraciones de apreciacién en relacién con su tierra” (Ruiz, 1998, p. 613).

El quinto eje, pueblo y tejido/trabajo, refiere a que se pueden observar que los ejemplos
dados son evaluadores congruentes con el sistema de apreciacién de los sujetos que toman
partido con relacién al objeto discursivo: “Es bonito el sombrero, pero también es todo el
dia y no alcanzas casi nada con el sombrero”. En efecto, este y otros ejemplos, ilustran que
los elementos axioldgicos estdn relacionados con lo afectivo (en tanto subjetivo) y lo emo-
cional (“es bonito el sombrero”), pero al mismo tiempo hay presencia de “(des)valoriza-
cién” propiciada por la tristeza porque la situacién laboral no es mejor (“no alcanzas casi
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nada con el sombrero”).

En suma, desde mi apreciacion, la propuesta de Dalia Ruiz resulta interesante para
aproximarse a la axiologfa de los integrantes de cualquier sociedad. A diferencia del resul-
tado de las encuestas que pueden perfilar un conjunto de pautas axioldgicas artificiales, el
resultado del estudio de la practica autobiografica proyecta la asuncién de las pautas axio-
l6gicas de los sujetos enunciadores (la yoidad) con relacién a los sujetos referidos (la otre-

dad).
¢. Los valores en la reflexion de la filosofia de la cultura

El aceptar que, si ha de existir la sociedad humana, son inevitables los mitos que nos ense-
fian aquello que los valores representan, no le privé a Leszek Kolakowski, en La presencia
del mito (1975), reflexionar sobre el mito y el valor.

Sin importarle construir una definicién, Kolakowski atribuyé al mito una funcién
especialmente significativa. Mds bien utiliz6 el concepto generalizado de mito como red
para capturar un determinado componente estable y constitutivo de la cultura. Uno de los
postulados de mucho interés, y por supuesto muy convincente, es que la presencia del mito
se extiende més alld de los mitos “cosmogénicos o de origen” (para usar la clasificacién de
M. Eliade), llegando hasta determinadas construcciones presentes en todas las formas de
comunicacién humana: en los 4mbitos de la historia, del derecho, de la vida intelectual, de
la creacion artistica, del lenguaje, de la configuracién de los valores humanos, de la praxis
tecnoldgica, de la vida sexual y afectiva.

Para Kolakowski, el mito es de cardcter cosificante; por tanto, es opuesto a la libertad
porque ubica al hombre como algo que viene a ocupar un lugar en una construccién que
ya estaba terminada, aunque sea virtualmente, antes de que este llegara. Argument6 que “el
mito solo puede ser aceptado si se convierte, para la mirada del individuo, en una suerte de
imposicién a la que estd sometida igualmente toda la sociedad en que aquel participa”
(1975, p. 27). De ahi que si el mito es identificado u homologado con el valor —como de
hecho lo hace Kolakowski—, entonces ambos implican una renuncia a la libertad, a la ini-
cialidad del ser humano, porque imponen al hombre un modelo acabado e incuestionable.

Tal vez la afirmacién anterior podria relativizarse, porque existen mitos liberadores,
especialmente cuando coexisten las clases hegemdnicas con las subordinadas. Las primeras
pueden manipular al mito “como justificante” del statu quo, pero en las segundas pueden
también surgir mitos que orienten hacia la destruccién del orden impuesto.

La afirmacién que “quien se aviene a elegir entre los valores heredados se entrega a la
limitacién de la existencia cosificada” (1975, p. 29) también parece un tanto exagerada,
porque desde el punto de vista axiolégico, ni los sujetos son pasivos ni los valores son esti-
ticos. Si la enculturacién se basa en el dominio que ejerce una generacién sobre la otra, este
proceso implica también cierta capacidad en el sujeto de discernir con relacién a lo que
debe asimilar o rechazar de los rasgos culturales para su desenvolvimiento adecuado en su
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cultura y en el contacto con otras. Asimismo, estd el hecho de que, para un mismo sujeto,
en contextos determinados, algunos valores pueden tornarse de positivos en negativos o de
superiores en inferiores y viceversa. Ademds, y de hecho es asi, la identificacién de un valor
puede constituirse en un factor de praxis social que puede ir desde su realizacion hasta su
conjuncién, o desde una virtualizacién hasta su disjuncién.

“El valor es el mito: es algo trascendente” afirmé enfdticamente Kolakowski. ;Qué
fundamento le llevé a tal afirmacién? Para Kolakowski, el mundo de los valores es una
realidad mitica porque vivimos los componentes de la experiencia, las situaciones y las cosas
en la medida en que estdn provistas de cualidades valiosas, como si participaran de una
realidad que transciende de manera absoluta la totalidad de la experiencia posible. De ahi
que, segtin él, se conozca a esta realidad trascendente como anterior a cualquier experiencia,
a cualquier historia, a cualquier ser humano, a cualquier vida personal, a cualquier convi-
vencia social de los hombres: en Gltima instancia se la conoce solamente como hechos de
valor.

También la afirmacién anterior es debatible. Es cierto que el proceso de valoraciéon
tiene un alto contenido subjetivo, de ahi que se le homologue como operador de subjetivi-
dad, pero es cierto también que el valor no existe independiente de un objeto (entendido
en su compleja magnitud), este es su portador o soporte. De ahi que sea importante consi-
derar que el valor surge en una relacién entre lo subjetivo y las cualidades axioldgicas del
objeto: un sujeto valorando y un objeto valorado.

El hombre se concibe de dos modos: 1) entre la situacién de su dependencia fictica
de la atmdsfera de los valores que respira y en la que se reencuentra y 2) su capacidad para
combatir la presencia del orden dado mediante la posicién de si mismo. Entonces, si la
cosificacién anula la creatividad, esta adquiere sentido solo en la discontinuidad de aquella,
de ruptura de su dependencia de los valores impuestos. Sin embargo, como sostuvo el au-
tor, la liberacién o discontinuidad total es una ilusién o una degradacion. Si el valor iden-
tificado con el mito es cosificante, si ya “soy un animal domado”, por haber absorbido los
valores de mi cultura como mis propias cualidades, la liberacién total o global es imposible.
Contrariamente, el hombre deberfa abandonar la totalidad de sentido de la cultura interio-
rizada por él; es decir, dejar de comprenderla, y esto de alguna manera no es més que otra
ilusién.

No obstante, con relacién a ciertos dmbitos de la vida social existen liberaciones par-
ciales frente a la coaccidn a que pueden estar sujetas. Es un hecho reconocido tanto en la
sociologia, la psicologfa, la axiologfa y naturalmente en la antropologia que, en el individuo,
la absorcién temprana de los valores no es incélume. El actual contexto de un mundo mo-
derno hace que no exista ninguna sociedad aislada de las demds, sino mds bien existe una
serie de redes que la articula de modo equitativo, hegeménico o subordinado. Por tanto,
los miembros de cualquier sociedad incorporan frecuentemente un conjunto de valores
nuevos, transgrediendo los limites de la cultura propia. Ademds, hay que tener presente el
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principio antropolégico que la enculturacién no es absoluta, entre una y otra generacién
existen rupturas de diversas magnitudes. En este sentido, fue correcta la afirmacién de Ko-
lakowski que “la rafz de cualquier rebelién es una parte de la misma cultura contra la que
el hombre se vuelve” (1975, p. 30).

Pero al mismo tiempo, con lo anterior estoy negando, discrepando aqui con Kola-
kowski, que exista un orden de valores acabado, que metaféricamente representarfa una
prision: si esto fuera asi, serfa imposible las grandes reformas morales.

Por otra parte, el autor comentado postulé correctamente que los valores de una cul-
tura no son realizables totalmente. La mayor parte de las conductas humanas representan
compromisos en los cuales el rescate de un valor, logrado a medias o en parte, se obtiene a
cambio de renunciar a su rescate global; esa renuncia, a su vez, se hace en favor del rescate
de otro valor. Me parece bastante obvio este postulado en razén que un valor siempre se
presenta en polaridad, y si se elige uno positivo o superior se descarta el negativo o inferior,
viceversa, si se elige uno negativo e inferior se descarta el positivo o superior. La observacién
anterior introduce también a la comprensién de que no siempre, ni menos ficilmente, se
imponen los valores supremos. También resulta obvio que los valores totales son irrealiza-
bles: si asi fuese, ya no hubiese necesidad de “eleccion”, ademds, las escalas de valores hu-
manos nunca son estiticas ni eternas, varfan segtin los contextos especificos.

En sintesis, resulta rescatable un conjunto de reflexiones kolakowskianas acerca de los
mitos y los valores, pero me parece saludable una dosis de actitud vigilante con relacién a
ciertos postulados de cardcter absoluto.

d. Los valores en el andlisis de los rituales

Victor Turner (1999), al estudiar los simbolos en los rituales ndembu, identificé a los sim-
bolos dominantes y suplementarios. Los primeros no son meros medios para el cumpli-
miento de los propdsitos expresados en un ritual determinado, sino también se refieren a
valores que son considerados como fines en si mismos; asi, V. Turner accedié en sus estu-
dios hasta los valores axiomdticos de los ndembu®.

El contexto sociopolitico en el que Turner investigé a los ndembu, es el de la domi-
nacién colonial inglesa a un sector del Africa. Turner fue investigador del Rodhes-Livings-
tone Institute for Sociological Research, de Rodesia del Norte (hoy Zambia), fundada en
1938, cuya finalidad era “estudiar [...] el problema del establecimiento de relaciones per-
manentes y satisfactorias entre nativos y no nativos” (Melgar, 1988, p. 18). En consecuen-
cia, el Instituto orientd sus investigaciones hacia el “andlisis de situaciones” para que los
administradores vieran con claridad las fuerzas a las que se enfrentaban. No obstante, entre
esas “fuerzas”, el ritual ocupaba una posicién secundaria. De ahi que hasta 1961, de 99
obras publicadas, solo tres tenfan por objeto de estudio al ritual. En 1966, solo cuatro pu-

¢ Para una resefia biografica de Turner ver “El universo simbdlico del ritual en el pensamiento de Victor Turner”

de Ricardo Melgar (1998).
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blicaciones (dos de Turner) hicieron del andlisis e interpretacion del ritual su objeto de
estudio.

Dos son los principios basicos que influyen en las pautas residenciales ndembu: la
filiacién matrilineal y el matrimonio virilocal. Los ndembu trazan la descendencia a través
de las mujeres porque “la sangre de la madre es manifiesta y evidente por si misma, mientras
que nunca se puede saber con certeza quien ha sido el genitor” (Turner, 1999, p. 6). La
matrilinealidad implica descendencia y control de la herencia y el matrimonio implica la
patrilocalidad.

La economia ndembu es de agricultura de azada complementada con la caza. Estin
organizados en poblados y estos en vecindades con extensién territorial cambiante, de fluida
e inestable composicién social. Cada poblado tiene sus caciques, pero la vecindad en su
conjunto tiene un caudillo, cuyo poder politico es formal, en cambio si goza de gran pres-
tigio social y moral.

Inicialmente, Turner se interes6 por el acopio de informacién sobre el parentesco, las
estructuras de los poblados, el matrimonio, el divorcio, los presupuestos familiares e indi-
viduales, la politica tribal y del poblado, y el ciclo agricola. Aun cuando ya dominaba la
lengua nativa, se sentfa un simple espectador de la vida cotidiana y religiosa ndembu. Luego
empezd a ver la necesidad de superar sus prejuicios y estudiar los rituales. Observé algunos
de ellos. Pero una cosa era observar y otra comprenderla adecuadamente. Empez6 a tener
entrevistas con un jefe excepcionalmente competente y le facilit un inventario de nombres
de los rituales y sus breves descripciones. Después fue invitado a un ritual de cazadores con
armas de fuego y alli comprendié que una actividad econémica, la caza, apenas podia com-
prenderse sin entender antes el lenguaje del ritual. Empez6 a comprender los simbolos, la
organizacién social, y que un conjunto de datos numéricos, genealogias, censos, sucesién a
los cargos, herencias, podian entenderse en su totalidad tinicamente a la luz de los valores
encarnados y expresados mediante simbolos en las ceremonias rituales.

Monica Wilson fue decisiva en su metodologfa de interpretacién de los simbolos.
Wilson escribié que “cualquier andlisis que no se base en una traduccién de los simbolos
utilizados por la gente, de la cultura examinada, resulta sospechoso” (citado por Turner,
1988, p. 21). En consecuencia, Turner, ademds de hacer suyo el principio metodoldgico
propuesto por Wilson, fue mds alld y plante6 que:

La estructura y las propiedades de los simbolos rituales pueden deducirse a partir de tres
clases de datos: 1) la forma externa y caracteristicas observables; 2) las interpretaciones
nativas (exegético) ofrecidas por los especialistas religiosos (esotérico) y por los simples
fieles (exotérico); y, 3) los contextos significativos en gran parte elaborados por el antro-

pdlogo. (1999, p. 22)

Con la tercera propuesta, Turner tomé distancia de Nadel y Ménica Wilson que des-
cartaban del andlisis a los simbolos no comprendidos; en cambio, se acercé a Carl Jung
cuando este planted que el signo refiere a lo conocido, y el simbolo a lo relativamente des-
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conocido, pero que, a pesar del cual, se reconoce o se postula como existente; asimismo, se
alejé de los psicoanalistas que consideraron que la mayoria de las interpretaciones indigenas
de los simbolos son irrelevantes (Turner, 1988 y 1999).

En la Selva de los simbolos (1999), Turner sostuvo que el antropSlogo puede justificar
su pretensién de ser capaz de interpretar los simbolos rituales de una sociedad, mds pro-
funda y mds comprensivamente que los propios actores, en razén del uso de técnicas y
conceptos especiales que le hacen capaz de contemplar el ritual como ocurrida en una to-
talidad de entidades coexistentes (grupos, subgrupos, categorias o personalidades), y tam-
bién las barreras entre ellos y sus modos de interconexién. El antropdlogo, que conoce la
estructura de la sociedad, no tiene prejuicios particulares y puede observar las interconexio-
nes y los conflictos reales entre personas y grupos, y la medida en que perciben la represen-
tacion ritual. Posicion semejante expuso en E/ proceso ritual cuando escribié que “los an-
tropdlogos de nuestro tiempo, trabajando con las mejores herramientas conceptuales que
les han sido legadas, pueden hacer ahora inteligibles muchos fenémenos cripticos de la
religién en las sociedades preliterarias” (1988, p. 16).

La observacidn repetida del ritual permitié construir un modelo de la “pauta real” de
los ndembu; en cambio, desde las informaciones construy6 un modelo de la “pauta ideal”.
Entonces pudo establecer las desviaciones entre una y otra. Asimismo, Turner logré iden-
tificar en los rituales estudiados un conjunto de fines (y metas) explicitos e implicitos. Los
primeros eran verbalizados, los segundos inconfesos e inconscientes. Lo inconfeso podia ser
verbalizado por una minoria de personas inteligentes y tiene que ver con la reordenacién
de las relaciones sociales en el campo considerado. Lo inconsciente era revelado en la forma
del simbolismo ritual y en el estudio comparativo de las discrepancias de su significado de
los simbolos sefialados por los ndembus en diversos contextos rituales (Turner, 1999).

Nuevamente, Wilson tuvo influencia decisiva en Turner:

Los rituales ponen de manifiesto los valores en su nivel més profundo [...] en el ritual los
hombres expresan lo que mds les conmueve, y, habida cuenta que la forma de expresion
es convencional y obligatoria, son los valores del grupo los que en ellos se ponen de ma-
nifiesto. En el estudio de los rituales veo la clave para comprender la constitucion esencial
de las sociedades humanas. (Wilson, citado por Turner, 1988, p. 18)

De alli que Turner argumentase que, si el punto de vista de Wilson era acertado,
entonces el estudio del ritual estaba acorde con la finalidad del Instituto de estudiar el pro-
blema del establecimiento de relaciones permanentes y satisfactorias entre nativos y no-
nativos, porque ¢l consideraba que las “relaciones satisfactorias” dependian de un entendi-
miento mutuo.

Dos son los tipos de ritos que Turner identificé: de las crisis vitales y de afliccién. En
estas Ultimas identifico tres tipos de afliccién causados por la sombra de un cazador, de una
mujer y los de cualquier sexo, a los que les corresponde los ritos de cacerfa, fertilidad y de
curacion, cuyos actores son respectivamente hombres, mujeres y ambos. Nuestro autor
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afirmé que el rito tiene tres propiedades: 1) la condensacién (muchas cosas y acciones re-
presentadas en una sola formacién), 2) un simbolo dominante (que es una unificacién de
significata dispares), y 3) la polarizacién del sentido (en ideolégico y sensorial). El polo
ideoldgico hace referencia al orden moral y social, a los principios de organizacion social, a
los tipos de grupos y normas y valores inherentes a las relaciones estructurales. En cambio,
el polo sensorial refiere a los fenémenos y procesos naturales y fisiolégicos (estd relacionado
con la forma externa del simbolo). En el polo ideoldgico se encuentran una ordenacién de
normas y valores que guian y controlan a las personas como miembros de los grupos y las
categorias sociales. En el polo sensorial se encuentran significata de los cuales puede espe-
rarse que provoquen deseos y sentimientos.

Asimismo, Turner distinguié entre los simbolos dominantes e instrumentales. Los
dominantes, que constituyen la segunda propiedad del rito, se encuentran en muchos con-
textos rituales diferentes, unas veces presiden toda la ceremonia, otras solo fases particulares.
Son puntos relativamente fijos tanto en la estructura cultural como en lo social, y de hecho
constituyen puntos de unién entre esos dos tipos de estructura. El drbol chikoli, por ejem-
plo, es un simbolo dominante en el mukanda, rito de circuncisién, y representa al falo
erecto, la masculinidad adulta, la fuerza, la destreza en la caza y la salud hasta la vejez. “q...]
Sin que importe el orden de su aparicién se les puede considerar como fines en si mismos,
representativos de los valores axiomdticos de la sociedad ndembu” (1999, p. 35).

En contraste, los simbolos instrumentales deben ser contemplados desde el punto de
vista de su contexto mds amplio (del sistema total que constituye un ritual dado). Cada
ritual tiene su propia manera de interrelacionar los simbolos, su propia teleologfa, sus fines
explicitos y los “simbolos instrumentales pueden ser considerados como medios para la
consecucion de esos fines” (1999, p. 35).

Los simbolos rituales se refieren a lo que es normativo, general y caracteristico de in-
dividuos tinicos. Asi, por ejemplo, los simbolos ndembu se refieren, entre otras, a las nece-
sidades bidsicas de la existencia social (la caza, la agricultura, la fertilidad de las mujeres, las
condiciones climdticas favorables...) y a los valores compartidos de cuya vigencia depende
la vida comunitaria (la generosidad, la camaraderfa, el respeto a los mayores, la importancia
del parentesco y la hospitalidad...) (Turner, 1999).

Con propiedad escribié Turner que “[...] cualquier tipo de vida social coherente, or-
ganizada, resultarfa imposible sin la suposicién de que ciertos valores y normas tienen ca-
ricter axiomdtico y son obligatorios para todos” (1999, p. 44). Sin embargo, en la prictica
pueden ser incoherentes e incluso conflictivos como reflejo de la incoherencia entre “las
pautas ideales” y “las pautas reales”.

“Ademds, las normas sociales, por su propia naturaleza, imponen represiones no na-
turales a aquellos que por sus disposiciones biopsiquicas tienden a adoptar ocasional o ha-
bitualmente formas de conducta supranormal o anormal” (1999, p. 44). En consecuencia,
una de las funciones del ritual es que él adapta y readapta periédicamente a los individuos
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a las condiciones bidsicas y a los valores axiomdticos de la vida social. De ahi que:

Un aspecto del proceso de simbolizacién ritual entre los ndembu [sea][...] hacer visibles,
audibles, tangibles, creencias, ideas, valores, sentimientos y disposiciones psicoldgicas que
no pueden ser directamente percibidos. Asociado a este proceso de revelar lo descono-
cido, lo invisible o lo oculto, se desarrolla el proceso de hacer publico lo que es privado,

o social lo que es personal. (1999, p. 55)

Lo anterior ocurre porque “todo aquello de lo que no pueda demostrarse que se ajusta
a las normas o es expresable en términos de los valores de la sociedad ndembu resulta po-
tencialmente peligroso para su cohesién y para su continuidad” (1999, p. 55). De ahi que,
por ejemplo, en el isoma, rito de fertilidad femenina, la confesién publica se relacione con
la restauracion de la salud y fertilidad femenil. En cambio, llevar oculto un rencor afecta la
fertilidad de alguna agraviada adulta. Lo expuesto nos ubica de cara al aspecto normativo
del rito que regula las relaciones de los ndembu.

En “Entre lo uno y lo otro: el periodo preliminar en los ‘ritos de pasaje’”, Turner
expuso que los instructores revelan a los neéfitos los nombres reales (secreto para los profa-
nos) de las deidades y espiritus que presiden los ritos. Se instruyen en teogonia, cosmogonia
e historia mitica de la sociedad y cultos respectivos. “Gran importancia se otorga a guardar
el secreto en torno a la naturaleza de los sacra, las formulas recitadas y las instrucciones que
se dan acerca de ellos. Este secreto constituye el punto crucial de la situacién liminar, ya
que también se imparte instruccién sobre las obligaciones éticas o morales sobre las reglas
legales y del parentesco, y sobre cuestiones de tecnologia, para capacitar a los neéfitos para
su futuro oficio, pero en ninguno de estos casos se impone interdiccion alguna a los cono-
cimientos recibidos, que tienden a hacer comunes hasta entre las personas no iniciadas”
(1999, p. 114).

Los simbolos racionales o no légicos “surgen de presupuestos bésicos individuales o
culturales, generalmente inconscientes, a partir de los cuales toma cuerpo la mayor parte
de la accién social. Son ellos los que proporcionan el nicleo sélido de la vida mental y
emocional de cada individuo o grupo. No significa esto que sean irracionales o incapaces
de adaptarse, o que sea imposible pensarlo de manera razonable, sino mds bien que no
tienen su origen en procesos racionales. Cuando ellos entran en juego, los factores, tales
como datos, evidencias, pruebas, y los hechos y procedimientos del pensamiento racional,
resultan ser secundarios y carentes de importancia” (Warner citado por Turner, 1999, p.
120).

El nicleo de lo que Turner denominé los sacra no légicos constituye el nicleo sim-
bélico de todo el sistema de valores y creencias en una cultura dada, su paradigma, su ar-
quetipo y su medida dltima. “Asi, la comunicacién de los sacra ensefia a los nedfitos a
pensar con un cierto grado de abstraccién sobre su medio cultural, al tempo que les pro-
porciona los patrones tltimos de referencia. A la vez esta comunicacién, segtin se cree,
cambia su naturaleza, los transforma de un tipo de ser humano en otro. Une de la manera
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més intima al hombre con su oficio. Pero, durante un tiempo variable, antes de eso ha
habido un hombre carente de compromisos, un individuo mds que una persona social,
viviendo en una comunidad sagrada de individuos” (1999, p. 120).

En el isoma, el fin explicito es suprimir los efectos de una desgracia, enfermedad de-
bida a la desaprobacién de la sombra ancestral o a una violacién del tabd, y la maldicién
causada por una persona viva. El fin implicito es el restablecimiento de la relacién adecuada
entre la matrilinealidad y el matrimonio, la reconstruccién de las relaciones conyugales en-
tre la mujer y el marido, y el conseguir que la mujer, y en consecuencia el matrimonio y el
linaje, sea fecunda. Ambos fines tienen como elemento comun la fertilidad de la mujer,
cualidad bioldgica altamente valorada entre los ndembu, en torno a la cual se ubica una
relacién de armonia entre los humanos y sus antepasados (sombras), hacer recordar dicha
relacién constituye el nudo estructural de un matrilinaje con residencia virilocal. Pero una
maldicién de una persona viva puede causar la desgracia, de ahi la importancia de la con-
fesion publica para expiar al mal de la paciente.

A partir del estudio del mukanda, Turner afirmé que:

En la cultura ndembu, como en todas las demds culturas, los valores abstraidos del pro-
ceso social no forman un conjunto ordenado sino mds bien una mezcla de disparidades.
El “sistema” en una sociedad surge o bien de un proyecto a largo plazo o de los intereses
inmediatos. El hecho de que los valores sean una mezcla de disparidades da flexibilidad
a la vida social, ya que la mayor parte de las acciones intencionales pueden ser entonces
justificadas aduciendo algtin criterio de general aceptacién, pudiendo ignorarse otros cri-
terios, cuando parecen invalidar la accién contemplada. (1999, p. 200)

La idea expuesta coincidié con los argumentos de Gluckman y Colson, quienes sos-
tuvieron que las personas que mantienen entre si vinculos concretos en determinados con-
juntos de relaciones consuetudinarias aparecen enfrentadas en otros. De ahi que sean “[...]
los fines, los designios, los proyectos los que imponen una sistematizacién a los valores; la
estructuracion de estos depende de los fines de los participantes en cada situacién concreta”
(1988, p. 201).

En la reclusién del mukanda, los novicios tenian que responder a los acertijos, sino
recibian castigos. Les ensefiaban a obedecer y respetar a los mayores. Recibian instruccion
no solo de los funcionarios del pabellén, sino también de los ancianos que los visitaban.
Les ensenaban a no jurar, evitar el adulterio, no robar, no mentir, obedecer las tareas, ser
hospitalarios, no burlarse de los viejos, y ser amables con sus pares. Cuando iban de caza,
les decfan que fueran valientes y les advertian contra la tentacién de recurrir a la hechicerfa.

En el mukanda, las relaciones categoriales constituyen un aspecto durable que ad-
quiere importancia en el campo ritual. Estas relaciones subrayan mds la semejanza que la
interdependencia como base de clasificacién. El mukanda expresa la existencia de clases tan
amplias: hombres, mujeres, ancianos, nifios, casados y no casados. Dichas categorias esta-
blecen cortes transversales y vinculan entre si a los componentes de los distintos grupos



44 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

corporativos. Representa la unidad y continuidad de la sociedad en su conjunto, puesto
que tienden a representar constantes universales y las diferencias de edad, sexo y rasgos
somdticos. Los grupos del sistema social son minimizados y desplazados por la fuerza del
centro de la atencién y el interés ritual.

Las categorias sociales aparecen en opuestos: hombres/mujeres, ancianos/nifos, vie-
jos/jévenes y circuncisos/incircuncisos, efectudndose una transferencia de las luchas entre
los grupos corporativos a la polarizacién de las categorias sociales.

El mukanda es fundamentalmente un ritual represivo, y no un ritual de rebeldia o
exteriorizacién de impulsos socialmente ilicitos. En conjunto, el conflicto se halla excluido
de la conducta estereotipada del ritual: el duro peligro fisico que sufren los novicios y el
peligro que en el ritual estallen disputas entre grupos corporativos se contrarrestan por la
presion de la necesidad de cooperacion de las categorias sociales. Los castigos misticos re-
caen sobre los que desobedecen o rompen los tabes rituales.

Uno de los fines del mukanda es modificar la relacién madre/hijo y padre/hijo. Una
vez pasado el ritual, las relaciones entre los ocupantes de estas tres posiciones sociales estin
ubicadas por valores distintos y orientados hacia fines distintos de los que prevalecian antes
del ritual. De nifos sucios, afeminados se convierten en purificados e integrantes de la co-
munidad masculina, capaces de empezar a tomar parte en los asuntos juridicos, politicos y
rituales de su sociedad.

El mukanda fortalece las lealtades mds amplias y atentian las mds estrechas; unidad de
los hombres, sin que importen las conexiones matrilineales. La relacién padre e hijo ad-
quiere especial prominencia y es casi considerada como representativa de los valores y las
normas que dominan las relaciones de la comunidad ndembu en general. La separacién de
hombres y mujeres no se limita a dar expresion ritualizada, sino que, ademds, utiliza el
lenguaje de la sexualidad para representar las diferencias entre modos opuestos de ordenar
las relaciones sociales, que en la cultura ndembu han venido a asociarse con el hecho de
descender de padres de distinto sexo.

Es de interés general que los muchachos pasen al campo de los adultos. “En gran
medida, el mukanda es un mecanismo ‘cibernético’, dirigido por la costumbre y orientado
areponer un estado de equilibrio dindmico entre componentes estructurales fundamentales
de un sector de la sociedad ndembu, que se ha visto perturbada por el crecimiento de un
determinado ntimero de nifios. Hay demasiados muchachos ‘sucios’ [...] ‘pululando’ por
las cocinas y entre las mujeres. No hay un nimero suficiente de jévenes sentados en el foro
del poblado [...] y participando en los asuntos de los adultos” (1988, p. 296).

“Si es posible definir las ‘relaciones estructurales” como relaciones sociales dotadas de
un alto grado de constancia y consistencia, gracias a normas sancionadas por una fuerza
organizadora, por la amenaza de una interrupcion del proceso de reciprocidad, y/o por
agencias misticas, habrd que decir que solo los hombres circuncisos participan en este tipo
de relaciones” (1988, p. 296). Los hombres no ejercen mando alguno ni tienen poder para
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castigar a los incircuncisos. Los espiritus de los antepasados tampoco pueden atormentarlos
con desgracias o enfermedades por su mala conducta, porque todavia no son personas res-
ponsables. Las relaciones de autoridad-respeto y subordinacién-superordinacién afectan
solo a los circuncisos.

Una vez que los nifios han sido purificados y convertidos en “hombres” por el mukanda,
deben empezar a obedecer a sus mayores y cumplir los deberes que corresponden a cada
categoria de parentesco y pueden ser ya castigados por su desobediencia por los varones
mayores que ellos. Desde aqui se induce a los circuncisos el profundo respeto a la auto-
ridad de los ancianos, porque ellos son la personificacién de la autoridad autoevidente de
la tradicién, se trata de una autoridad absoluta, porque representa los valores absolutos y
axiomdticos de la sociedad, en los que expresan el “bien comin” y el “interés general”.

(1999, p. 110)

El ritual de paso marca el tiempo a partir del cual los circuncisos pueden ser torturados
por los espiritus. Entonces con el ritual evitan que los incircuncisos se tornen rebeldes a la
disciplina que mantiene las relaciones estructurales. De ahi la importancia del cambio de
status social.

Resulta importante considerar que “los seres humanos en general se sienten seguros
cuando ven funcionar bien determinadas relaciones sociales dominantes. Cuando estas
marchan tranquilamente [...] y sin contratiempos, todos se sienten en mejores condiciones
para proseguir sus propios fines personales o seccionales. Cuando sienten que las costum-
bres, en su conjunto, se mantienen y son observadas con fidelidad, son mds capaces de
predecir el resultado de las actividades que emprenden para alcanzar sus fines particulares”
(Melgar, 1988, p. 298). El mukanda minimiza los errores o debilitamientos de la conducta
esperada.

No obstante, el mukanda canaliza también hacia el campo social un conjunto de bus-
quedas privadas de valores escasos. Los individuos y grupos vefan en el ritual un medio para
aumentar su propio prestigio o para establecer sus reivindicaciones de ciertos derechos con
respecto a posteriores situaciones rituales y seculares. Vefan en ellos una oportunidad de
reducir el prestigio y dafar las futuras reivindicaciones de los rivales. En consecuencia, el
ritual representaba una serie de compromisos entre las tendencias altruistas y las propia-
mente egoistas.

Turner consideré que “una sociedad es esencialmente una jerarquia de actividades
correctivas y adaptativas, en las que las actividades mds inclusivas corrigen o enderezan los
decaimientos y rupturas de las actividades situadas por debajo de ellas en jerarquia” (1999,
p- 300). De ahi que las necesidades biopsicoldgicas y los estimulos socioculturales externos
garanticen la eternidad de las perturbaciones en toda sociedad, y la pauta solo emerge en
las situaciones correctivas y adaptativas. La sociedad es un proceso de adaptacién que nunca
llega a consumarse por completo.

En el mukanda se pueden percibir dos campos de fuerzas: los rituales caracterizados
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por una atmdsfera cooperativa, y la vecinal tipificada por una atmdsfera competitiva. Los
valores compartidos por todos los ndembu determinan que el logro de las metas rituales
tenga prioridad sobre el logro de prestigio por la parte de las personas o grupos concretos
en la situacion ritual. Individuos y facciones tienen que aceptar la frustracién de sus esfuer-
zos ambiciosos en interés de lo que se considera como el bien general de la comunidad més
amplia.

En suma, la propuesta teérico-metodoldgica turneriana del estudio de los simbolos y
los valores en los rituales es muy sugerente y, como se ha podido demostrar, conduce ade-
cuadamente al conocimiento de los valores axiomdticos que rigen las relaciones sociales
dominantes de la sociedad que estudid.

En contraste, mi perspectiva es estudiar los valores a partir de los relatos miticos, por-
que considero que los primeros han sido cristalizados inconscientemente en los segundos,
pero, ademds, igual que en los andlisis de los rituales ndembu, posibilita el estudio de sus
respectivos simbolos. Con relacién a la primera orientacién de investigacién de la axiologia
a través de las encuestas, mi propuesta se diferencia por su cardcter cualitativo; con respecto
a la segunda orientacion, el estudio de los valores a través del andlisis del discurso autobio-
grafico, se diferencia porque la mia analiza los valores objetivados en los mitos; con respecto
a la tercera orientacidn, la reflexién de los valores en los mitos desde la filosofia de la cultura,
se diferencia porque la mia estudia los valores desde un corpus empirico de relatos; y, final-
mente, con respecto a la cuarta orientacion, el estudio de los valores a través del andlisis de
los rituales, mi estudio difiere en tanto se mueve en el ambito del discurso mitico.

2. LOS MITOS: CONSENSOS, APROXIMACIONES-DISTANCIAMIENTOS TEORICOS Y
DEFINICION OPERATIVA

Ad portas de la cuarta revolucién industrial, el pensamiento mitico tiene todavia una gran
vitalidad. Como ilustr6 E. Cassirer (1993), este tiene supremacia en los dmbitos de la vida
politica y cotidiana del hombre. Los mitos, ademds de narrar los origenes de lo existente
(del mundo, el hombre y las modificaciones después de la primera creacién), justifican los
status quo, convirtiéndose unas veces en instrumentos opresivos e inmovilizadores y, otras
veces, transformdndose en mecanismos liberadores y movilizadores. Muchas formas de do-
minacion, varias empresas bélicas y diferentes movimientos sociales han sido justificados
mediante el pensamiento mitico.

El mito ha sido y es estudiado desde diversas perspectivas. Se ha ocupado de ¢l la
antropologfa, la lingiiistica, la etnolingiiistica, la semidtica de la cultura, la semdntica es-
tructural, el andlisis del discurso, el folklore, la filologfa, la psicologia, la filosofia, la socio-
logfa y la historia de las religiones comparadas entre otros’. Por tanto, no existe una defini-
cién unica del mito. Cada escuela la define a su manera.

7 Ver C. Garcia, 1989; Cassirer, 1993; Lépez Austin, 1998; y Beristdin, 1998.
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No obstante, considerando los contextos descritos, por ser su definicién un instru-
mento indispensable para la investigacién del pensamiento mitico, abordo las preguntas
:qué es el mito? ;cudles son los consensos y los disensos tedricos acerca del mito? En corres-
pondencia con estas interrogantes, desarrollo los consensos tedricos con relacion a tres ca-
racteristicas; los disensos tedricos con respecto a ocho propiedades; y, la definicién y las
cualidades del mito.

2.1. Los consensos tedricos con relacién a tres caracteristicas del mito

Existe un conjunto de caracteristicas comunes del mito aceptado por diversos estudiosos
que les hace coincidir tedricamente. Esta convergencia, entre las que me sitdo, estd carac-
terizada por considerar al mito como un relato de la emergencia de los tiempos primordia-
les, el cardcter sagrado del espacio mitico y el reconocimiento de su cardcter social. Amplio
cada caracteristica:

a. El mito como relato de la emergencia de los tiempos primordiales

El mito como relato hace referencia a una irrupcién del “otro tiempo” en el “tiempo de los
hombres” provocando el origen de la realidad o de algo en el mundo; es decir, estamos ante
la presencia de vinculos entre distintas calidades del tiempo que se expresan en el “origen
como fundamento” y en el “origen como principio” (Lépez Austin, 1998).

Lo anterior fue licidamente expuesto por Eliade (1981), quien hablé de mitos cosmo-
antropogonicos y mitos de origen, que no es mas que otra forma de diferenciar al origen como
fundamento y como principio. Lo cosmogénico refiere a la creacién del mundo e incluye
a lo antropogénico que alude a la creacién del hombre. Los mitos de origen refieren a las
prolongaciones de los mitos cosmogénicos, y relatan cémo el mundo ha sido modificado,
enriquecido o empobrecido; es decir, da cuenta de los fenémenos del cosmos, de los seres
y objetos que viven y existen en €, de los fenémenos sociales, politicos y econémicos que
acontecen entre los hombres (Eliade, 1994a).

Eliade (1994ay 2000) ilustré que los mitos de origen dan cuenta de un fragmento de
la realidad natural, social o cultural. Al narrar cdmo han venido las cosas a la existencia, se
les da una explicacién y se responde al por qué han venido a la existencia. Pero narran
también todos los acontecimientos primordiales como consecuencia de los cuales el hom-
bre ha llegado a ser lo que es hoy; es decir, un ser mortal, sexuado, organizado en sociedad,
obligado a trabajar para vivir segtin ciertas reglas. Si el mundo y el hombre existen, es por-
que los dioses, los seres espirituales o los héroes culturales han desplegado actividades crea-
doras en los comienzos, obrando también otras actividades modificantes posteriores.

Para la conciencia mitica, el tiempo primordial emergi6 de golpe, no le antecedié
ninglin tiempo, porque no podia existir tiempo alguno antes de la aparicién de la realidad
relatada por el mito. En contraste, el tiempo profano tiene principio y fin (Eliade, 1981).

Lévi-Strauss refirié también que el mito se define por un sistema temporal que com-
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bina las propiedades de la lengua y el habla. Un mito refiere siempre a acontecimientos
pasados: “Antes de la creacién del mundo” o “durante las primeras edades” o en todo caso
“hace mucho tiempo”. “Pero el valor intrinseco atribuido al mito proviene de que estos
acontecimientos, que se suponen ocurridos en un momento del tiempo, forman también
una estructura permanente. Ella se refiere simultdneamente al pasado, al presente y al fu-
turo” (1987a, p. 232).

El tiempo primordial es lo que diferencia al mito del cuento popular. El “érase una
vez” del cuento supone un tiempo histérico, pero no un tiempo primigenio. Aun cuando
el relato mitico pueda tomar pasajes contempordneos, y de hecho asi lo hace en razén de
una caracteristica contextualizadora, siempre hard referencia a la irrupcién del otro tiempo
(Ferdinandy, 1961; Kirk, 1990); asi influyen sin cesar sobre el mundo y el destino de los
hombres, narrando y justificando situaciones nuevas. Boas registré también que entre los
indigenas americanos existia la distincién de los mitos como referidos a incidentes del
tiempo en el que el mundo todavia no tenia su forma presente y cuando la humanidad no
se habia posesionado de todas las artes y costumbres que pertenecen a esta era; los cuentos
populares, en cambio, son narraciones que si refieren a esta época (Lépez Austin, 1998).

En sintesis, el mito como relato hace referencia a la emergencia del tiempo primigenio
a partir del cual surgié la realidad y se diferencia del cuento popular que supone un tiempo
histérico.

b. El cardcter sagrado del espacio mitico

Existen diferentes sentidos cualitativos del espacio. Una tipologia de la misma nos proyecta
el siguiente panorama: se habla del espacio de la percepcién sensible y del conocimiento
puro (espacio euclidiano o geométrico); homogéneo y no-homogéneo; visual y tdctl; fisio-
l6gico y métrico (Cassirer, 1998); mitico y no-mitico; sagrado y profano®; santo y profano
(Cassirer, 1998); liminar y no-liminar (Turner, 1999); propio y ajeno; culto e inculto; cad-
tico y no-caético (Lotman, 1996); interno y externo (Bachelard, 1986; Lotman, 1998);
cultural y extra cultural (Lotman, 1999); continuo y discontinuo; cerrado y abierto (Melgar
R., 1994); absoluto (Newton) y “vacio” (Maxwell) (Hawking, 1992); intimo y extrafio
(Bachelard, 1986); y, contempordneamente se habla de los “no lugares” como espacios de
confluencia anénimos (Augé, 1998).

Encuentro coincidencia en que el espacio mitico es sagrado, liminar, cultural o cos-
mizado, discontinuo y cerrado. Cassirer (1998) ubicé a la intuicién mitica del espacio en
una posicién intermedia entre el espacio de la percepcidn sensible y la concepcién moderna
del espacio del conocimiento puro o euclidiano. El espacio euclidiano es continuo, infinito
y uniforme. En la percepcién sensible del espacio no existe lo infinito, mds bien es un es-
pacio delimitado, discontinuo y con rupturas. La homogeneidad del espacio geométrico se
reduce a su interrelacién, es puramente funcional y no substancial. El espacio homogéneo

8Ver M. Eliade, 1981; 1984; 1994a; 1994b; y, 1997.
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nunca estd dado, sino que es un espacio constructivamente creado, por lo que al concepto
geométrico de homogeneidad le es indiferente las direcciones. Por el contrario:

[...] en el espacio de la percepcién inmediata nunca puede verificarse este postulado.
Aqui no hay ninguna homogeneidad de lugares y direcciones, sino que cada lugar tiene
su peculiaridad y valor propios. El espacio visual y el espacio téctil coinciden en que, en
contraste con el espacio métrico de la geometrifa euclidiana, son “anisotrépicos” e “inho-
mogéneos™: Las direcciones fundamentales de la organizacidn adelante-atrds, arriba-
abajo, izquierda-derecha, en ambos espacios fisioldgicos no son equivalentes. (Cassirer,

1998, p. 117)

Cassirer (1998) afirmé que, en el espacio fisioldgico, a diferencia del métrico, el ade-
lante y atrds, la izquierda y derecha, el arriba y abajo no son intercambiables, dado que al
movernos en cada una de estas direcciones se producen sensaciones orgdnicas especificas, y
cada una de estas direcciones va ligada correlativamente a valores mitoldgicos especificos.
En el espacio mitoldgico, cada lugar y cada direccidn estdn revestidos de significados que
pueden distinguir lo sacro (asequible solo para determinadas personas y con rituales espe-
cificos) y lo profano (generalmente accesible para todos sin ritual alguno).

Como se puede observar, la oposicion entre lo sacro y lo profano constituye un prin-
cipio fundamental para caracterizar al espacio mitico (y también para caracterizar al tiempo
mitico). Como expuso Eliade (1981), el espacio sagrado es un espacio “fuerte” y significa-
tivo que se opone a otros espacios no consagrados, amorfos, sin estructura ni consistencia.

Para el pensamiento mitico, el espacio sagrado es el tnico real y el resto es una exten-
sién informe. La experiencia religiosa de la no-homogeneidad del espacio constituye una
experiencia primordial, equivalente a una fundacién del mundo. La ruptura en el espacio
permite la constitucién del mundo, se descubre un punto fijo que serd el eje de toda orien-
tacion futura. Cuando lo sagrado se manifiesta en una hierofania, se da una ruptura en la
homogeneidad del espacio y se revela una realidad absoluta opuesta a la no-realidad circun-
dante. Nada puede comenzar, ni hacerse, sin una orientacion previa, y toda orientacién
implica la adquisicién de un punto fijo. El descubrimiento o la proyeccién de un punto
fijo —el centro— equivale a la creacién del mundo (Eliade, 1981y 1997).

Lo que caracteriza a las sociedades tradicionales es la oposicién que establecen entre el
territorio habitado y el espacio desconocido e indeterminado que les circunda: el primero
es el “mundo”, el cosmos; el resto es una especie de “otro mundo”, un espacio extrafo,
cadtico, poblado de larvas, de demonios y de “extranjeros”, es pues un territorio descono-
cido equivalente al caos que, al ocuparlo y al instalarse en €l, el hombre lo cosmiza y cultu-
raliza simbélicamente (Eliade, 1981).

Importa comprender bien que la cosmizacién y culturizacién de territorios descono-
cidos es siempre una consagracién: al organizar un espacio, se reitera la obra ejemplar de
los dioses. El mismo simbolismo del centro explica otra serie de imdgenes cosmoldgicas y
de creencias religiosas como la consideracion siguiente: a) las ciudades santas y los santua-
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rios se encuentran en el centro del mundo; b) los templos son réplicas de la montafa cés-
mica y constituyen el vinculo por excelencia entre la tierra y el cielo; ¢) los cimientos de los
templos se hunden profundamente en las regiones inferiores (Eliade, 1981).

De todo cuanto precede resulta que el verdadero mundo se encuentra siempre en el
centro, pues allf se da una comunicacion entre las dos zonas cdsmicas (vertical y horizontal).
Por ejemplo, como expuso Cassirer (1998), los zusi de Nuevo México organizan la totali-
dad del mundo septenariamente: el norte y el sur, el oeste y el este, el mundo situado por
encima de nosotros y el mundo situado por debajo de nosotros y, finalmente, el centro que
es como el “ombligo” del mundo.

El 7iawpa (adelante) y el gipa (atrds), el alliq (Ia derecha) y el ichug (la izquierda) en el
eje horizontal; el hanan pacha (el mundo de arriba), el hawa pacha (el mundo superficial)
o chawpi (centro) y el uku pacha (el mundo de abajo) en el ¢je vertical de los andinos son
homélogos a la organizacién espacial septenaria de los zu7i (ver Grafico 2), aunque las
oposiciones derecha/izquierda y adelante/atrds no necesariamente coinciden con los puntos
cardinales’.

Nawpa Alliq

Chawpi (ejes horizontal

y vertical) Hawa (eje vertical)

Ichuq Qipa

Grdfico 2: Espacio septenario andino.

De lo dicho, puedo ejemplificar brevemente, primero, aludiendo a mis registros de
relatos quechuas del centro-sur andino peruano, que refieren que los caminantes sorpren-
didos por la noche descansan encima del camino (hanan pacha) para evitar a los condena-
dos que, aun cuando se desplazan por los caminos (hawa pacha), solo pueden mirar hacia
abajo (uku pacha). Segundo, en los mitos de las aldeas sumergidas, mirar para atras (¢ipa)
trae consigo la petrificacién (Morote, 1988); en cambio, en el “Manuscrito de Huarochiri”
(Waruchiri), mirar solo adelante (7zawpa) conduce también a la petrificacién de Cavillaca y
su hija (Taylor, 2011). Tercero, en otros cuentos, he registrado que los caminos del lado
derecho (alliq) conducen al cielo y los del izquierdo (ichug) al infierno.

? Desde mi punto de vista, el kay pacha (este mundo o el mundo de aqui) es expresion locativa (relativa a un
lugar). El kay pacha depende dénde se ubica el enunciador; por tanto, prefiero hablar del hawa pacha para referir
al mundo superficial en el ¢je vertical.
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Las ciudades santas, los santuarios, los templos y sus cimientos nos dan la idea de
espacios sagrados permanentes y fijos que simbolizan el centro. No obstante, existen espa-
cios sacros temporales y no-fijos, que simbolizan también centros eventuales como los es-
pacios de culto instalados en los ritos agricolas, ganaderos, curativos y de construcciones
(Taipe, 1991; Taipe y Orrego, 1999); emplazados también en los ritos de paso, como los
pabellones que marginan recluyendo y aislando a los novicios en el mukanda (rito de cir-
cuncisién) o el aislamiento en un espacio sagrado de las mujeres en el isora (ritual femenino
de procreacion) entre los ndembu estudiados por V. Turner (1988 y 1999).

Por otra parte, como sugirié Garcia (1998), los espacios sagrados pueden ser publicos
o secretos, colectivos o individuales, macro o microrregionales. En este sentido, los lugares
de origen (paqarinas)'®, las montanas tutelares, las iglesias, los cementerios, las capillas, etc.,
son espacios sagrados de cardcter publico. El lugar donde entierran la ofrenda (pagapu o
pampatku) al espiritu que vive en las entrafas de la montana (wamani o apu) como rito
ganadero propiciatorio es un espacio sagrado secreto. La iglesia en general es un espacio
sagrado publico, pero el pilpito es un espacio sagrado individual al que tiene acceso solo el
sacerdote, otro tanto se puede argumentar del espacio interior del confesionario (indivi-
dual) y exterior (colectivo). Los espacios sagrados macrorregionales son de cardcter étnico
o interétnico como algunas montanas sagradas (Rasuwillka, Waytapallana, Wamanrasu,
Paryaqaqa, etc.), los espacios sagrados microrregionales son locales (Wamanis Akuchimay,
Wawchaw y Asapara; como también los cementerios, etc.) o son espacios familiares como
los altares existentes al interior de una casa o el 7agi (la troja) que, al mismo tiempo, se
constituye en un centro del mundo y al que tiene acceso inicamente la mujer.

En sintesis, el espacio mitico es sagrado, liminar, cultural o cosmizado, discontinuo y
cerrado, donde cada lugar y direccion estdn investidos de significados que los distinguen
del espacio profano.

¢. El cardcter social del mito

El mito es un producto social anénimo. Haciendo el prélogo a Mito y significado de Lévi-
Strauss (1987¢), H. Arruabarrena apunté que:

Si el mito posee un origen “individual”, su produccién y transmisién se hallan exigidas y
determinadas socialmente, razén por la cual su consecuencia quedard indicada en su re-
socializacién. Dicho de otra manera, el mito no posee autor, pertenece al grupo social
que lo relata, no se sujeta a ninguna transcripcién y su esencia es la transformacién. Un
mitante, creyendo repetitlo, lo transforma. (1987, p. 9)

En efecto, los mitos no se presentan con una autorfa. Desde el instante en que son
percibidos como mitos, sea cual haya sido su origen real, no existen mds que encarnados en

19Las pagarinas en los Andes son el mar, los lagos, las lagunas, los rios, los manantiales, los cerros, las cuevas, los
créteres, las grietas, los valles y los drboles.
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una tradicidn oral colectiva.

Al contar un mito, oyentes individuales reciben un mensaje que no viene, por hablar
propiamente, de ningun sitio; esta es la razén de que se le asigne un origen sobrenatural.
Asi es comprensible que la unidad del mito se proyecte en foco virtual: mds all de la
percepcién consciente del oyente, que de momento solo atraviesa, hasta un punto donde
la energfa que irradia serd consumida por el trabajo de reorganizacién inconsciente, des-
encadenado anteriormente por él. (Lévi-Strauss, 1997, p. 27)

A lo anterior se suma la consideracién de Lépez Austin que sustent$ que “el mito
como producto social ha surgido de fuentes diversas e innumerables, cargado de funciones,
persistente en el tiempo, pero no inmune a él; es decir, su estructura permanece, aunque
cambie su forma, y como todo producto social, adquiere su verdadera dimensién cuando
es referida a la sociedad en su conjunto” (1998, p. 26).

El mito es un relato (mito-narracién) pero también se le concibe como un complejo
de creencias (mito-creencia), como una forma de captar y expresar un tipo especifico de
realidad, como un sistema légico 0 como una forma de discurso. Cuando se refiere al mito
como relato, su forma predominante es la del texto oral y anénimo (Lépez Austin, 1998).
Al referirle como complejo de creencias también tiene cardcter social y, como postulé R.
Diaz Cruz, estas:

[...] junto con las intenciones, los deseos, los intereses y las emociones, forman parte de
lo que Carlos Pereda ha denominado la “trama conceptual de la mente”, y sin alguna
terminologfa mental no solo serfamos incapaces de articular o entender o explicar o pre-
decir las vicisitudes de otras formas de vida, tampoco por supuesto las vicisitudes de la

propia forma de vida. (1998, p. 49)

El concepto de creencia responde a un interés epistémico, no a uno psicolégico. No
siempre existe correspondencia entre creencias y acciones, porque aquellas condicionan
Gnicamente “[...] una disposicién a actuar de ciertos modos y no de otros: el objeto de la
creencia [...] determina, circunscribe, delimita o acota en cada circunstancia particular el
dmbito de respuestas posibles” (Diaz, 1998, pp. 60-61). En consecuencia, bajo la influencia
de contextos especificos, las creencias miticas pueden ofrecer un abanico de respuestas po-
sibles: prohibiendo, prescribiendo, previniendo o augurando las pricticas y las consecuen-
cias sociales.

Desde otro dngulo, segin Mauss, el mito es una institucién social (Lépez Austin,
1998). Una institucién implica una convencionalidad explicita o implicita, y esta no existe
jamds solo para un individuo aislado; de ahi que sea justificada la afirmacién anterior de
Mauss. Del mismo modo, para Lévi-Strauss (1979), los mitos son de naturaleza simbdlica.
Todo simbolo tiene cierto grado de convencionalidad y es siempre social; en consecuencia,
un sistema simbélico tinicamente puede ser colectivo. Se acepta también que el mito es una
manera de representar el inconsciente colectivo cuya funcién esencial para Durkheim
(1968) es expresar y mantener la solidaridad del grupo. De igual manera, para C. Jung los
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mitos son simbolos en tanto que dicen “algo mds”, de ahi su consideracién que una manera
de conocer el inconsciente consiste en analizar los mitos (Olavarria, 1990).

En sintesis, el mito como una institucién o sistema simbdlico es social y anénimo;
existe en la tradicién y, como todo producto social, adquiere su verdadera dimension
cuando es referida a la sociedad en su conjunto.

2.2. Los disensos tedricos con relacién a ocho caracteristicas del mito

Asi como existen convergencias entre los estudiosos, también en ellos hay una serie de di-
sensos con respecto a ocho caracteristicas del mito. Para unos el mito involucra un tiempo
ciclico, es 16gico, se corresponde mutuamente con el rito, es precedente del presente, es
historia de dioses, es reflejo del mundo, hay un mito auténtico y tiene una funcién educa-
tiva. Para otros, el tiempo mitico adopta formas mds complejas que lo circular, el mito es
considerado preldgico, entre mito y rito no siempre existe correspondencia, el mito no es
precedente del presente, no siempre es historia de los dioses, es mas que un reflejo del
mundo, no existen mitos auténticos y los mitos son especulativos.

De los disensos sefialados es necesario asumir una postura. Considero que el tiempo
mitico adopta formas mds complejas que lo ciclico, que el mito es 16gico, que no siempre
existe correspondencia entre mito y rito, que el mito es precedente y normativo, que el mito
no siempre trata de dioses, que el significado real del mito es normalmente inconsciente,
pero este hecho no impide reflejar las preocupaciones populares contingentes, que no existe
mitos auténticos y que tiene una funcién educativa. Esta postura me aproxima y distancia
diversamente de los estudiosos del mito y sus respectivas teorfas. Amplio cada una de estas
caracteristicas controvertidas:

a. El tiempo mitico: ;ciclico o de formas mds complejas?

Existen diferentes sentidos del tiempo. Una tipologia del mismo presenta una rdpida pro-
yeccion del siguiente panorama: se habla del tiempo subjetivo y objetivo; lineal y ciclico;
absoluto y relativo; externo e interno; bioldgico y psicoldgico; de reloj y calenddrico''. Tam-
bién existen las referencias al tiempo “real” e “imaginario” (Hawking, 1992); fisico y mi-
tico; cdsmico-objetivo e histdrico-objetivo; prehistérico, histdrico y ahistdrico; y fisico-ma-
temdtico (Cassirer, 1998). Asimismo, hay quienes hablan del tiempo operativo e intuitivo
(Piaget, 2000), de la ausencia del tiempo como fuente de la religién, del gran tiempo como
fuente del mito, y del tiempo profano como fuente de la razén (Le Goff, 1991). Final-
mente, Bachelard (1997) senal6 que para el sonador del mundo el tiempo estd suspendido
(no tiene ayer ni manana).

Encuentro coincidencia en un conjunto de mit6logos en considerar que el tiempo

"' Ver Hawking, 1992; Eliade, 1994b; Lotman, 1998; y, Lasky, 1999.
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mitico es circular'?. El tiempo circular, el mitico y el sagrado deben ser homologados para
su tratamiento tedrico, como contrapuestos al tiempo lineal homologados con el histérico
y el profano. Los gréficos 2 y 3 proyectan sus representaciones icnicas:

Grdfico 3: Tiempo circular. La barra ||| indica la incoacion a partir
del cual el tiempo es ciclico como un eterno retorno.

v — e

Grdfico 4: Tiempo lineal. Los puntos suspensivos [...] indican el prece-
dente y la secuencia infinita.

En la contraposicién circular y lineal es fundamental, como sugirieron E. Cassirer y
M. Eliade, la distincién universal en que se basa toda conciencia mitico-religiosa, esta es la
antitesis entre lo “sagrado” y lo “profano”. Todo lo sagrado del ser mitolégico se remonta

a su advenimiento primigenio. En consecuencia:

El significado bésico del “mito” en cuanto tal no entrana una perspectiva espacial, sino
puramente temporal; designa un determinado “aspecto” temporal de la totalidad del
mundo. El genuino mito no empieza ahi donde la intuicién del universo y de cada una
de sus partes y fuerza toma la forma de imdgenes determinadas, las figuras de demonios
y dioses, sino ahi donde se atribuye a estas figuras un nacimiento, un devenir y una vida

en el tiempo. (Cassirer, 1998, pp. 140-141)

Por otra parte, la contraposicién lineal y circular se asocia generalmente con la escri-
tura y la no-escritura. La primera es lineal y la segunda es ciclica. La concepcién ciclica del
tiempo se relaciona con sistemas de comunicacién no-escritas. La concepcién lineal del
tiempo se relaciona con sistemas escritos (Farris, 1985). De ahi que en las sociedades mo-
dernas se piense el tiempo como flecha; es decir, de modo lineal, sucesivo e irreversible,
porque es la duracién propiamente dicha, con principio y fin en la que se inserta la existen-
cia cotidiana y desacralizada, es una duracién precaria y evanescente que conduce irreme-
diablemente a la muerte; mientras que en las sociedades tradicionales se piensa el tiempo

12 Ver Eliade, 1981, 1984, 1994a y 1994b; Cassirer, 1998; Le Goff, 1991; y, Lévi-Strauss, 1987c.
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en forma circular, no-sucesivo y reversible, sin principio ni fin, como un eterno retorno
cuya perspectiva es una no-duracién, que no participa de la duracién profana, donde la
repeticion confiere una realidad a los acontecimientos y estos se repiten porque imitan un
arquetipo: un acontecimiento ejemplar (M. Eliade, 1981, 1984, 1994a y 1994b).

La mayor parte de las civilizaciones antiguas no compartieron la visién del tiempo
como un continuo lineal que se prolonga hacia el infinito. Los pueblos antiguos entendie-
ron que el tiempo era de cardcter ciclico que seguian esquemas repetitivos y reversibles,
reflejaindose dichos esquemas en la propia naturaleza. En una civilizacién tras otra, encon-
tramos mitos que anuncian la destruccién del mundo. El destino del mundo es ser des-
truido para después renacer, cada cataclismo conducirfa a un nuevo mundo y la humanidad
volverfa a progresar atravesando diferentes etapas (Lasky, 1999). Pero las sociedades tradi-
cionales imaginan la existencia temporal del hombre no solo como una repeticién ad infi-
nitum de determinados arquetipos y gestos ejemplares, sino también como un eterno volver
a empezar. En efecto, simbdlica y ritualmente, el mundo se recrea periédicamente. Por lo
menos, una vez al afo se repite la cosmogonia, y el mito cosmogénico sirve de modelo de
muchas acciones (Eliade, 1994b).

La nocién del tiempo se desarrolla sobre la base del movimiento (Almeida y Haidar,
1979). En el principio esa nocidn se rigié por las observaciones de acontecimientos ciclicos
naturales como la salida y puesta del sol (la alternancia del dia y la noche, de la luz y la
oscuridad), las fases y las alternancias de la luna. En cuanto el hombre comenzé a observar
las estrellas se dio cuenta de que también se producian movimientos periédicos en el cielo.
Fue natural relacionar al tiempo esos aconteceres (Lasky, 1999). Esta fue la base de la no-
ci6én del tiempo ciclico.

El tiempo mitico es un tiempo primordial surgido de golpe (Eliade, 1981), como una
“irrupcién incoativa” (Lépez Austin, 1998), que no le precedia ningtin tiempo, porque no
podia existir tiempo alguno antes de la aparicién de la realidad relatada por el mito. De ahi
que:

[...] el pasado mismo ya no tiene otro “por qué”; él es el porqué de las cosas. Esto es
justamente lo que distingue al punto de vista cronoldgico del mito, del punto de vista
cronoldgico de la historia; para el primero existe un pasado absoluto que en cuanto tal ya
no es susceptible ni necesita ulterior explicacién. La historia reduce el ser a la serie conti-
nua del devenir, dentro del cual no hay ningtin punto privilegiado, sino que cada punto
apunta hacia otro anterior, de tal manera que el regreso al pasado se convierte en un
regresus in infinitum; el mito por el contrario lleva a cabo la divisién entre ser y devenir,
presente y pasado, pero una vez que ha llegado a este se detiene en é como si se tratase
de algo permanente e incuestionable. (Cassirer, 1998, p. 142)

Para el mito hay una barrera que separa el presente empirico del origen mitolégico y
ambos poseen un caricter propio e inalienable. Por lo anterior se les identificé como a una
conciencia “intemporal” contrastado con el tiempo cdsmico-objetivo e histérico-objetivo.
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En la conciencia “intemporal” prevalece el tiempo idéntico, un tiempo en que el final es
como el comienzo y el comienzo como el final, una especie de eternidad. Para la intuicién
mitoldgica, el tiempo es enteramente cualitativo y concreto; para el mito no hay tiempo ni
duracién uniforme, tinicamente hay configuraciones materiales que revelan ciertas formas
temporales, “un ir y venir, un ser y devenir ritmicos” —como dirfa Cassirer. El mito desco-
noce el “tiempo absoluto” newtoniano que “fluye en si y por si sin referencia a ningtn
objeto exterior”; desconoce los tiempos fisico-matemitico e histérico (Cassirer, 1998).

La reversibilidad es una caracteristica del tiempo mitico. Por tanto, el tiempo mitico
es recuperable y repetible. Es un tiempo ontolégico que no cambia ni se agota, es una
especie de “mito de eterno retorno”, de eterno presente mitico, parmenideo: siempre igual
a si mismo, no cambia ni se agota; pero que se reintegra al presente periédicamente me-
diante los ritos y las narraciones, mediante la inmersién en el tiempo littirgico y la partici-
pacién en las fiestas religiosas (Eliade, 1981; 1984; 1994a y 1994b).

La reversibilidad del tiempo fundamenta a los mitos mesidnicos como “el retorno del
inqa” (Inqarri/lnkarri), a los movimientos nativistas basados en “el retorno de las guacas
(wakas)” como el “Taki Unquy”, el “Muru Unquy” que, bajo el colonialismo espafiol en
Perd, buscaron reinstaurar el orden social prehispdnico. Existe también el mito “Pachakuti’
o reversion ciclica del orden social al caos, o del caos a un nuevo orden. No obstante, mu-
chos otros aspectos que guifan la conducta de los hombres y las instituciones socioculturales
se fundan igualmente en el principio de reversibilidad del tiempo mitico; pensemos, por
ejemplo, que el tiempo es renovado en cada afio nuevo; en esa reversibilidad se basa la
creencia en el retorno de las almas en el dia de Todos los Santos; el calendario de las fiestas
implica asimismo el retorno periédico a la situacién primordial y, por consiguiente, la reac-
tualizacién periédica del tiempo sagrado. Pero la situacién no es tan simple como parece,
el tiempo como categoria estd concebido, por las sociedades arcaicas y tradicionales, de
modo mds complejo.

Hasta aqui la contraposicién dual y opositiva del tiempo lineal y circular. Sin em-
bargo, el debate sobre el tiempo ha sido enriquecido; por tanto, es necesario explicar las
nuevas tendencias que cuestionan esa forma estructural de estudiar al tiempo. En efecto, la
oposicién del tiempo lineal y circular ha sido cuestionada mds recientemente. Entre los
estudiosos de esta nueva tendencia estdn Farris (1985), Lépez Austin (1983), Bouysee-Cas-
sagne y Harris (1987) y Melgar (1994).

La primera hipétesis formulada por Farris (1985) es que las concepciones ciclica y
lineal son categorias ideales que no son en la prictica mutuamente excluyentes. La segunda
hipétesis es que, en esos sistemas de pensamiento, el tiempo césmico (ciclico) era el ele-
mento dominante, mientras que el tiempo histdrico le estd subordinado o estd incluido en
él, por su naturaleza de profundidad corta. La tercera hipétesis es que las dos concepciones
del tiempo no pueden existir en un mismo plano de igualdad. El Gréfico 5 proyecta su
representacion iconica.
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Grdfico 5: Concepeion ciclica y lineal del tiempo. TCD: Tiempo cds-
mico dominante, THS: Tiempo historico subordinado.

Farris afirmé: “Se puede tener ambas concepciones del pasado a la vez, o pasar de una
a otra dentro de un mismo sistema cognitivo” (1985, p. 49). En su cuestionamiento, Farris
argument6 que la idea segtin la cual las sociedades humanas pasan de manera ineludible de
la concepcién ciclica a la concepcidn lineal, siguiendo un proceso irreversible, puede ser ella
misma el producto de un modo de pensar exclusivamente lineal y evolucionista.

La prueba que esgrimi6 Farris fue que la cuenta de los katunes (13 periodos de 20
afios) registrados en los libros Chilam Balam (maya) no es ahistérica de manera estricta. No
presenta sucesos completamente separados del tiempo histérico. A diferencia de los mitos
de creacion y de los mitos de origen mds comunes, en los cuales se conserva tinicamente la
estructura, en la cuenta de los karunes se hace referencia a personajes y lugares muchas veces
identificables; a periodos especificos de tiempo; a acciones concretas no fantdsticas; y a
eventos (hambres, invasiones, exilios y migraciones) en los que lo sobrenatural representa
un papel minimo. En consecuencia, la concepcién lineal y ciclica fue anterior a la invasiéon
europea. Al mismo tiempo, la cronologia o el tiempo histérico no tenia sentido o impor-
tancia cuando abarcaba un largo plazo. Estaba subordinado a los ritmos ciclicos del tiempo
cosmico.

La preocupacién mayor de los 7ayas, argumenté Farris, fue el orden csmico, porque
el mal es el desorden que precedié a la creacién, pero que siempre amenaza con volver a
emerger. De ahi que el orden césmico deba constantemente ser restablecido contra ese caos
que amenaza destruirlo. El tiempo forma parte del orden cdsmico y su valor psiquico se
basa precisamente sobre su cardcter ciclico. Con la repeticién viene la prevision de lo que
va a suceder. En consecuencia, los 7ayas siguieron ordenando sus acontecimientos segtin
un ritmo ciclico del cosmos.

Puedo esgrimir en favor del argumento de la simultaneidad del tiempo circular y li-
neal, al cumplimiento del calendario de fiestas (lo circular), pero que la persona que realiza
la fiesta busca con ella aumentar su prestigio social o aspira a ser autoridad de su comunidad
o distrito, o busca legitimar mediante la realizacion de la fiesta el acceso a los recursos co-
munales (como pastos, bosques y agua), y estos aspectos pertenecen al tiempo lineal.

Por su parte Lépez Austin refirié a los nahuas y escribié que “la simultaneidad de
diversas concepciones del tiempo entre los antiguos 7zahuas puede observarse en las descrip-
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ciones del fin de las migraciones, en el tiempo de los asentamientos definitivos de los grupos
migrantes. La memoria histérica servia para justificar el establecimiento por una doble ver-
tiente. Los migrantes, al establecerse, se remitian a los tiempos miticos, recurrian al pacto
de alianza con el dios patrono para recibir de él, por medio del milagro, la tierra prometida”
(1983, p. 77), pero al mismo tiempo manejaban la cronologia lineal de la sucesién de los
hechos irrepetibles, por medio del cual establecian sus limites internos y externos en el te-
rritorio, fijaban los derechos y las obligaciones frente a los vecinos y se atribufan méritos de
fundacidn a los linajes de dirigentes:

Eran pues dos tipos de memoria: uno el del tiempo mitico hecho presente para pautar la
accion, para regir un rito de ocupacién de la tierra, para dar cohesién a los grupos ocu-
pantes; otro, el del tiempo lineal, para establecer las relaciones que imperarfan a partir de
la ocupacién de la tierra. (1983, p. 77)

El autor concluyd, pues, que el cardcter del tiempo cédsmico era ciclico: ciclico en
forma gradual y creciente. El Gréfico 6 proyecta su representacion iconica:

Grdfico 6: Tiempo ciclico en forma gradual y creciente (espiral).

En Bouysse-Cassagne y Harris también encuentro, aunque de manera mds débil,
cuando estudian a los @ymaras de los Andes bolivianos, que “ademds de incorporar parte
de la historia del grupo, los mitos constituyen un marco espacio-temporal en el cual los
distintos eventos entran, se combinan, se contrastan, se rechazan unos a otros” (1987, p.
33). Esta descripcion serfa mds completa si, como hace Farris, el tiempo histérico estara
explicitamente subordinado al tiempo césmico; sin embargo, es de considerar que, as
como el mito puede subsumir a la historia, inversamente, también la historia somete al
mito, haciéndolo florecer de otra forma.

Por otra parte, Ricardo Melgar me comentd que en una pldtica sobre el mito Pacha-
kuti (o reversién ciclica del orden social al caos, o del caos a un nuevo orden) con un diri-
gente andino, este le dijo que si habria retorno al pasado pero que ya no seria a un pasado
exactamente igual, sino cambiado. Testimonio semejante me describié Juan José Garcia,
por lo que el mito del eterno retorno no rige en forma absoluta en los Andes. Segin el
comentario y el testimonio descritos, el tiempo mitico en el cual se circunscribe el mito
Pachakuti seria el del tiempo en espiral.
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Lo anterior llev a Melgar (1994) a sostener que el pasado fundante, como referente
simbdlico de la utopia indigena, se expresa dicotémicamente: como el tiempo que quedd
atrds pero también como futuro. En ese tiempo inventado que se mueve con sus mismos
simbolos hacia los origenes, pero también hacia un manana sofado, devela su mismidad,
su posibilidad de sujeto hacedor de su propio destino, individualizado y colectivo, que le
enfrenta la posibilidad de ser y no ser como lo de antes, que expresa la dialéctica de la
permanencia y el cambio.

El andlisis detenido de algunos mitos, acontecimientos religiosos y cotidianos, hacen
atin més complejo el asunto del dempo. Existe en los Andes la concepcion del tiempo
mitico como tiempo circular, pero tiene su propia caracteristica que, como ejemplo, puede
ser ilustrada con el mito Viracocha. Para este propésito voy a referir solo a los cuatro pri-
meros cronistas que registraron esta tradicion.

a) Los registros de Cieza de Ledn (1880/1553) sobre Ticiviracocha, llamado también
Tuapaca o Arnahuan, presentaron la incoacién del tiempo primordial, porque este fue el
Hacedor de todas las cosas criadas'.

b) Betanzos (2004/1551) narrd que Contiti Viracocha salié dos veces de la laguna [ 77-
tigaga). La primera vez hizo cierta gente y por cierto “deservicio” los torné en piedras (pri-
mera generacion: se cierra el circulo sin continuidad). La segunda vez hizo otra gente y un
principal que lo gobernara (segunda generacién: se abre otro circulo y continta en espiral),
se quedd con dos, a los demds ordend que salieran de diversas pagarinas.

¢©) Sarmiento de Gamboa (1965/1572) refiri6 que Viracocha (lamado Viracocha Pa-
chayachachi o Criador de las cosas), formé un género de gigantes (primera generacién) que
no obtuvo conformidad: la rueda del tiempo se cierra sin continuidad; luego creé la se-
gunda generacién a su semejanza, a algunos los transformé en piedras u otras formas por
haber violado algunas reglas; a otros los tragd la tierra o el mar, sobre todo envié un diluvio
(unu pachakuti) y solo se salvaron algunos: El circulo anterior sin continuidad se conecta
con una barra dando origen a otro circulo que se cierra para la segunda generacién. Desde
alli, con los sobrevivientes (tercera generacién), el circulo se abre y continua en espiral.

d) Molina (1943/1574) mencioné que los “incas” (ingas) tuvieron noticias del Dilu-
vio que exterminé a toda la gente (primera generacién), con excepcion de un hombre y
una mujer: Para la mayoria la rueda del tiempo se cierra y para los sobrevivientes se abre
otro circulo. En Tiwanatku hizo a la gente (segunda generacién) y los mandé sumergirse en
la tierra y luego salieron por diferentes pagarinas. En Tiwanaku, el Hacedor convirtié a la
gente en piedras porque no lo obedecieron (segunda generacién). Hizo el sol, la luna y las

13 César Itier (2012), sustentado en Diego Gonzdlez Holguin y Garcilaso de la Vega, realizando un andlisis
semdntico, desechd correctamente la idea cristiana de Viracocha como “Hacedor”. En cambio, aparece como el
océano que sostiene la tierra, cuyas aguas afloran por las lagunas y los manantiales para alimentar los canales de
riego. No es un “criador”, es quien “animé” a los ayllus de riego y a los astros. Los ingas habrian incorporado el
concepto de Viracocha de los quechuas del noreste del Cusco.
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estrellas y ordené que desde el 7itiqaga suban al cielo. Al tiempo de subir al cielo, el sol
llamé a los ingas y a Manqu Qapaq y dispuso que serfan senores: el segundo circulo se cierra
y se abre otro en forma de espiral para la tercera generacién'®. El Gréfico 7 proyecta la
representacion icénica de las caracteristicas temporales descritas.

1. Incoacion del tiempo primor-
dial.

4. Gente de la ter-
cera genera-
cion: el tiemposww-
avanza en espi-
ral.

2. Gente gigante con-
vertida en piedra:
se cierra ¢l circulo
y se conecta a otro
linealmente.

3. Gente de la segunda genera-
cion destruida con algunas ex-
cepciones: se cierra el circulo
y se abre una espiral.

Grdfico 7: Tiempo circular que se cierra y se conecta linealmente a otro circulo que cierra y abre simultd-
neamente la continuidad en forma circular y ascendente (en espiral).

Existe la virtualidad mitica de detener al tiempo. /n#i watana literalmente significa “donde
se ata al sol”. En mi trabajo de campo entre los pueblos quechuas del norte de Tayacaja
registré mitos que relatan que los gentiles (hintilkuna) “trabajaban amarrando al Sol (/n#)”
(Taipe, 2001), lo que significa que en el imaginario andino preinga existié la virtualidad
mitica de controlar al tiempo. Otro mito en mis registros narra que el inqga quiso amarrar
a Inti en una inmensa roca, aunque fracasé en su intento, ratificando asi que el “tiempo
suspendido” existi6 y existe en el imaginario andino. No obstante, en este segundo ejemplo,
la circularidad derroté a la suspension del tiempo, porque el izga no pudo detenerlo, fue
aplastado y muerto por la roca (ver Griéfico 8).

Otro mito quechua contempordneo narra que el waman (dguila: Aguila chrysaetos) va
cada madrugada en busca de /n#i, para encontrarle ain en su morada y saldar una deuda
(Taipe, 2012). Si Inti se dirige en direccién saliente-poniente, el waman va en direccién
inversa. Para el waman el futuro estd atrés, si fuera hacia delante irfa al pasado (detrds de

4L os andlisis de los mitos contempordneos sobre los hintilkuna (gentiles), en centro-sur andino de Perd, ilustran

la misma concepcién del tiempo.
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Inti); en cambio, para [nt el futuro estd delante. El Gréfico 9 proyecta su representacién
iconica:

..--’

Grdfico 8: El imaginario del tiempo suspendido. La doble barra
(|) indica ia ruptura virtual de la continuidad del tiempo.

Sol
Aguila
Grdfico 9: El futuro y el pasado pueden estar atrds o delante.

También en la vida cotidiana, unas veces, los hombres ubican al futuro atrds y al pa-
sado delante. Segtin Almeida y Haidar (1979), en los Andes, el vocablo runasimi (o que-
chua) gipa (atrds) espacialmente designa lo que estd atrds, temporalmente designa el futuro:
lo que serd y que es desconocido porque no se ve; mientras que el vocablo 7zawpa (delante)
espacialmente designa lo que estd delante, temporalmente designa el pasado: lo que ha sido,
y lo que es conocido porque ya se vio. Por otra parte, Lakoff y Johnson expusieron que
Charles Filmore observé que nuestra lengua parece tener dos organizaciones del tiempo
contradictorias. En la primera, el futuro estd delante y el pasado estd detrs:

En las semanas que quedan por delante [...] (futuro).
Ahora todo queda atrés [...] (pasado).

En la segunda, el futuro estd detrds y el pasado delante:

En las semanas siguientes [...] (futuro).

En la semana que precede [...] (pasado). (1986, pp. 79-80)

El Griéfico 10 proyecta su representacién icénica:

Atras Delante
..... T e
Futuro Pasado
Atras Delante
Pasado Futuro

Grdfico 10: El futuro y el pasado pueden estar delante o atrds.
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En sintesis, el andlisis realizado me lleva a afirmar que el tiempo mitico adopta diversas

formas complejas que pueden ser ciclico, en espiral, ciclico que coexiste con el lineal, ciclico
q q

que cierra para empezar otro, o también la virtualidad mitica de la suspensién del tiempo.

b. El mito: ;légico o prelégico?

Cassirer (1993) argument$ que para muchos antropdlogos el mito es un fenémeno muy
simple y que no requiere una complicada explicacién. Decian que “es la simplicidad
misma”, “no es el producto de la reflexién o del pensamiento” y su responsable seria la
“primitiva estupidez”. Se trataba, pues, de algo “primitivo”, “absurdo”, “onirico”, “infan-
til”, “enfermedad” o “fenémeno patolégico”. No obstante, todas las grandes culturas estu-
vieron dominadas por el pensamiento mitico. Su vigencia se proyecta hasta los Estados
modernos y justifican una serie de practicas socioculturales, econémicas, politicas y guerre-
ras contemporaneas.

Las posturas de los estudiosos que se preocuparon por el mito fueron diversas. Por
ejemplo, para Frazer (1981), el mito era una especie de ciencia primitiva: “La magja es
hermana bastarda de la ciencia”; en consecuencia, esta afirmacién da lugar a pensar que el
pensamiento mitico y cientifico son equiparables. Por su parte, Tylor consideré también
que no habia diferencia radical entre la mente del “salvaje” y la del civilizado, de ahi que,
para él, el mito fue una especie de filosofia del “salvaje”, cuyo pensamiento, aun cuando
parecia ser grotesco, no era confuso ni contradictorio, y que en cierto sentido la légica del
salvaje era impecable. Asi, el principio metodoldgico tyloriano borré casi enteramente toda
diferencia entre la mente del primitivo y del civilizado. En cambio, para Miiller y Spencer
los mitos eran una enfermedad del lenguaje (Cassirer, 1993).

Con Freud el mito dejé de ser visto como un hecho aislado, fue conectado con fené-
menos conocidos, que podian estudiarse con el método cientifico:

De este modo, el mito se convirti6 en algo perfectamente l6gico —casi demasiado ldgico.
Ya no era un caos de las cosas mds extravagantes e inconcebibles; era ya un sistema. Podia
reducirse a unos pocos elementos muy simples. Claro estd que el mito segufa siendo un

fenémeno “patolégico”. (Cassirer, 1993, p. 38)

Segtin Cassirer, Freud no pretendié haber resuelto el viejo enigma, pero hizo un pa-
ralelo entre la vida psiquica de los “salvajes” y los neuréticos. Estaba convencido de que la
clave del mundo mitico tenia que buscarse en la vida emotiva del hombre. El mito estaba
profundamente arraigado en la naturaleza humana; se fundaba en un instinto fundamental
e irresistible, cuyo cardcter y naturaleza tenfan que ser determinados todavia. El método de
Freud fue nuevo: para entender al mito se debe describir, enumerar, ordenar y caracterizar
sus objetos. El mito era una “forma simbdlica”, por tanto, era interpretable y explicable.
Sin embargo, Cassirer cuestion6 que lo deseable no era la mera sustancia del mito, sino més
bien explicar su funcién en la vida social y cultural del hombre.

Asumo que el mito es légico. En este sentido me aproximo a Lévi-Strauss, Fages y
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Cassirer; al primero porque consider6 que el mito “constituye un sistema de operaciones
l6gicas realizadas por medio de muchos codigos” (Haidar, 1990, p. 161)", porque el mito,
como sostiene en E/ pensamiento salvaje (1984), preserva hasta la actualidad, “en forma
residual, modos de observacién y de reflexién que estuvieron [...] adaptados a los descu-
brimientos de un cierto tipo: los que autoriza la naturaleza, a partir de la organizaciéon y de
explotacién reflexiva del mundo sensible en cuanto sensible” (1984, p. 35). Para Lévi-
Strauss, como lo ha demostrado en sus diversas obras, existe basicamente un sistema l6gico
universal que opera mediante oposiciones binarias y por el método de transformacién, ex-
presindose en las estructuras internas miticas que se refieren a los enigmas fundamentales
del ser humano y del mundo.

Al segundo, a Fages (1972), porque consider6 que existe una légica en las narraciones
miticas tan necesaria para la significacién del mundo como para la organizacién presente o
futura del universo. Al tercero, a Cassirer, porque considerd que el pensamiento mitico es
tan l6gico como el moderno, y cada sistema mitolégico posee un fundamento racional
propio, unos supuestos reconditos especificos, una concepcién de la naturaleza y una légica
desarrollada por él mismo (Olavarria, 1990).

Otros autores, como Mauss y Eliade, se ubicaron igualmente dentro de esta postura
que atribuye al mito una légica diferente del pensamiento moderno. Mauss sostuvo que
existen procedimientos de andlisis que le son propios, modos particulares de asociacién de
imdgenes que lo hacen un aparato légico especial (Lépez Austin, 1998). Eliade afirmé que
“las concepciones metafisicas del mundo arcaico no siempre se han formulado en un len-
guaje tedrico que les son propios, pero el simbolo, el mito, el rito, a diferentes niveles y con
los medios que les son propios, expresan un complejo sistema de afirmaciones coherentes
sobre la realidad tltima de las cosas” (1984, p. 13).

La posicién que adopto, que el mito es logico, me distancia del joven Lévy-Bruhl que
vio, en los hombres con mitos, procesos mentales sujetos a otras leyes, con pensamiento
“prelégico”, concepcién que le llevé a afirmar que la mentalidad primitiva es esencialmente
mistica y; por tanto, dificilmente comprensible por el investigador externo (Lopez Austin,
1998); para el joven Lévy-Bruhl la mente del salvaje fue incapaz de todos los procesos de
argumentacion y raciocinio que le fueron atribuidos en las teorfas de Frazer y Tylor. Si esta
teorfa fuera cierta, argumenté Cassirer, serfa imposible todo andlisis del pensamiento mi-
tico. Si los hechos psicolégicos y principios légicos del mito no existen, habria que aban-
donar la esperanza de encontrar un punto de abordaje al mundo mitico que se mantendria
siempre incognoscible. Luego Cassirer interrogé: ;No representa acaso la teorfa misma de
Lévy-Bruhl un intento de leer este libro, de descifrar los jeroglificos del mito? Pero Lévy-

15 El mito no solo se realiza por medio del c6digo oral, sino también a través de otros c6digos culturales como el
astronémico, meteoroldgico, cosmoldgico, zoolégico, botdnico, psico-orgdnico (que incluyen los visuales,
actisticos, olfativos y tdctiles) y tecnoldgico entre otros, con los que el mito puede elaborar una especie de un
metacédigo (Lévi-Strauss, 1986b).
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Bruhl admitié la existencia de una intima relacién entre el mito y el lenguaje, entonces
estamos de cara a una paradoja irresuelta: todo lenguaje tiene una estructura légica cabal y
definida (no existe un lenguaje preldgico). “Cuanto se dice de las lenguas ‘primitivas’ vale
también para el pensamiento primitivo. Su estructura puede parecernos extrafia y paradé-
jica, pero no es carente de una estructura légica y definida” (Cassirer, 1993, p. 21).

No obstante, no se puede dejar de mencionar, como expuso Duvignaud (1977), que
desde el joven Lévi-Bruhl hasta su muerte han existido en él varias rupturas epistemolégi-
cas, que obviamente ha significado un proceso de autocritica para redefinir el conjunto del
proceso emprendido después de la publicacién de La morale et la sciencie desmoenrs (1903).
Las rupturas epistemoldgicas por las que atravesé Lévy-Bruhl deben ser vistas con deteni-
miento, porque como advirtié Duvignaud: “se ha dicho y repetido, a menudo sin haberlos
leido que los Carnets'® de Lévi-Bruhl, publicados después de su muerte por solicitud de
Maurice Leenhart que supo admitir en los tltimos afios de su vida ‘que se habfa equivo-
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cado™ (1977, p. 85). La realidad es otra, argumenté Duvignaud, Lévy-Bruhl no puso en
duda su trabajo, pero si algunas conclusiones demasiada afirmativas y dogmaticas; pero no
rechazé el principio mismo de su gestién: la especificidad de dos sistemas mentales y psi-
quicos diferentes, el de los “salvajes” y el de los “civilizados™.

:Qué sucedié con la calificacién de mentalidad primitiva como preldgica? El principio
de la incompatibilidad 16gica entre la mentalidad primitiva y el pensamiento cientifico se
suavizé mucho, pero después de L expérience mystique et les symboles (1938), la diferencia-
cién era reemplazada por una investigacion no concluida que habia, segiin Duvignaud,
llegado menos a la dualidad de los sistemas que a una tipologia de los mismos. En cambio,
si rechazé el malentendido que gener6 el término “prelégica” empleado en Las funciones
mentales, donde escribié: “La mentalidad de las sociedades inferiores, al convertirse en me-
nos impermeable a la experiencia, permanece largo tiempo prelégica y conserva la impronta
mistica en la mayor parte de sus representaciones” (Lévy-Bruhl citado por Duvignaud,
1977, p. 102).

La palabra “preldgica” tiende a hacer creer que se puede mirar las mentalidades de las
sociedades primitivas como bosquejos del espiritu cientifico y que la razén, nuestra razén,
Unicamente aparece en el momento del pasaje de lo inferior a lo superior. Sobre este punto,
explicé Duvignaud (1977), los Carnets toman lo que Lévy-Bruhl mismo escribié o dijo
después de 1929, contra lectores ingenuos o mal intencionados, que extrapolan la defini-
cién de prelégico convirtiéndose en un simple término cémodamente utilizable, aunque
fuese cambidndole su sentido por razones completamente opuestas al andlisis. Lévy-Bruhl
sostuvo que el estudio a la mentalidad primitiva le ha hecho oponer a la mentalidad nuestra,
pero que nunca dijo, ni pensado, que se encontraba tinicamente en los primitivos.

Lo anterior no significa ningtn arrepentimiento. La mentalidad de las “sociedades

16“[...] Los Carnets de Lévy-Bruhl son notas, reflexiones fragmentarias, dispersas, tomadas para fijar su reflexién
en el curso de los paseos o lecturas, sin indicacién alguna de la intencién [...]”. (Duvignaud, 1977, p. 101)
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inferiores”, para Lévy-Bruhl, no fue tan impenetrable como si obedeciese a una légica dis-
tinta de la nuestra, pero tampoco nos resulté completamente inteligible. Y le llevé a pensar
que no obedece exclusivamente a las leyes de nuestra légica ni quizd a leyes que sean todas
de naturaleza légica.

Por otra parte, tomo distancia también de Ferdinandy (1961) para quien el mito per-
tenece a un mundo en el cual los pensamientos humanos estan determinados por las formas
preldgicas; es decir, la humanidad formaba sus pensamientos no l6gica, sino mitolégica-
mente; se trata de un “saber” inmediato, espontdneo, acerca de las cosas, los eventos, los
fenémenos de una situacién preconsciente y, por consiguiente, prehistérica del hombre;
un saber no racional, ni fabuloso, ni poético, ni teleoldgico, ni légico, sino un saber exclu-
sivamente mitoldgico.

Igualmente rechazo la consideracién del mito como “enfermedad del lenguaje” que
se debia entender encontrando las figuras primitivas que se escondian detrds de los nombres
de los dioses (como propuso Miiller y Spencer), consideracién calificada por Dumézil
(1977) como una formulacién nada seria. Como expuso Cassirer (1993), para Miiller, en-
tre el mito y el lenguaje existe una intima relacién y una verdadera solidaridad. Pero sus
estructuras son idénticas. El lenguaje es de cardcter l6gico; el mito parece desafiar las reglas
l6gicas por incoherente, caprichoso e irracional. El mito es reconocido como un aspecto
negativo del lenguaje y que se origina no en sus virtudes sino en sus vicios. El lenguaje es
racional y légico, pero es también una fuente de ilusiones y falacias. El lenguaje no es sola-
mente una escuela de sabidurfa, es también una escuela de desatino. El mito revela este
tltimo aspecto; es la oscura sombra que el lenguaje proyecta sobre el mundo del pensa-
miento humano. Asi se presenta a la mitologia como patoldgica: es una enfermedad que
empieza en el campo del lenguaje, y que luego se difunde infectando al cuerpo de la civili-
zacién humana.

Para Spencer la fuente primera y principal de toda religién es el culto de los antepasa-
dos, que fue el primer culto. El poder y la influencia perdurable del lenguaje hicieron po-
sible y hasta necesario el paso del culto de los antepasados al culto de los dioses:

El lenguaje humano es metaférico en su esencia misma; estd lleno de similes y analogfas.
La mente primitiva es incapaz de comprender estos similes en un sentido meramente
metafdrico, la toma por realidades, y piensa y actiia de acuerdo con este principio. Esta
interpretacién literal de los nombres metaféricos fue la que condujo, desde las primeras
formas elementales del culto de los antepasados, desde la adoracién de seres humanos,
hasta la adoracién de plantas y animales, y finalmente de grandes fuerzas de la naturaleza.

(Cassirer, 1993, p. 30)

Los nifios recibian el nombre de plantas, animales, estrellas y otros objetos naturales:
“luna” en la mente primitiva conducirfa a una identificacién con la luna misma; y sus aven-
turas serfan interpretadas de la manera que pareciera mds congruente con la naturaleza de
laluna (Cassirer, 1993). Como podrd apreciarse, también en Spencer el fenémeno del mito
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estuvo explicado como una simple enfermedad del lenguaje.

Actualmente ha sido superada largamente la consideracién prelégica del mito. Esta
superacion ha significado también el avance de la mitologia sobre bases mds cientificas y
los resultados contemporaneos del desarrollo tedrico sobre los mitos son muy halagadores.

En sintesis, el mito constituye un sistema de operaciones légicas realizadas por medio
de muchos cédigos con los que puede elaborar un metacédigo referido a los enigmas fun-
damentales del humano y el mundo.

¢. El mito y el rito: ;una relacién absoluta?

Otro aspecto controvertido es el que refiere a la relacién y el tipo de dependencia entre
mito y rito. Lépez Austin escribié:

Algunos especialistas han considerado el rito como una representacién dramdtica de un
mito previo, mientras que otros han sostenido que los mitos tienen como funcién la
explicacién o la sancién de un rito preexistente; unos afirman que ninguno deriva del
otro, pero que ambos estdn estrecha y esencialmente asociados; hay mitélogos que dicen
que el mito es la contrapartida del ritual: el mito dice lo que el rito expone en forma de
accion; hay estudiosos, en cambio, que encuentran en las particulares culturas que inves-
tigan que existe muy poca evidencia firme entre mito y rito. (1998, p. 117)

Hocart, Malinowski, Eliade, Dumézil, Ferdinandy y Cassirer entre otros'” presenta-
ron por comtn denominador la postura teérica que el mito implica ritual y el ritual implica
mito. Amplio los argumentos esgrimidos por algunos de ellos:

Hocart (1985) sostuvo la tesis que el ritual depende del mito que le confiere sentido,
que es su precedente. El mito describe al ritual y este actualiza al mito. El conocimiento del
mito es necesario para que el oficiante pueda celebrar el ritual en la forma correcta y, por
su medio, obtener la vida que el ritual confiere. Hocart corroboré su posicién argumen-
tando que la organizacién social es, en sus origenes, una organizacién para la celebracién
del ritual y que depende del mito que relata cémo fueron instituidos las realezas, las clases,
las castas, etc., y con ello explicd y justificé el papel que estos desempefian en la vida de la
comunidad.

Malinowski (1974) postulé que el mito estd relacionado con el ritual religioso. Sos-
tuvo que quizd el punto principal de su tesis fue la existencia de una clase especial de narra-
ciones que son consideradas sacras, que estdn inspiradas en el ritual, la moral y la organiza-
ci6én social y que constituyen una parte integrante y activa de la cultura primitiva, pero al
mismo tiempo, el conocimiento del mito le proporciona al hombre el motivo del ritual y
de las acciones morales, junto con indicaciones de cémo celebrarlos. Para Malinowski:

[...] todos los relatos constituyen una parte integra de la cultura. Su existencia e influencia

17 Leach, Kluckhohn (Kirk, 1990), Durkheim, Lévy-Bruhl (Lévi-Strauss, 1987b) y Gonzélez (1997) pertenecen

también a los autores para los cuales el mito y ritual se implican mutuamente.
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no solamente trasciende al acto de contar la narracién, no solo adquiere su sustancia de
la vida y sus intereses, sino que gobierna y controla muchos aspectos de la cultura y cons-
tituye la espina dorsal de la civilizacién primitiva. (1974, pp. 132-133)

Eliade (1984 y 1994a) postuld la tesis que el mito es el arquetipo del ritual. Escribi6
que “no se puede cumplir un ritual si no se conoce el ‘origen’; es decir, el mito que se cuenta
cémo ha sido efectuado la primera vez” (1994a, p. 23). Segtin Eliade, entre los primitivos,
no solamente los rituales tienen su modelo mitico, sino que cualquier accién humana ad-
quiere su eficacia en la medida en que repite exactamente una accién realizada en el co-
mienzo de los tiempos por un dios, un héroe o un antepasado.

Dumézil (1977) sustenté que los mitos no se pueden entender si se los separa de la
vida de los hombres que los narran, que no constituyen invenciones dramdticas o liricas
gratuitas sin relacién con la organizacién social o politica, con el ritual, con la ley o la cos-
tumbre; por el contrario, su papel era el de justificarlos. En consecuencia, se deduce que el
rito es primero y el mito es posterior en tanto justificante del primero.

Ferdinandy afirmé también que tnicamente en el culto puede el mito ser auténtica-
mente mito, porque solo entonces adquiere la virtualidad de influir en la imaginacién del
hombre, sugiriendo en él la imagen preformada de su destino; solamente entonces adquiere
el mito la virtualidad de mantener intacta, o si antes se prefiriese, renovada periédicamente
su energfa persuasiva. Escribié que “sin la posibilidad de revivir constantemente el mito por
intermedio de los ritos culturales, perderia este el ascendiente sobre el espiritu y destino del
hombre, transformdndose en aquello, con lo cual, tantas veces y por error confundimos: la
fébula fantdstica o la poesia que constituye formas de narracién” (1961, p. 7).

Cassirer (1993) representé otro matiz de esta postura: refiriendo al mito y al rito sus-
tent que no se puede plantear cudl de ellos es “primero” y cudl el “segundo”, sino, estos
no existen separados, son correlativos e interdependientes, se apoyan y se explican el uno al
otro. En este sentido, plante6 que el mito es el elemento épico de la primitiva vida religiosa;
el rito es su elemento dramdtico. La consecuencia metodolégica para Cassirer es que se debe
empezar estudiando al segundo para comprender al primero, porque consideradas en si
mismas, las historias miticas de los dioses y los héroes no pueden revelarnos el secreto de la
religién, pues no son otra cosa que interpretaciones de ritos. Segtin él, el rito es un elemento
mds profundo y més perdurable que el mito en la vida religiosa del hombre: mientras que
los credos cambian, el rito persiste. El contraargumento podria ser que tanto el rito como
el mito, en cuanto précticas culturales, no son estdticos; por tanto, la condicién de su per-
sistencia estd en su capacidad de cambio y de contextualizacién permanente a sus condi-
ciones presentes; en consecuencia, son y no son al mismo tiempo: los mitos cada vez que
se narran se modifican, igualmente los ritos agropecuarios, curativos, de paso, etc., incor-
poran objetos rituales “modernos” que se mezclan con otros “de siempre”.

Estos autores consideran que, si el relato mitico no estd asociado con un culto o ritual,
explicita o implicitamente, es mejor no llamarlo mito, sino leyenda o cuento popular. Aun-
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que hay estudiosos como J. Fontenrose que han superado este punto de vista y sugieren
que el término “mito” deberia restringirse a los “cuentos tradicionales de los hechos de los
numenes” (1966, p. 54).

Mi posicién sobre la relacién entre el mito y el rito, basada en una exploracion de
discursos miticos entre los quechuas del centro-sur andino de Per, es que estos no siempre
se corresponden, lo que significa que hay mitos sin su correspondiente rito. Por ejemplo,
el mito del origen del papa kuru (gusano de la papa, Premnotrypes sp.) no se corresponde
con ningun rito. Esta posicién me aproxima tedricamente a Lévi-Strauss y Kirk.

Al revisar el andlisis de Lévi-Strauss (1987a) sobre el mito de Edipo, se nota la ausencia
del rito. En “Estructura y dialéctica”, también demostré la relatividad de la correspondencia
ordenada entre mito y rito defendida por Lang, Malinowski, Durkheim, Lévy-Bruhl y van
der Leeuw:

Dicho de otra manera, una homologfa: sea cual fuere aquel al que se atribuye el papel
original o de reflejo, el mito y el rito se reproducen el uno al otro, uno en el plano de la
accion, el otro en el plano de las nociones. No se explica por qué no todos los mitos
corresponden a ritos e inversamente; porqué esta homologfa solamente es demostrable
en un ndimero pequefio de casos; y, sobre todo, cudl es la razén de esta extrana duplica-

cién. (1987b, p. 253)

Cuando estudi6 al “muchacho embarazado” (mito pawnee) demostré que no corres-
ponde a ningun rito. Igual sucedi6 con el mito de “la raya y el Viento Sur” del occidente
de Canadi. No obstante, la relatividad de esta postura no le llevé a rechazar el reconoci-
miento de la necesidad de comparar mito y rito alli donde fuere posible hacerlo no solo en
el seno de una misma sociedad, sino también con las creencias y practicas de las sociedades
vecinas.

Kirk (1990) fue enfético también en afirmar que existen mitos a los que no acompa-
fian la ejecucién de ningtin ritual. La causa de esa correspondencia lo asoci6 con los estu-
diosos de la Biblia (préstamo de Frazer y Smith) que vieron que resultaba atractiva en rela-
cién con los mitos y ritos de Oriente Préximo y que podia dar un sentido, teolégicamente
aceptable, aparte del material hebreo. R. de Langhe escribié:

Del mismo modo que el estudio de los mitos y las practicas rituales de los llamados pue-
blos primitivos han revelado en algunas ocasiones una estrecha relacién entre mitos y
rituales, es igualmente cierto que también ha demostrado que existen mitos a los que no
acompafian ninguna ejecucién ritual. (Citado por Kirk, 1990, p. 26-27)

Kirk analizé “El mito en la psicologfa primitiva” (en Magia, ciencia y religién) y con-
cluy6 que hasta los mitos seleccionados por Malinowski carecen de conexiones explicitas
con rituales especificos. Esos mitos suponen que los hombres surgieron de la tierra. Suelen
justificar la pretensién de autoctonia.

Kirk expuso también que entre los mohave de Arizona y los bosquimanos de Suréfrica
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existen ejemplos de riqueza mitoldgica junto a un ritual pobre o eventualmente inexistente.
Esto refuta categéricamente la afirmacién absoluta de que los mitos derivan del rito. Por
otra parte, los mitos #simshi de Canadd registrados por F. Boas sugieren que la mayor parte
de ellos estdn separados de los rituales aun cuando refieran a la creacién. A su vez, el aspecto
ceremonial mds interesante de la vida social #simshi, el potlach, fue ignorado por la mayor
parte de los mitos, exceptuando una pequena minorfa. Impresiones similares son las que
dan los mitos suramericanos estudiados por Lévi-Strauss.

Finalmente, como me hizo notar Margarita Nolasco, existen mitos que se correspon-
den con los ritos, hay mitos que no tienen contrapartida en los ritos, pero no existen ritos
sin mitos. En este sentido, doy razén a Eliade cuando afirma que: “No se puede cumplir
un ritual si no se conoce el ‘origen’; es decir, el mito que cuenta como ha sido efectuado la
primera vez” (2000, p. 25).

En sintesis, el mito y el rito no siempre se corresponden; hay mitos sin su correspon-
diente rito; pero no existen ritos sin mitos.

d. El mito: ;precedente del presente?

Coincido con aquellos estudiosos que consideran que el mito es precedente y normativo
para la accién del hombre con este tipo de pensamiento. Eliade (1994a y 2000) postulé la
consideracién del mito como arquetipo, modelo y precedente del presente. En consecuen-
cia, los mitos revelan los modelos de los ritos y fundamentan y justifican la praxis social.

Al lado de Eliade se ubicaron otros estudiosos que sostuvieron también que el mito es
ejemplar porque preforma o modela todos los dmbitos de la vida individual y colectiva, y
confiere por ello significado y valor a la existencia (Ferdinandy, 1961; Jesi, 1976; Olavarria,
1990), “que la presencia del mito va més alld de la realizacién de su narracién; rige los
habitos alimenticios y enriquece el caudal de creencia” (Lépez Austin, 1998, p. 107), que
el mito es una garantia, una carta de validez y una gufa para las actividades (Malinowski,
1974), que el mito legisla las acciones humanas (Kolakowski, 1975), que los mitos son
arquetipos de la conciencia humana (May, 1992); en consecuencia, los hombres se com-
portan como lo hicieron sus ancestros (Hocart, 1985).

Jesi calificé al cardcter arquetipico del mito como “socorredor”. Argumenté que “el
mito [...] socorre, auxilia a lo real, ademds de al hombre hundido en lo real, proporcionando
a la realidad un precedente de los ‘modos’ de ser objetivamente verdadera” (1976, p. 90).
Me parece inapropiada la homologia que Jesi realiza entre precedente y auxiliante, creo que
es mds apropiado conservar sin complicaciones lo arquetipico, lo modelante o lo precedente
del mito.

Son diversos los ejemplos que ilustran el cardcter precedente del mito: para instalarse
en un territorio o edificar una morada es preciso imitar la obra de los dioses, la cosmogonia;
esto no es facil, porque existen también cosmogonias trdgicas y sangrientas. Si los dioses
han tenido que abatir y despedazar a un monstruo o un ser primordial para poder sacar de
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él el mundo, el hombre a su vez ha de imitarle cuando construye su mundo, su ciudad o
su casa. De ahi la necesidad de sacrificios sangrientos o simbélicos con motivo de las cons-
trucciones (Eliade, 1981). El trabajo agricola es un trabajo revelado por los dioses, los espi-
ritus o héroes civilizadores (Eliade, 1981). El canibalismo fue fundado por seres sobrena-
turales para permitir a los humanos asumir una responsabilidad en el cosmos, para ponerles
en situacién de velar por la continuidad de la vida vegetal; de ahi que al juzgar a una socie-
dad “salvaje”, no hay que perder de vista que inclusive los actos mds barbaros y los com-
portamientos mds aberrantes tienen modelos trashumamos divinos (Eliade, 1981). Si una
tribu vive de la pesca es porque los seres sobrenaturales ensefiaron a sus antepasados c6mo
capturar y cocer los pescados (Eliade, 1994a). Toda danza imita siempre un acto arqueti-
pico o conmemora un momento mitico: es una repeticién y, por consiguiente, una reac-
tualizacion de “aquel tiempo” (Eliade, 1984). En Nueva Guinea, numerosos mitos hablan
de largos viajes por mar, proveyendo asi modelos a los navegantes actuales y también mo-
delos para las demds actividades, ya se trate del amor, de la guerra, de la pesca o de producir
lluvia, suministra también precedentes para los momentos de la construccién de un barco,
para los tabues sexuales que esta implica, etc. (Eliade, 1984).

Si el mito modela, rige, significa y revela las formas de sobrevivencia; como anticipé
en la introduccién, el mito fue y es igualmente utilizado cono instrumento de dominacién
que, en el caso regional, podria ser ilustrado con el mito de Santiago Mataindios y el mito
que justifica al culto mariano. Mds recientemente se han inventado desde diversas instan-
cias del poder historias de virgenes que lloran y degolladores que aterrorizaron a pobladores
del Alto Huallaga y Ayacucho. Pero también fueron registradas situaciones contestarias con
fundamentos miticos entre los que se puede mencionar los movimientos milenaristas de
San Juan Atahualpa en la selva central peruana, Juan Chocne en el centro-sur andino y
Pedro Alanya en Lircay y muchos otros.

Lévi-Strauss represent6 la postura opuesta. Para él la funcién primera del mito de
resolver un problema socio-histérico estd subordinada a las estructuras légicas presentes en
todo discurso mitico. Este determinismo racional es el que justificé la afirmacién que los
mitos se piensan en los hombres (Haidar, 1990). No obstante, algunos de sus andlisis, como
cuando trabaja los mitos polinesios y americanos, revelan que estos disponen de una tabla
de posibilidades en las cuales los grupos encuentran las férmulas propias para resolver sus
problemas de organizacion interna o para realzar su prestigio frente a sus rivales. Entonces,
las férmulas elaboradas por los mitos son susceptibles de aplicaciones practicas; por tanto,
la especulacién mitica se torna accién (Haidar, 1990).

En sintesis, el mito es precedente y normativo de la accién de los hombres con pen-
samiento tradicional en los dmbitos de la vida individual y colectiva, confiriendo significado
y valor a la existencia.

e. El mito: ;trata siempre de dioses?
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Para Hocart, Durkheim, Eliade, Jesi, Gadamer y otros, el mito trata siempre de dioses.
Gadamer fue enfdtico al afirmar que “los mitos son sobre todo historia de dioses y de su
accion sobre los hombres” (1997, p. 17). Igualmente, Eliade sustenté que:

El mito relata una historia sagrada; es decir, un acontecimiento primordial que tuvo lugar
en el comienzo del tiempo, b initio. Mas relatar una historia sagrada equivale a revelar
un misterio, pues los personajes del mito no son seres humanos: son dioses o héroes
civilizadores y por esta razén sus gestas constituyen misterios: el hombre no los podria
conocer si no le hubieran sido revelados. El mito es, pues, la historia de lo acontecido in
illo tempore, es relato de lo que los dioses o los seres divinos hicieron al principio del

tiempo. (1981, p. 81)

Si el mito revela la actividad creadora de los dioses y devela la sacralidad de sus obras,
entonces, arguyo Eliade (1981), no se puede recitar indiferentemente en cualquier lugar y
momento sino Unicamente en las estaciones mds ricas ritualmente o en el intervalo de las
ceremonias religiosas, en una palabra: en un lapso sagrado.

Malinowski (1974 y 1982) establecié que, en las Trobiand, el cuento maravilloso se
cuenta en estaciones, dias y horas determinadas, con el fondo de los huertos en germina-
cién, esperando la labor futura influida por la magia de los cuentos maravillosos. Las leyen-
das (tenidas como cuentos de verdad sobre sequias, hambrunas, etc.) no tienen especial
estacién ni modo estereotipado de narrarse y su recitado no tiene cardcter de una celebra-
cién ni comporta efecto mégico alguno. En cambio, los cuentos sacros o miticos entran en
escena cuando el rito, la ceremonia o una regla social 0 moral demandan justificante, ga-
rantfa de antigiiedad, realidad y santidad. Otros tratadistas enfatizaron incluso en que los
relatos no los pueden realizar cualquiera, sino exclusivamente determinadas personas: re-
cordemos, por ejemplo, los mitos transmitidos por los instructores en los rituales de cir-
cuncisién entre los ndembu estudiados por Turner (1999).

No rechazo totalmente a las posturas anteriores, pero si evito concebirlos como prac-
ticas absolutas para todas las culturas. En este sentido manifiesto mi acuerdo con Lévi-
Strauss y Kirk que sostuvieron que el mito no siempre trata de dioses, aunque si puede
hacerlo. El mito de Edipo y otros correspondientes al drea americana, estudiados por Lévi-
Strauss, no tratan de dioses.

Kirk argument6 de modo irrefutable que:

La mayor parte de los mitos de los indios suramericanos que estudié Lévi-Strauss son
mitos de origen en un sentido o en otro. Explican el origen de los fenédmenos culturales
como la cocina o la cerdmica pintada, o fendmenos naturales como las especies de ani-
males, determinadas constelaciones o fendmenos meteoroldgicos. Sus personajes son
tanto seres humanos como animales, que a veces tienen poderes extrafios. Pero no hay
razén alguna para asociarlos en su mayorfa ni ahora ni en el pasado con el culto o la
propiciacion, las verdaderas marcas externas de la religion. El argumento de que en ellos
y las historias acerca de ellos son “sagradas” en sentido estricto, es una cuestién comple-
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tamente diferente. (1990, p. 25)

Asi como hay mitos que no siempre tratan de historias de dioses, tampoco es genera-
lizada que su narracién esté siempre ritualizada. Hay sociedades en las cuales los mitos son
narrados por hombres o mujeres, por jévenes, adultos o ancianos. Del mismo modo, pue-
den narrarlos en cualquier tiempo y en cualquier espacio.

En sintesis, el mito no siempre trata de dioses, aunque si puede hacerlo, sus personajes
son dioses, espiritus, humanos y animales que, con ciertos poderes, dan origen al cosmos,
al hombre y a los fenémenos culturales, naturales y meteoroldgicos.

[ El'mito: ;reflejo de la realidad o especulacion sobre algiin problema?

Kerényi (1961) afirmé que “en el mito, como en un espejo, se refleja el propio mundo”; es
decir, que detrds de una narracién mitica se esconde siempre la imagen del propio mundo
y que, en el mito, él nos habla a nosotros de si. Flashner (1986) coincidié con Kerényi y
sostuvo que los mitos revelan las estructuras de lo real y las multiples modalidades de ser en
el mundo; es por eso que nos sirven como modelos para comprender al hombre y su rela-
cién con el mundo natural en particular y con el universo en su globalidad.

Igualmente, Malinowski (1974 y 1982) consideré que el mito no trae realidades es-
condidas, es mds bien expresién directa de lo que constituye su asunto; no se trata de una
explicacién que venga a satisfacer un interés cientifico, sino una resurreccién de lo que fue
una realidad primordial que se narra para satisfacer profundas necesidades religiosas, anhe-
los morales, sumisiones sociales, reivindicaciones e incluso requerimientos practicos. El
mito, segin Malinowski, cumple en la cultura primitiva una indispensable funcién: ex-
presa, da brios y codifica el credo, salvaguarda y refuerza la moralidad, responde de la efi-
cacia ritual y contiene reglas pricticas para la guia del hombre. Argumenté el autor que de
esta suerte el mito es un ingrediente vital de la civilizacién humana, no es un cuento ocioso,
sino es una laboriosa y activa fuerza, no es una explicacién intelectual ni una imagineria del
arte, sino una pragmadtica carta de validez de la fe primitiva y de la sabiduria moral.

Segtin Jesi (1976), Dumézil sostuvo la tesis que los mitos no constituyen un dominio
auténomo, sino que expresan realidades sociales y culturales mds profundas. Operando en
dmbitos de las culturas indoeuropeas, Dumézil puso a punto una técnica de comparacién
de elementos homologos de las tradiciones mitoldgicas; homdlogos porque en cada con-
texto especifico sus interrelaciones corresponden al reflejo de las interconexiones de ele-
mentos idénticos o afines de instituciones sociales de la historia mds antigua.

Las posturas tedricas anteriores no admiten una diferencia entre la realidad y el mito,
sino que ambos se interpretan y coinciden. Casi estamos ante un sistema de identidad que
no admite una brusca distincién entre lo “subjetivo” y lo “objetivo” y que uno y otro no se
oponen: ambos coinciden.

Opuestamente, para Lévi-Strauss los mitos no son reflejos del mundo en el sentido
que “cada sociedad expresa en sus mitos sentimientos fundamentales tales como el amor,
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el odio o la venganza, comunes a la humanidad entera [...]. Si un sistema mitolégico otorga
un lugar importante a cierto personaje, digamos una abuela malévola, se nos dird que en
tal sociedad las abuelas tienen una actitud hostil hacia sus nietos; la mitologfa serd conside-
rada un reflejo de la estructura social y de las relaciones sociales” (1987a, p. 230).

Excluido que en el mito puedan reconocerse esencialmente expresiones de sentimien-
tos universales, explicaciones pseudo cientificas o etioldgicas de fenémenos naturales y for-
mas de reflejo de instituciones sociales, Lévi-Strauss acabé por reconocetle al mito una es-
fera de existencia y significacién auténoma, exclusiva, dentro de lo cual operan normas de
variacién, de asociacién, de metamorfosis peculiares de la mitologfa y traducibles al lenguaje
de las operaciones algebraicas (Jesi, 1976).

No obstante, como hizo notar Haidar (1990), en las Paroles Données, Lévi-Strauss
daba relevancia a la contingencia, porque el mito puede evolucionar segtin sus propias leyes,
pero en correspondencia con la “infraestructura tecno-econémica de la sociedad”. ;Por qué
adopt6 esta actitud? Haidar respondio:

La actitud descrita de Lévi-Strauss es porque trata de defenderse ante la critica de idealista
y mentalista por construir modelos abstractos sin ningn asidero en la realidad. En otro
momento vuelve a aparecer el verdadero cardcter del andlisis estructural que da la prima-
cfa a lo racional sobre lo empirico. Cuando analiza los mitos sa/ish, no obstante que los
pueblos tienen necesidad de dar un lugar en sus mitos a las condiciones de la existencia
objetiva del medio geogrifico, Lévi-Strauss afirma que la explicacién del mito por el me-
dio geografico o por la contingencia es superficial e insuficiente, y que es necesario recu-
rrir a la explicacién légica para llegar a las verdaderas leyes miticas. (1990, p. 165)

La tensién tedrica estd en que el andlisis estructural se metamorfosea como historia,
como realidad, como medio ambiente, como contingencia. Esta tensién nunca se resuelve,
siempre es retomada o repensada, produciendo andlisis ambiguos donde algunas veces gana
terreno lo histérico, la realidad y otras veces reina absolutamente lo racional y lo l6gico
(Haidar, 1990).

Ambas posturas se polarizan, la primera enfatiza en lo explicito o lo yacente y la se-
gunda enfatiza en lo implicito o lo subyacente del mensaje de los mitos. Estamos ante una
confrontacién entre la residencia de la verdad del mito en los contenidos explicitos versus
la consideracién que ella, la verdad, mds bien se agota en la 16gica de sus relaciones. Consi-
dero que la solucién no reside en la polaridad tedrica, sino que teniendo en cuenta que el
significado real de un mito es normalmente inconsciente, es aceptable que este hecho no
impide reflejar las preocupaciones populares de cardcter social, econdmico, meteorolégicos
o de otra indole. Expreso mi acuerdo con Kirk que sustent6 la posibilidad de:

[...] que los mitos posean un significado en su propia estructura, que inconscientemente
puede que represente elementos estructurales de la propia sociedad en la que se origina-
ron o actitudes tipicas del comportamiento de los propios creadores de los mitos. Pueden
también reflejar ciertas preocupaciones humanas especificas, que incluyen las que las con-



74 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

tradicciones entre los instintos, deseos y las inconmovibles realidades de la naturaleza y

la sociedad pueden producir. (1990, p. 261)

En sintesis, el mito refleja los diversos dmbitos de la realidad del mundo, pero al
mismo tiempo son especulativos sobre algin problema; es decir, los mitos sirven para pen-
sar. De ahi la necesidad de estudiar tanto los explicitos como los implicitos del mensaje
contenidos en los mitos.

g sMito original?

Asumo con Lévi-Strauss que no hay mitos “auténticos” y “primitivos”; y que cada mito
estd constituido por el conjunto de sus versiones, que en una version puede faltar uno o
mds motivos presentes en otra y viceversa.

Lévi-Strauss escribi6 que:

El método [que niega la existencia de una versién original del mito] nos evita, pues, una
dificultad que ha constituido hasta el presente uno de los principales obstéculos para el
progreso de los estudios mitoldgicos, a saber, la bsqueda de la versidn auténtica o pri-
mitiva. Nosotros proponemos, por el contrario, definir cada mito por el conjunto de
todas sus versiones. Dicho de otra manera: el mito sigue siendo mito mientras se lo per-

ciba como tal. (1987a, p. 234)

Este principio metodolégico expuesto fue ratificado en Lo crudo y lo cocido cuando
opind que:

Jamds existe un texto original: todo mito es por naturaleza una traduccidn, tiene su origen
en otro mito procedente de la poblacién vecina pero extrafia, o en un mito anterior de la
misma poblacién, o bien contempordneo pero perteneciente a otra subdivisién social —
clan, subclan, linea, familia, hermandad—, que un oyente procura deslindar traducién-
dolo a su lenguaje personal o tribal, ya sea para apropidrselo, ya para desmentirlo, defor-
méndolo siempre, pues. (Lévi-Strauss, 1997, p. 582)

En efecto, uno de los principios metodolégicos del andlisis estructural de los mitos de
Lévi-Strauss es negar el problema de saber cudl es la versién mds verdadera o fiel: un mito
estd constituido por el conjunto de sus versiones, un conjunto que por definicién estd siem-
pre incompleto porque es una serie abierta que nunca se cierra. En consecuencia, el andlisis
deberd considerar a todas las variantes por igual.

El conjunto mitico es un grupo de mitos que transmiten el mismo mensaje, aunque
no empleen el mismo vocabulario; es decir, que mantienen el mensaje, pero no el mismo
cédigo ni la armadura. “Convengamos en llamar armadura a un conjunto de propiedades
que se mantienen invariables en dos o mds mitos, c6digos al sistema de las funciones asig-
nadas por cada mito a estas propiedades, mensaje al contenido de un mito particular” (Lévi-
Strauss, 1997, p. 199).

Disponiendo de un conjunto de versiones sobre determinado mito, en el punto de
partida se elige una versién que fungird el papel de mito de referencia. Esta versién no
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representa lo tipico sino mds bien una transformacién de otros mitos provenientes de una
u otras sociedades inmediatas o mediatas. Luego se organizan las sucesiones y estudia las
transformaciones y se identifican las operaciones légicas y las funciones culturales.

En sintesis, no existe un mito auténtico u original, cada mito estd constituido por el
conjunto de sus versiones; por tanto, en una versién puede estar ausente uno o mds motivos
y pueden estar presente en otras.

h. Lo educativo: ;una funcién del mito?

Lo educativo en el mito es otra fuente de debates tedricos. Al respecto estdn confrontados
de una parte Hocart, Cassirer, Eliade, Lopez Austin y May y, de otra, Arruabarrena y Lévi-
Strauss.

Hocart (1985) sostuvo que el mito tiene la tarea de educar el intelecto y mejorar la
moral. Cassirer (1993) enfatiz6 que se ha de considerar el mito a luz de la actividad forma-
dora que le es propia. Eliade (1981 y 1994a) ponderé también que el mito fija modelos
ejemplares de todas las actividades humanas, entre las cuales se halla la educacién. Entre
otras funciones, Lépez Austin (1998) indicé que el mito transmite valores y conocimientos,
pero no es necesariamente un vehiculo de sentencia o ejemplos morales. Para May los mitos
son educativos porque son medios de descubrimiento y revelan estructuras de nuestra rela-
cién con la naturaleza y con nuestra propia existencia y capacita a la persona para que ex-
perimente la realidad y el mundo. May expuso también que “los mitos afianzan nuestros
valores morales” (1992, p. 32).

En la posicién opuesta estd Arruabarrena (1987), quien afirmé que de los mitos no
puede extraerse ninguna ensefianza. Contrariamente, sostengo que la educacién, como pro-
ceso que vive el ser pensante, se orienta a la adquisicién de la cultura por el individuo, la
formacién de su personalidad y su socializacion; es decir, su ensefianza para acomodarse a
vivir como miembro de una sociedad, entonces el mito cumple una funcién educativa por-
que les provee un pensamiento compartido.

Por otra parte, el objeto del mito —para Lévi-Strauss (1987a)— es proporcionar un
modelo l6gico para resolver una contradiccién. Lévi-Strauss escribié que “el mundo animal
y el mundo vegetal no son utilizados solamente porque se encuentren ahi, sino porque
proponen al hombre un método de pensamiento” (1986a, p. 26); esta propuesta, que “el
tétem sirve para pensar”, puede ser homologado con “los mitos sirven para especular”. Pero
como escribié Haidar: “[...] La funcién primera del mito de resolver un problema socio-
histérico estd subordinada a las estructuras légicas presentes en todo discurso mitico”
(1990, p. 160).

Tal vez la posicién de que del mito no puede extraerse ninguna ensefianza esté justi-
ficada porque “[...] el mito fracasa en su objetivo de proporcionar al hombre un mayor
poder material sobre el medio. A pesar de todo le brinda la ilusion, extremadamente im-
portante, de que él puede entender el universo y de que, de hecho, él entiende el universo.
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Empero, como es evidente, apenas se trata de una ilusién” (Lévi-Strauss, 1987a, p. 38). No
obstante, insisto en que, al brindar varias propuestas ante un problema, el mito actta for-
mativamente.

En sintesis, el mito cumple una funcién educativa, sirve para pensar, ante un pro-
blema brinda varias respuestas; por tanto, actuando formativa y arquetipicamente pauta la
praxis social.

2.3. Sintesis: Definicién y caracteristicas del mito

El desarrollo de las caracteristicas comunes del mito que provocaron consensos tedricos en
un conjunto de autores, y de las caracteristicas que suscitaron discrepancias y aproximacio-
nes tedricas entre los mitélogos, me ubica en condiciones de postular que e/ mito es un
relato que, por medio de diversos cddigos, narra los acontecimientos sagrados y fundamentales
entre los seres sobrenaturales ocurridos en el principio de los tiempos, dando cuenta del origen del
cosmos, del hombre y de las modificaciones acaecidas en el mundo ya constituido.

Las caracteristicas tedricas consensuadas son:

a. El mito hace referencia a la emergencia del tiempo primigenio a partir del cual
surgi6 la realidad.

b. El espacio mitico es sagrado (liminar, cosmizado, discontinuo y cerrado), donde
cada lugar y direccion estdn investidos de significados que los distinguen del espa-
cio profano.

c. El mito, como una institucién o sistema simbdlico, es social y anénimo; existe en
la tradicién y, como todo producto social, adquiere su verdadera dimensién
cuando es referida a la sociedad en su conjunto.

De las caracteristicas tedricas controvertidas asumo que:

a. El tiempo mitico puede ser ciclico, espiral o adoptar formas complejas como el
ciclico que coexiste con el lineal, lo ciclico que cierra para empezar otro, o también
la posibilidad virtual de la suspensién del tiempo.

b. El mito constituye un sistema de operaciones logicas realizadas por medio de mu-
chos cédigos con los que puede elaborar un metacédigo que refiera a los enigmas
fundamentales del ser humano y del mundo.

c. El mito y el rito no siempre se corresponden; hay mitos sin su correspondiente
rito; pero no existen ritos sin mitos.

d. El mito es precedente y normativo de la accién de los hombres en los dmbitos de
la vida individual y colectiva con pensamiento mitico, confiriendo significado y
valor a la existencia; puede ser instrumento de dominacién, pero también hay mi-
tos movilizadores y liberadores.

e. El mito no siempre trata de dioses, aunque si puede hacerlo, sus personajes son
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dioses, espiritus, humanos y animales que, con ciertos poderes, dan origen al cos-
mos, al hombre y a los fenémenos culturales, naturales y meteorolégicos.

f. Elsignificado real del mito es normalmente inconsciente, pero este hecho no im-
pide reflejar las preocupaciones populares contingentes.

g. No existe un mito auténtico, un mito estd constituido por el conjunto de sus ver-
siones.

h. Finalmente, el mito sirve para pensar y ante un problema brinda varias respuestas;
por tanto, al actuar formativa y arquetipicamente pauta la praxis social de los hom-
bres.

Uno de los méritos de aquellos que consideran al mito como precedente, por ejemplo
E. Cassirer, es que se aproximan a la concepcién social del mito al plantear que la mitologfa
proporciona un marco de referencia para la actividad individual, cuyos términos son los
principios dindmicos por medio de los cuales funciona la comunidad. G. Dumézil estimé
también que el pueblo que no tuviera mito estarfa ya muerto, porque este expresa la ideo-
logia de la sociedad y mantiene ante su conciencia no solamente los valores que reconoce y
los ideales que persigue de generacién tras generacion.

Lo anterior me ubica ante la idea del mito como soporte y, al mismo tiempo, genera-
dor de valores. En este sentido, considero que el discurso mitico pone en movimiento a
una serie de valores, unas veces de manera explicita y otras de manera implicita. El estudio
de los valores me conduce a la axiologfa, la antropologia y la semiética de la cultura.

El apartado siguiente deberd responder a las interrogantes: ;Qué coincidencias y dife-
rencias tedrico-metodoldgicas existen respecto al valor? ;son antinémicas las controversias?
scudl es el aporte de la antropologia en el estudio axiolégico? y ;cudl seria una definicién
operativa del valor adecuada para la construccién de mi objeto de estudio?

3. LOS VALORES: CONTROVERSIAS EPISTEMOLOGICAS Y DEFINICION OPERATIVA

Este apartado desarrolla las controversias epistemoldgicas entre el subjetivismo y el objeti-
vismo axiolégico, evidenciando que estos no son antagénicos sino son complementarios;
escudrifia las contribuciones de la antropologia en el estudio axiolégico que considera que
los sistemas de valores son las esencias de las culturas; y termina proponiendo la definicién
que el valor social es un operador subjetivo, culturalmente determinado, de preferencias
asignadas con relacion a las cualidades axioldgicas del objeto valorado en un contexto de-
terminado. La definicion realizada serd otro instrumento tedrico para el andlisis del corpus
de los relatos miticos.

3.1. Las controversias del subjetivismo y el objetivismo axiolégico

a. El subjetivismo axioldgico
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El subjetivismo axioldgico correlaciona causalmente al valor como resultado de las reaccio-
nes fisio-psicoldgicas del sujeto. El hombre crea el valor con su agrado, deseo o interés.
Pondera que no hay valor sin valoracién, pero niega al elemento objetivo que acttia como
su soporte. Esta corriente estd representada por R. B. Perry, J. S. Mill, R. Carnap, B. Russell
y A. Ayer (Frondizi, 1995), los mismos que han influido diversamente en algunos filésofos
hispanoamericanos como A. Korn y A. Caso entre otros (Frondizi, 1975a).

Perry considerd que la vivencia valorativa (el placer, el deseo y el interés) no capta el
valor, sino la crea. Es decir, el valor no reside en el objeto sino fuera de él. Su doctrina estd
calificada como hedonista: “[...] algo es valioso cuando me produce placer y en la medida
en que me produce placer. El correspondiente desvalor equivale al dolor” (Frondizi, 1995,
p. 142).

Es verdad que se valora muchas cosas porque producen placer; por regla general, las
cosas que causan dolor, angustia, miedo, repugnancia e indignacién se clasifican en los
dmbitos del desvalor. Que el placer haga lo valioso, es cierto en el caso de las comidas,
bebidas y, en general, en el dmbito de lo agradable. Pero hay actividades sddicas, objetos
dafiinos como el alcohol, el tabaco, los estupefacientes y otros que son placenteros y no son
valiosos, al contrario, son desvalores vitales. Inversamente, hay objetos y actos valiosos que
no son placenteros como ciertos alimentos nutritivos que resultan repugnantes para los
ninos.

J. S. Mill sustenté que el deseo hace lo valioso. No obstante, este postulado es relativo
porque hay deseos, como lo perverso, lo morboso, lo mezquino, lo tonto y lo inmoral, que
no lo son; inversamente, hay objetos valiosos que no son deseados (nuevamente, los ali-
mentos nutritivos o ciertos medicamentos ilustran este caso).

Frondizi (1995) advirtié que se debe distinguir lo deseado y lo deseable. Lo deseable
tiene dos sentidos: capaz y merecedor de ser deseado. No es el simple deseo el que otorga
la deseabilidad. Inversamente, la deseabilidad puede convertirse en causa de los deseos
reales: si la gente se informa de las bondades nutritivas de ciertos alimentos o las bondades
curativas de los medicamentos, entonces, la desea. Inversamente, deja de ser deseado algo
al saber que es nocivo.

Perry considerd también que el interés hace que un objeto se vuelva valioso y no es el
objeto el que produce el interés. El interés incluye al deseo. No obstante, la gente puede
tener interés en objetos carentes de valor. Pero también existen intereses buenos y malos,
generosos y viles, sanos y morbosos. Esto se complica cuando los intereses son creados ar-
tificialmente como los logrados por efectos de las propagandas comerciales. Al contrario, el
interés depende del valor. Perry invirti6 el orden. Una cosa es el interés y otra lo interesante.
Lo interesante apoya un interés justificado mediante la reflexién. No es el interés el que
otorga valor al objeto, mds bien se trata de descubrir en ellos el valor que justifique el interés
(Frondizi, 1995 y 1988).

:El placer, el deseo y el interés de quién es el que otorga valor a un objeto? Lo placen-
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tero, deseable e interesante en una persona, pueden resultar desagradable, indeseable y ca-
rente de interés en otra. En consecuencia, puede surgir conflicto de placeres, deseos e in-
tereses. El placer, el deseo y el interés son vivencias motivadas psicolégicamente. Se puede
provocar, fortalecer o debilitar estas vivencias mediante practicas como las inducidas por
los mass media.

Segtin Frondizi (1995), el subjetivismo, considerando que el valor debe su existencia,
su sentido y su validez a reacciones del sujeto que valora, en sus tres doctrinas, reduce la
naturaleza de los valores a los estados psicoldgicos; es decir, a simples vivencias. El error de
la primera doctrina consiste en generalizar a partir de unos pocos hechos, confunde un
valor especifico —l agrado— con el valor en general. El placer en si mismo no es bueno ni
malo. La bondad depende del tipo de placer. El factor que se agrega al placer es el que le
confiere su calidad axiol6gica. El error de la segunda doctrina consiste en equiparar el valor
con el deseo, mientras que la tercera doctrina lo hace con el interés. Lo que confiere valor
a un objeto depende de su calidad, motivo y mévil del mismo. No son el deseo y el interés
los que otorgan valor al objeto, sino que se trata de descubrir lo deseable e interesante que
lo justifiquen.

b. El objetivismo axioldgico

El objetivismo axioldgico considera que el valor estd contenido en el objeto y existe inde-
pendiente del sujeto con capacidad valorativa. El hombre descubre el valor residente en el
objeto valioso. Esta corriente pondera la importancia de las cualidades objetivas, pero deja
de lado la reaccién del sujeto frente a tales cualidades (Frondizi, 1995).

Los objetivistas estdn representados principalmente por M. Scheller, quien ha tenido
influencia en algunos filésofos hispanoamericanos como F. Romero, J. Llambias entre otros
(Frondizi, 1975a). Scheller consideré que “la naturaleza del ser humano, sus cambios a
través de la historia, el fluir constante de las preferencias, las vicisitudes de los deseos e
intereses de los hombres dejan a los valores intactos e imperturbables” (Frondizi, 1995, p.
113).

“La tabla axiolégica de Scheller es a priori, no depende para nada de las reacciones
afectivas que puedan tener los sujetos que valoran” (Frondizi, 1995, p. 115). La postura de
Scheller es exagerada; él sostuvo que la jerarquia axioldgica se capta por la “preferencia”,
pero esta varia con las personas, las culturas, las épocas, atin en la misma persona a distintas
edades o circunstancias y esto es contrario a la imperturbabilidad de los valores.

Scheller consideré que la “durabilidad” tiene valor superior, pero esto también es re-
lativo: una enfermedad puede ser de gran durabilidad y es despreciada por la persona que
la padece; igual sensacién puede experimentar alguien que se aleja de su familia por mucho
tiempo. Lo opuesto para Scheller es la “fugacidad” y es un valor inferior; pero sucede que
hay sujetos que no olvidan momentos fugaces que pudieron provocarle una gran felicidad.

Segtin el criterio de la “divisibilidad”, propuesto por Scheller, “los valores son tanto
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‘mds altos’ cuanto menos ‘divisibles’ son” (Frondizi, 1995, p. 119). Sin embargo, como
resalté Frondizi, los valores son esencias inespaciales; por tanto, carecen de posibilidad de
dividirse. En cambio, los bienes (bienes mds valor incorporado) si son divisibles. Bajo de-
terminadas circunstancias, una mitad puede ser mds valiosa que la otra. Contrariamente,
para el pensamiento mégico, la parte representa al todo, como el todo estd en la parte, por
lo tanto, parte y todo tienen el mismo status valioso.

Por dltimo, el criterio de “fundacién” de Scheller es teolégico porque “quiere ordenar
todos los valores partiendo de uno que es supremo” (Frondizi, 1995, p. 120). Este valor
supremo es religioso. De esta manera termina negando la autonomia de los valores al so-
meterlo al principio regulador de los valores religiosos (Frondizi, 1995).

c. El objeto, el sujeto y la actividad valorativa
El objeto: soporte de los valores

Los valores no son reducibles a los objetos, pero frecuentemente se los confunde. Como
cualidades, los valores no existen por si mismos, descansan en un soporte. A. Greimas
(1989) ejemplificé que cuando alguien compra un automévil, quizd no sea tanto el coche
como objeto lo que desea adquirir, sino un medio de desplazamiento répido, de prestigio
social y sentimiento de potencia mds intimo. En consecuencia, el objeto es un soporte de
“fijacién” y un “lugar de reunién ocurrencial” de determinaciones-valores. En adelante,
denominaré sgporte al objeto (depositario, portador o sostén en Frondizi, 1975a, 1975b, 1988
y 1995), “como lugar del vertimiento de los valores [...] con los que el sujeto estd conjunto
o disjunto (Greimas y Courtés, 1982, p. 289). Segtin Greimas (1989), el valor vertido en
un objeto en el momento en que este se encuentre conjunto con el sujeto, es un valor
realizado; la transformacién que opera la conjuncién entre el sujeto y el objeto, es una rea-
lizacién. En cambio, la transformacién que opera la disjuncién entre el sujeto y el objeto,
es una virtualizacion; el valor virtual es un valor cualquiera vertido en el objeto disjunto del
sujeto; v, si la disjuncién virtualiza la relacién entre el sujeto y el objeto, manteniéndola
como una posibilidad de conjuncién, entonces se trata de una virtualidad.

W. Blumenfeld (1959) consideré que el objeto es la persona, un grupo, una cosa
cualquiera, un proceso, una conducta e inclusive una idea. En cambio, Ch. S. Peirce afirmé
que el objeto es “[....] perceptible, o solamente imaginable, o aun inimaginable en un cierto
sentido” (1986, p. 23).

Un poco mds adelante precisé que:

Los objetos [...] pueden ser una cosa singular conocida existente, o que se cree que haya
existido, o que se espera que exista, o un conjunto de tales cosas, o una cualidad o relacién
o hecho conocidos, de los cuales cada objeto singular puede ser un conjunto o reunién
de partes, o puede tener algtin otro modo de ser, como, por ejemplo, un acto permitido
cuyo ser no impide que la negacion de tal acto sea igualmente permitida; o algo de natu-
raleza general deseado o requerido, o invariablemente encontrado en ciertas circunstan-



CONSIDERACIONES EPISTEMOLOGICAS, TEORICAS Y METODOLOGICAS | 81

cias generales. (Peirce, 1986, p. 25)

Como sostuvo Haidar (1994), el concepto de objeto del semidlogo Peirce, va de lo
mds real y concreto hasta las figuras complejas del pensamiento. Esta tltima propuesta es
interesante, y la asumo, porque en ella se ubican con propiedad los signos y los simbolos
que también son soportes de valores.

El sujeto y la actitud valorativa

Es un principio epistemoldgico que el sujeto cognoscente es quien se dirige al objeto cog-
noscible. Andlogamente, la actitud valorativa del sujeto surge con respecto a las cualidades
del objeto, cuyo proceso fue definido por C. Bartolomé como “la forma en que un sujeto
capta y se compromete con unos valores” (citado por Bartra, 1988, p. 310).

Bartolomé propuso siete fases operativas del proceso de valoracion:

1) la captacién del valor a partir de las capacidades bio-psico-sociales propias del su-
jeto y su contexto sociocultural en que vive,

2) la preferencia que implica la eleccién del valor y supone discernir y optar,

3) la adhesién al valor elegido que implica el aprecio por la eleccién y facilita su in-
ternalizacidn,

4) larealizacién a través de la conducta e implica la actuacién de acuerdo a los propios
principios,

5) el comprometerse de manera estable e implica la afirmacién en piblico cuando
hay oportunidad de hacerlo,

6) la comunicacién, no los contenidos, sino la vivencia personal (de un yo en viven-
cia), y

7) la organizacién dentro de una jerarquia valorativa o de un orden vital (o la orga-
nizacién de un sistema de valores) (Bartra, 1988).

Estas fases resultan interesantes, solo habria que anadir al contexto sociocultural, en el
punto primero, el contexto fisico que puede intervenir condicionando la captacién y pon-
deracién de determinados valores.

Los puntos segundo y tercero, los de preferencia y adhesion, son consecuencia del
reconocimiento de la polaridad como caracteristica esencial de los valores. Los valores se
organizan y presentan en microuniversos polarizados que permiten determinar las relacio-
nes existentes entre los valores positivos y los valores negativos (Greimas, 1989). Un valor
positivo evoca siempre a un valor negativo y viceversa. En la valoracién positiva, la conjun-
ci6én entre el sujeto y el objeto puede ser expresada, intentada, realizada o mantenida a) por
actos en los que el sujeto afecta al objeto, aprehendiéndolo o manteniendo la conjuncién
existente, y b) por actos en los que el sujeto se entrega al objeto. En ambos casos, el sujeto
trata de evitar o reducir una disjuncién. Los obstdculos y las barreras que impiden o res-
tringen la conjuncién son eliminados. En contraste, en la valoracién negativa, la disjuncién
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entre sujeto y objeto puede ser expresada, intentada, realizada o mantenida a) por actos que
afectan al objeto, tales como la repulsidn, la agresién o la destruccién, y b) por actos en los
que el sujeto se retira del objeto. En ambos casos, pueden ser construidos o mantenidos los
obstdculos y las barreras que favorecen la separacién y removidos los impedimentos que se
oponen al acto (Blumenfeld, 1959).

Sin embargo, a pesar de la preferencia y la adhesién a un valor, no siempre se imponen
los valores superiores a los inferiores: este proceso no es lineal ni ascendente. Los valores
positivos y negativos siempre estdn en tension y conflicto. Los negativos tienen mucha vi-
talidad. Como afirmé Frondizi (1988), la fuerza o el poder militar o econémico pueden
arrasar con los valores espirituales superiores e imponer los subalternos, como el confort, la
obediencia, el entretenimiento, en lugar del esfuerzo creador. No se puede confiar en la
imposicién de los valores superiores por el solo hecho de su superioridad, hay que promo-
verlos en la casa, en la escuela y en la sociedad en general. De ahi la implicacién causal de
los puntos cuarto, quinto y sexto, el de realizacién, compromiso y comunicacién: actuar de
acuerdo a los principios, afirméndolos y transmitiendo un yo vivencial.

No obstante, el movimiento de los valores puede adoptar modalidades complejas que
podrian ir desde las oposiciones, correlaciones, inversiones y conmutaciones. En este mo-
vimiento un valor puede mutar en su opuesto mediante la inversién. Procesos como estos
estdn condicionados por contextos especificos. Las acciones de los bandoleros que asaltaban
a los ricos para repartir el botin entre los pobres eran vistas como positivas por los sectores
populares. Christian Plantin, en 1998, en un curso sobre la argumentacién, ejemplificé
que “para salvar al que se va ahogando, estaba justificado golpearlo”. Sin embargo, esto no
quiere decir que asaltar o golpear sea siempre bueno. El contexto aparece como un ele-
mento condicionante. Por tanto, lo que es bueno en un contexto puede ser malo en otro y
viceversa.

El séptimo punto nos pone de cara a la jerarquia de los valores y nos hace conscientes
que el sentido creador y ascendente de la vida se basa en la afirmacién de los valores frente
a los desvalores. Ningtn valor se halla aislado, sino estd en conexién sistemdtica con otros.
El sistema de valores de una sociedad consta de ideales explicitos e implicitos, asi como de
sus relativas prioridades y normas de integracién. Los conceptos generales que ayudan a
integrar un sistema de valores suelen recibir el nombre de “patrones” u “orientaciones”

(Bock, 1977).

3.2. La antropologia en el estudio axioldgico

La antropologia consideré que los sistemas de los valores son esencias de las culturas. Este
enfoque estuvo matizado diversamente en ponderar los criterios de los hechos (E.
Durkheim), lo interesante (Radcliffe-Brown, 1974), lo selectivo, lo deseable, lo preferible
(C. Kluckhohn, R. Firth y S. F. Nadel) (Bock, 1977), lo teleolégico (B. Malinowski) y lo
normativo (R. Linton y S. F. Nadel) (Montoya, 1976; Yasushi, 1993).
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Durkheim, en “La ciencia positiva de la moral en Alemania”, sustenté que “no le
corresponde al moralista reconstruir la moralidad, como no le corresponde al fisidlogo re-
construir el organismo. Tiene simplemente que observarlo y explicarlo si es posible” (citado
por Frondizi, 1988, p. 487). Durkheim ha tenido influencia sobre varias generaciones de
antrop6logos, €l criticd al subjetivismo y al objetivismo y postulé que “la estimacién se
torna objetiva al ser colectiva” (Frondizi, 1988). De la tesis anterior se deduce que “la so-
ciedad es legisladora, creadora y guardiana de los valores. [...] No hay un mundo de pensar
y juzgar que se refiera a lo existente y otro distinto para estimar los valores. Todos los juicios
se basan necesariamente en los hechos” (Frondizi, 1988, p. 487).

El absolutismo social de Durkheim puede ser cuestionado si se toma en cuenta que
hay “estimaciones” colectivas que consideraban positivo al infanticidio como entre los #2-
pirapé, en Brasil, donde daban muerte a los hijos que nacian después del tercero, porque su
hébitat no soportaba una poblacién superior a los mil individuos. No obstante, un grupo
de misioneras de las “Hermanitas de Jestis” logré persuadir y erradicar el infanticidio. Lo
que demuestra que, mediante una intervencién “dialégica”, es posible modificar y también
“reconstruir” la moralidad, porque hay valores de cardcter universal (Cardoso de Oliveira,
1997). Otro tanto se puede argumentar que la esclavitud y la inquisicién fueron aprobadas
por determinadas colectividades, pero no por eso dejan de ser repudiables. Més atin, el
nazismo fue aprobado por un pueblo culto e inteligente, lo que indica que la inteligencia
sin moralidad es ciega (Alberoni, 1995). En consecuencia, la simple aprobacién colectiva
de los valores no confiere validez en forma absoluta, es necesario introducir la distincién
entre lo deseable y lo deseado, el primero no debe someterse al segundo. Por ello se debe
aprender a desearlo; su deseabilidad es anterior al deseo real, aunque conectado a necesida-
des y requerimientos del sujeto individual o colectivo.

No obstante, la consideracién del fenémeno axioldgico como un “hecho social” fue
un aporte incuestionable de Durkheim, liberando a la moralidad y al valor de sus amarres
con una dudosa “realidad” metaempirica (sobrenatural), y separando, también, radical-
mente el tema del dmbito de la simple especulacion.

Radcliffe-Brown, a finales de la década de los '40 del siglo pasado, subrayé que:

[...]la palabra “valor” [...] se refiere siempre a la relacién entre sujeto y objeto. La relacion
puede exponerse de dos modos, bien diciendo que el objeto tiene valor para el sujeto, o
bien que el sujeto tiene un interés en el objeto [...]. Las palabras “interés” y “valor” pro-
porcionan una taquigrafia conveniente por la que se puede describir la realidad, que con-
siste en actos de conducta y en las relaciones reales entre sujetos y objetos que tales actos
revelan. Si Jack ama a Jill, entonces Jill dene el valor de un objeto amado para Jack, y
Jack tiene un interés reconocible en Jill. (1974, p. 160)

La referencia del valor como relacién entre sujeto y objeto es correcta y coincide con
el punto de vista de algunos axiélogos contemporineos como R. Frondizi. No obstante, la
ponderacién de Radcliffe-Brown en el “interés” puede ser sometida a la misma critica del
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subjetivismo axiolégico. En cambio, fue notable su contribucién para la comprensién de
los “valores sociales”. Un objeto solamente puede tener valor social para una asociacién de
personas, que implica una convencién sobre los valores, a la que subyace una semejanza de
intereses comunes. Cuando dos o mds personas tienen un interés comun en el mismo ob-
jeto y son conscientes de su comunidad de interés, se establece una relacion social, y puede
decirse que el objeto tiene un valor social. En consecuencia, la categoria valor social con-
tiene a los valores religiosos, éticos, morales y de otra indole.

Malinowski (1976) afirmé que una actividad que persigue un fin deliberado consti-
tuye un valor en una cultura, y este valor es algo que se aprecia porque satisface los reque-
rimientos vitales. Tal sentido del valor en una cultura pronto llega a impregnarlo todo y
comienza a estar permanentemente asociado tanto a la habilidad manual como al conoci-
miento tedrico. En otra publicacion, Malinowski (1944) concibi6 el valor como una fuerza
directriz culturalmente determinada, y llamé a los antropdlogos a que reafirmen los valores
necesarios para mantener y hacer avanzar a la cultura; defendié que el valor es el motor
esencial de la vida humana, que se impregna en todas las formas de la actividad y es la fuerza
impulsora que domina toda la cultura.

El enfoque malinowskiano sobre el valor estuvo homologado con su definicién de
cultura que “[...] debe ser entendida como un medio para un fin; es decir, instrumental o
funcionalmente” (1976, p. 84). Los fines son la satisfaccién de lo que €l llamé las necesi-
dades bdsicas y las derivadas. En este sentido, el valor seria homologado con el conjunto
integral constituido por utensilios y bienes, por el cuerpo de normas, ideas, creencias, cos-
tumbres e instituciones que se dirigen de modo convergente hacia la realizacién del fin.
Este punto de vista podria llevar a homologar también al objeto (en toda su compleja acep-
ci6n) con el valor, y esto es un error, puesto que este solo es soporte de aquel.

C. Kluckhohn enfatiz6 que el concepto del valor es de trascendental importancia para
la antropologia, puesto que la esencia de la cultura estd en sus patrones de selectividad (ele-
gibilidad), y esta selectividad solo puede ser entendida en funcién de sistema de valores. En
un primer momento, Kluckhohn definié al valor ponderando lo deseable, lo describi6
como:

[...] una concepcién, explicita o implicita, distintiva de un individuo o caracteristica de
un grupo sobre lo deseable, que influye en la seleccién de modos, maneras y propésitos

disponibles de accién. (1951, p. 395)
Mis tarde enfatizé en lo selectivo y postulé que el valor es:

[..] una orientacién selectiva hacia la experiencia, lo que implica un profundo compro-
miso o repudio, que influye en el orden de las elecciones entre posibles alternativas en

acci6n. (1961, p. 18)

Lo “deseable” en Kluckhohn puede ser sometido a la misma critica del subjetivismo
axioldgico. En cambio, es més acertado cuando sehala que el valor es una orientacion se-
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lectiva hacia la experiencia. Entonces nos ubica ante la accién operativa y selectiva de la
polaridad y jerarquia de los valores. En Kluckhohn se nota una superacién con respecto a
la visién teleoldgica del valor de Malinowski, porque un valor, aunque condicionado por
necesidades bioldgicas y sociales, es en forma especifica arbitrario o convencional. Las ne-
cesidades y los valores tienen mutuas implicaciones, los valores designan preferencias que
no pueden ser derivadas solamente de la existencia de necesidades; necesidades y valores no
son identificables. Las necesidades psicolégicas son creadas por los valores culturales, lo cual
resta verdad a aquellos valores que son respuestas a las necesidades bdsicas.

R. Firth (1955) sostuvo que “los valores, después de la estructura y de la organizacién
social, constituyen un tercer aspecto fundamental que se refiere a las cualidades y fines de
las relaciones sociales, en la medida en que las preferencias en estas, su valor y los estdndares
de los juicios, dan un contenido y un significado a la accién social”. Firth senalé que el
término valor es de dificil comprension y que generalmente se la refiere en forma vaga. Sin
embargo, el estudio de los valores permite acceder al andlisis de la conducta social y hace
mds aprehensivo a los conceptos estructurales. Al contribuir a la comprensién de la accién
social, permite también explicar la teorfa de la estabilidad y del cambio social.

Firth (1955) afirmé que los estdndares sociales representan sistemas de valores en su
expresion como actividad y que el valor significa la cualidad de preferencia asignada a un
objeto en virtud de una relacién entre fines y medios en la accién social. Cada valor tiene
una carga emocional y un componente ideacional; pero los valores no sirven solo para ex-
presar sentimientos, ellos estimulan o guian la praxis social. Ademds, estos no son indepen-
dientes unos de otros, estdn interconectados en un sistema axioldgico.

Una interesante contribucién antropoldgica provino de los relativistas culturales, cu-
yos principios se apoyaron en datos registrados mediante la investigacion etnogréfica. En
este sentido son rescatables los aportes de F. Boas, A. Kroeber, R. Benedict, M. Mead, W.
G. Sumner, M. Herskovits y otros.

Al referir a esta escuela se debe considerar dos aspectos: a) “el relativismo, como tesis
ideoldgica, establece que cada cultura es una configuracién tnica, con su propio sabor,
estilo y espiritu” (Kaplan y Manners, 1985, p. 25), y b) el relativismo, como precepto me-
todolégico, “nos recuerda claramente que al estudiar culturas diferentes a la nuestra debe-
mos tratar de no dejarnos influir por nuestras preconcepciones culturales” (Kaplan y Man-
ners, 1985).

Es verdad que cada cultura es tnica, pero ;qué es lo que las hace singular y diferente
de las demds? Lo que caracteriza la individualidad de las culturas es el ezbos (su cardcter
bésico), condicionando que cada una de ellas tenga su propio c6digo moral y ético, que los
valores correspondan a determinadas adaptaciones y condiciones de vida y a los intereses
de tiempo y espacio; por tanto, son interpretados sobre la base de la enculturacién. Tal vez
una expresién de M. Herskovits sintetice la visién comin de esta escuela cuando afirma
que “las valoraciones son relativas al fondo cultural del cual surgen” (1984, p. 77).
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R. Frondizi (1988) expuso que R. Benedict argumenté que cada cultura tiene su pro-
pia estructura con sus valores predominantes. Por tanto, es incorrecto comparar los valores
de una sociedad con otra. M. Mead, discipula de Benedict, insisti6 también en que los
valores de distintas sociedades tienen la misma validez y compararlos no es adecuado por-
que no existe una sociedad ideal que sirva de patrén de medida. Para nuestra antropSloga,
un intento de esa naturaleza es etnocentrista, porque supondria que los valores de la mis-
midad son superiores al de la otredad. “La verdad —sostuvo— es que cada valor tiene sentido
dentro de una estructura social” (1988, p. 448); es una colectividad la que le da validez,
pero también es ella la que puede retirar su aprobacién. Para Mead, comparar los valores
“de una sociedad con los de otra es como comparar un color con un sonido” (1988, p.
448). Lo anterior es correcto en parte, pero también puede constituirse en obsticulos para
el desarrollo de ciertos valores universales.

No obstante, los criterios de tolerancia y respeto a las diferencias encontraron, en
parte, su fundamento en el desarrollo tedrico de esta escuela.'® El nticleo mismo del relati-
vismo cultural es la disciplina social que respeta las diferencias e involucra el respeto mutuo.
Subraya el valor de los diversos modos de vida, y no de uno solo, significa afirmar los valores
de cada cultura, pretende comprender y armonizar los fines diversos, no juzgar y destruir
los que no sean congruentes con los nuestros.

Sin embargo, el relativismo como filosofia podria resultar nefasta, porque, aun cuando
lo que sostengo implique cierto etnocentrismo, podria llevar a justificar desvalores como el
canibalismo, préctica ttil en el pasado para alimentar los sentimientos de solidaridad dentro
del grupo y de antipatia hacia los extrafios, proporcionando un excelente medio de gratifi-
car con una profunda emocién el odio hacia el enemigo, por ejemplo entre los maori en
Nueva Zelanda; o los ejercicios de ciertas tribus de los Grandes Lagos y las praderas que
practicaron el canibalismo como un supremo gesto de homenaje a la excelencia humana,
comiéndolos honraban el valor del enemigo; o las de otras tribus que los comian como
expresion de ternura a los muertos mds préximos, todas justificadas por R. Benedict
(Geertz, 1989). Lo mismo puede decirse de la préctica de caceria de cabezas entre los 7on-
gote para reprimir la ira (Rosaldo, 1989), o el infanticidio en una tribu brasilefia para man-
tener el equilibrio entre la poblacién y su entorno ecoldgico (Cardoso de Oliveira, 1997).

No obstante, resulta atil considerar que la postura del relativismo cultural no es radi-
cal, porque reconoce que, a pesar de que no existen dos culturas semejantes, hay valores de
caricter universal como la educacién, la ley, la moral, el goce estético y algtin criterio de
verdad. Al mismo tiempo resulta conveniente poner de relieve que un proceso de mundia-
lizacién cultural, como el que implica la vida contempordnea, hace inevitable la difusién
acelerada de muchos valores sociales universales.

'8 En un seminario sobre globalizacién y cultura, en 1999, R. Melgar explicé que un congreso de filosofia habia
rechazado el criterio de “tolerancia”, por tener implicaciones discriminatorias: se puede tolerar a la otredad sin
aceptarlo como iguales.
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3.3. Sintesis: Falsa oposicién axioldgica, definicidn y caracteristicas del valor social

Entre el subjetivismo y el objetivismo axioldgico existe una aparente oposicién. Se equivo-
can al pretender reducir el todo a una de sus partes, aciertan en lo que afirman y yerran en
lo que niegan. El subjetivismo acierta que no hay valor sin valoracién, y yerra al negar el
soporte objetivo. Las condiciones del agrado, deseo e interés son necesarias, pero no sufi-
cientes; por otra parte, tales condiciones no excluyen a los elementos objetivos, mas bien
los suponen. Por su parte, el objetivismo atina al indicar la importancia de las cualidades
objetivas, y yerra al dejar de lado la reaccién del sujeto frente a tales cualidades (Frondizi,
1995).

Las cualidades axioldgicas son positivas o negativas. Lo extenso, la dureza y el peso son
“cualidades especificas” inherentes al ser de un objeto; el color, olor y sabor, como partes
del ser del objeto, son las “cualidades sensibles™: ambas cualidades son independientes del
sujeto. En contraste, lo bello, lo agradable, lo il y sus opuestos son “cualidades axiol6gi-
cas” que tienen sentido solo en referencia a un ser consciente y su relacién cognoscitiva con
el objeto (Blumenfeld, 1959).

Ambas corrientes tuvieron sus contribuciones. El subjetivismo evidencié la imposibi-
lidad de separar el valor de las reacciones psicoldgicas, necesidades y apetencias. El objeti-
vismo corrigi6 las exageraciones de aquel y sefald la necesidad de prestar atencién a las
cualidades objetivas. La solucién se presentéd como una superacion a la falsa oposicion de
ambas (Frondizi, 1995).

El estudio de las controversias epistemoldgicas y metodoldgicas entre el subjetivismo
y el objetivismo axioldgico, destacando sus aciertos y errores, asi como también la aproxi-
macién antropoldgica al estudio de los valores, me deja en condiciones de postular que e/
valor social es un operador subjetivo, culturalmente determinado, de preferencias asignadas con
relacion a las cualidades axioldgicas del objeto valorado en un contexto especifico.

Los aportes de la antropologia al estudio de la axiologfa permiten identificar las carac-
teristicas de la definicién otorgada:

a. El valor es un “hecho social”, no es una realidad metaempirica. Este reconoci-
miento es una aproximacion a E. Durkheim y un distanciamiento del subjeti-
vismo axioldgico.

b. El valor social es la cualidad de preferencia asignada a un objeto en virtud de una
relacién entre fines y medios en la accién social. Esta postura es una aproximacién
aR. Firth.

c. El valor social tiene un cardcter relacional entre el sujeto y el objeto. Este enun-
ciado es una aproximacién a Radcliffe-Brown y Frondizi, y se diferencia de los
tedricos del subjetivismo y objetivismo axioldgico.

d. No hay valor sin valoracién, un sujeto individual o colectivo que valora en un
contexto determinado. Contexto es el complejo de factores y circunstancias fisicas,
culturales, sociales, psicoldgica, temporales y espaciales, en las que tienen existencia
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y sentido los valores.

e. Los valores no existen por si mismos, descansan en un soporte (un objeto).

f. El concepto de objeto es peirceano y se considera que este va de lo mds real y
concreto hasta las figuras complejas del pensamiento (Haidar).

g. Los valores sociales se comportan como una fuerza directriz que modela, orienta,
da contenido y significado a la accién social. Esta postura es una aproximacién a
Malinowski, Kluckhohn y Firth.

h. Los valores sociales no se presentan independientes y aislados unos de otros, estdn
interconectados en un sistema y presentan determinadas jerarquias (Firth, Klu-
ckhohn y Bock).

i. Finalmente, los valores se presentan en polaridades positivas o negativas, superio-
res e inferiores, con relacion a las cuales la operacién subjetiva se halla frente a una
opcién de eleccidn, sin posibilidad de neutralidad (Frondizi y Blumenfeld).

Los andlisis de los valores sociales desde los relatos miticos posibilitan también el es-
tudio de sus respectivos simbolos, entonces los movimientos de estos estardn correlaciona-
dos con otras representaciones. La cuestién de los simbolos me conduce al campo de la
antropologia y la semidtica de la cultura. No obstante, tanto en la antropologia como en la
semidtica, el sentido del simbolo es controvertido. De ahi la importancia de su estudio
tedrico que me permita arribar a una definicién operativa aplicable a mi investigacién.

Las interrogantes que tratard la seccién préxima son sexiste una acepcion tnica de la
palabra simbolo? ;en qué difieren las definiciones de los antropdlogos y los semidlogos so-
bre el simbolo? y ;cudl serfa una definicién operativa para su aplicacién en mi tema de
investigacion?

4. EL SIMBOLO: ACEPCION, DIFERENCIAS CONCEPTUALES Y DEFINICION OPERA-
TIVA

Esta seccion del presente capitulo da cuenta de la complejidad polisémica del vocablo sim-
bolo, del punto de vista de los antropdlogos y los semidlogos mds representativos en definir
y operativizar a la categoria simbolo y, finalmente, postula una definicién que pretende ser
de aplicacién operativa en mis estudios.

4.1. Acepciones de la palabra simbolo

La palabra simbolo es polisémica, en consecuencia, tiene una asombrosa variedad de signi-
ficados segtin se trate de la lingiiistica, la semidtica, la antropologfa, la filosofia o la psicolo-
gia, haciéndose mds compleja de acuerdo al sentido que le dan una u otra tendencia disci-
plinaria y de las épocas y los contextos en que se localiza su uso. Amplio lo afirmado:
Chatles S. Peirce (1986) expuso que la palabra simbolo tiene tantos significados que
serfa dafar al lenguaje agregarle otro nuevo. Etimolégicamente significaria “algo arrojado
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conjuntamente”: arrojado dentro de una cosa (un perno), arrojado a un costado (una ga-
rantia colateral), arrojado por debajo (un regalo prenupcial). Los griegos usaron “arrojar
conjuntamente” para designar la realizacién de un contrato o de un convenio. Aristételes
llamé al nombre sustantivo “simbolo” (un signo convencional). En griego, luz de vigilancia
es “simbolo” (una sefial convenida). Entre otros, eran llamados “simbolos” un estandarte o
ensefia, un santo y sefia, un distintivo, un credo confesional, un billete de entrada a un
teatro, un talén o billete que dé derecho a recibir algo, cualquier expresién de sentimiento.
Estos eran los significados mds importantes de la palabra en el lenguaje que le dio origen.
El significado que Peirce le adscribe al simbolo es el de un signo convencional o bien de un
habito (innato o adquirido), y que no distorsiona mucho la palabra al usarla como lo pro-
pone.

Posteriormente otros estudiosos (como Trevi, Lotman y Guiraud) han resaltado tam-
bién el cardcter polisémico del término simbolo en el sistema de las ciencias semidticas.
Mario Trevi expuso que el simbolo indica elementos de un algoritmo; funciones de la psi-
que; el objeto material (cuando sustituye una idea abstracta); el signo gréfico; y la dimen-
sién lingiistica. De ahi que para Trevi “el simbolo sea asi la dimensién que adquiere cual-
quier objeto (artificial o natural) cuando este puede evocar una realidad que no es inme-
diatamente inherente” (Trevi, 1996, p. 2); sin embargo, el concepto de simbolo puede ser
también paradigma de contraposiciones mutuas.

Muchas veces “la expresién ‘significado simbélico’ se emplea ampliamente como un
simple sinénimo de signicidad. En los casos en que existe alguna correlacién entre la expre-
sién y el contenido y —lo que se subraya especialmente en este contexto— la convencionali-
dad de esa relacién, los investigadores hablan a menudo de funcién simbdlica y de simbo-
los” (Lotman, 1993, p. 47).

P. Guiraud se lamenté que “desgraciadamente no ha sido posible todavia llegar a un
acuerdo sobre el valor de este vocablo; los distintos autores emplean la palabra ‘simbolo’
con las acepciones més diversas” (Guiraud, 1991, p. 18). Al respecto no creo, ni es deseable,
que se arribe a una construccién monosémica de la palabra simbolo, perderia toda su ri-
queza y complejidad semdntica.

Carl G. Jung, cuando traté al simbolo, pareciera que quiso ignorar la polisemia del
término. Cualquier asignacién de un significado particular histéricamente determinado a
un vocablo tan polisémico, es una operacién de arbitrariedad semdntica (Trevi, 1996). El
término no puede ser excluido de sus significados histéricamente circunscritos si no es me-
diante la asuncién de una posicién semdntica. En consecuencia, un objeto de estudio de-
terminado debe ser correspondido por la construccién de una definicién operativa instru-
mental que guie la investigacién y exposicién de los resultados.

4.2. Definiciones desde la antropologia y la semiética

Primero haré referencia a las definiciones de cuatro antropdlogos, luego haré alusién a las
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definiciones de cuatro semi6logos:
a. Punto de vista de los antropélogos

Los antropdlogos referidos son Claude Lévi-Strauss, Clifford Geertz, Edmund Leach y Vic-
tor Turner.

C. Lévi-Strauss

En la “Introduccién a la obra de Marcel Mauss” (Antropologia y sociologia), Lévi-Strauss
escribié: “La cultura puede considerarse como un conjunto de sistemas simbdlicos que tie-
nen situados en primer término el lenguaje, las reglas matrimoniales, las relaciones econé-
micas, el arte, la ciencia y la religién. Estos sistemas tienen como finalidad expresar deter-
minados aspectos de la realidad social, e incluso las relaciones de estos dos tipos de realidad
entre si, y las que estos sistemas simbdlicos guardan los unos frente a los otros” (1979, p.
20).

Lévi-Strauss, influido por la Lingiiistica Estructural de Ferdinand de Saussure, conci-
bié la antropologia como una semiologfa, lo que implica su consideracién de los sistemas
simbolicos como sistemas semioldgicos. Lo simbdlico fue considerado como una dimen-
sién inconsciente de cardcter l6gico-racional, y como una dimensién comunicativa, porque
“el inconsciente serfa, pues, —escribe— el elemento mediador entre el yo y los demds” (1979,
p- 28); asimismo, postulé que la sociedad y la cultura tienen un origen simbdlico; homo-
logé lo simbélico y lo semioldgico; y, sostuvo que entre lo simbdlico y la realidad existe una
determinacién causal: lo simbdlico determina el orden del mundo (Haidar, 1990, 1995 y

1997).
C. Geertz

En la Interpretacion de las culturas, en la “Descripcién densa: hacia una teoria interpretativa
de la cultura”, Geertz escribié que el concepto semiética de la cultura es entendido como
“[...] sistemas en interaccién de signos interpretables (que, ignorando las acepciones pro-
vinciales, yo llamarfa simbolos)” (1987, p. 27).

En el mismo texto, cuando traté “La ideologia como un sistema cultural”, en una
nota de pie de pdgina afirmé: “En mi exposicién, empleo ‘simbolo’ en un sentido amplio
que abarca todo acto u objeto fisico, social o cultural que sirva como vehiculo de una con-

cepcién” (1987, p. 182).
V. Turner

Turner hizo suya la descripcién del Concise Oxford Dictionary, y describe que el “sim-
bolo’ es una cosa de la que, por general consenso, se piensa que tipifica naturalmente, o
representa, o recuerda algo, ya sea por la posesién de cualidades andlogas, ya por medio de
asociacién de hecho o de pensamiento” (1999, p. 21). Los simbolos que Turner observé
entre los ndembu eran empiricamente objetos, actividades, relaciones, acontecimientos,
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gestos y unidades espaciales en un contexto ritual.

Mis adelante, Turner definié al simbolo por su funcién especifica: “es pues, una
marca, un mojén, algo que conecta lo desconocido con lo conocido” (1999, p. 53). De ahi
que Ricardo Melgar precisara que “el simbolo es una fuerza en un campo de accién social;
es también un estimulo de emocién. El simbolo a través de sus propiedades hace pendular
sus significados entre lo abierto y lo oculto, lo manifiesto y lo latente” (1988, p. 12).

E. Leach

Leach (1978) opuso los simbolos/signos como subcategorias de signum. “Un signum es
signo cuando hay una relacién intrinseca previa entre A y B porque pertenecen al mismo
contexto cultural”. Solos no expresan nada, asociados con otros signos o simbolos, si. La
metonimia describe esta clase de relacién. “Un signum es un simbolo cuando A representa
a B y no hay relacién intrinseca previa entre A y B; es decir, A y B pertenecen a contextos
culturales diferentes”. La metafora expresa esta clase de relacién. Donde la metonimia im-
plica contigiiidad, la metédfora depende de una semejanza afirmada.

El uso de metonimia/metéfora se debe a Jakobson; el uso de sintagmdtico/paradig-
mdtico deviene de la oposicién lingiistica sintagma/asociacién propuesta por Saussure y
que fuera retomada por Lévi-Strauss; melodia/armonia expresa la misma oposicion (escribe
Leach); también se puede sumar a las anteriores la oposicion sintagma/sistema de Barthes'.

Una comparacién de los elementos definitorios de estos antropélogos proyecta el cua-

dro 3:

Cuadyro 3: Definiciones de simbolo por algunos antropdlogos.
Antropélogos Simbolo es:

L. Expresién de determinados aspectos de la realidad. Pertenece a la dimensién del

Lévi-Strauss i .
inconsciente.

G Todo signo interpretable es simbolo. Todo lo que sirve de vehiculo de una con-

certe cepcion.

Lo que tipifica, representa o recuerda algo por la posesién de cualidades andlo-

Turner gas, por medio de asociacién de hecho o de pensamiento. Es una marca, un

mojdn, algo que conecta lo desconocido con lo conocido.

Una relacién de representacién no intrinseca entre dos elementos de contextos

Leach . , . , )
culturales diferentes. Simbolo y signo son subcategorias de signum.

b. Punto de vista de los semidlogos

Los semidlogos aludidos son Ferdinand de Saussure, Charles S. Peirce, Iuri M. Lotman y
Roland Barthes.

1 En el lenguaje lingiiistico, Hjelmslev propuso la oposicién relacion/correlacion, Jakobson la contigiiidad)simili-
tud'y Martinet el contraste/oposicion (Barthes, 1993).
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F. de Saussure

Saussure distingui6 al simbolo del signo por el grado de arbitrariedad, pero que el primero
se distingue por cierta continuidad asociativa entre el significante (imagen actstica) y el
significado (concepto); es decir, la presencia de un cierto lazo natural, de un embrién in-
terrelacional visible o imaginable, motivado, que lo caracteriza como icdnico.

Se ha empleado la palabra simbolo —escribe Saussure— para designar al signo lingiiistico,
o mis exactamente lo que nosotros llamamos el significante. Hay inconvenientes para
admitirlo, debido precisamente a nuestro primer principio [lo arbitrario del signo]. Lo
caracteristico del simbolo es no ser nunca completamente arbitrario; no estd vacio, hay
un rudimento de lazo natural entre significante y significado. El simbolo de la justicia, la
balanza, podria ser reemplazado por cualquier otro, por un carro, por ejemplo. (Saussure,

1985, p. 105)

En contraste, el signo es completamente arbitrario o inmotivado (no tiene ningiin
vinculo natural con la realidad), aunque ambos, signo y simbolo, comparten la convencio-
nalidad y esta se ubica en diferente gradacion.

Guiraud (1997) y otros semidlogos también se sumaron a Saussure en concebir que
el simbolo “representa” una cosa en virtud de una correspondencia analdgica, por el reco-
nocimiento de su naturaleza icénica.

C. §. Peirce

Peirce realizd una clasificacién compleja de los signos, planteé tres divisiones al interior de
cada una de ellas: primera: cualisigno, sinsigno y legisigno; segunda: icono, indice y sim-
bolo; y tercera: rema, signo dicente y argumento. El simbolo es un ente viviente y pertenece
a la segundidad. Escribié que “la (divisién de signos) fundamental es la que los clasifica en
Iconos, Indices y Simbolos” (1986, p. 46).

El simbolo es un representamen; es decir, un signo, “[...] que se refiere al Objeto que
denota en virtud de una ley, usualmente una asociacién de ideas generales que operan de
modo tal que son la causa de que el Simbolo se interprete como referido a dicho Objeto.
En consecuencia, el Simbolo es, en si mismo, un tipo general o ley, esto es, un Legisigno
[ley que es un signo]” (Peirce, 1986, pp. 30-31).

El cardcter representativo del simbolo consiste en que él es una regla que determina a
su interpretante. Todas las palabras, oraciones y otros signos convencionales son simbolos.
“Un Simbolo es una ley, o una regularidad del futuro indefinido. Su interpretante debe ser
susceptible de la misma descripcidn; y también debe setlo el Objeto inmediato en su tota-
lidad, o significado. Pero una ley necesariamente rige a los individuos, o estd ‘incluida’ en
ellos, y prescribe algunas de sus cualidades. Por consiguiente, puede darse que un indice sea
constituyente de un Simbolo, y que un Icono lo sea también” (Peirce, 1986, p. 55). “Un
simbolo es un signo naturalmente apto para declarar que el conjunto de objetos denotados
por un conjunto cualquiera de indices que pueda estar en cierta manera ligado a él es re-
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presentado por un icono asociado con él” (Peirce, 1986, p. 56).
1. M. Lotman

En Lotman “la mds habitual idea del simbolo est4 ligada a la idea de cierto contenido que,
a su vez, sirve de plano de expresion para otro contenido, por lo regular mds valioso cultu-
ralmente. El simbolo hay que distinguirlo de la reminiscencia o de la cita, puesto que en
estos tltimos el plano ‘externo’ del contenido-expresién no es independiente, sino que es
un signo-indice sui géneris que indica algin texto més vasto, con el cual él se halla en una
relacién metonimica. En cambio, el simbolo, tanto en el plano de la expresién como en el
del contenido, siempre representa cierto texto; es decir, posee cierto significado tnico ce-
rrado en sf mismo y una frontera nitidamente manifiesta que permite separarlo claramente
del contexto semidtico circundante. Esta tltima circunstancia nos parece particularmente
esencial para la capacidad de ‘ser un simbolo™ (1993, pp. 48-49).

Para Lotman “el simbolo se distingue del signo convencional por la presencia de un
elemento icénico, por determinada semejanza entre el plano de la expresién y el del conte-
nido” (1993, p. 59). En el simbolo siempre hay algo arcaico que es la capacidad de conser-
var en forma condensada textos extraordinariamente extensos e importantes. El simbolo
puede no incorporarse a ninguna serie sintagmadtica, y si se incorpora a ella, conserva su
independencia de sentido y estructura. Pero puede entrar a otro entorno textual. Nunca
pertenece a un solo corte sincrénico de la cultura, siempre atraviesa ese corte verticalmente,
viniendo del pasado y proyectdndose al futuro. En este sentido, el simbolo representa uno
de los elementos més estables del continuum cultural. Transporta textos, esquemas de sujer
y otras formaciones semidticas de una capa de la cultura a otra.

Por otra parte, el simbolo tiene una doble naturaleza: es a la vez invariante, de ahi que
acttie como algo que no guarda homogeneidad con el espacio textual que lo rodea, es un
mensajero de otras épocas culturales, como un recordatorio de los fundamentos antiguos
de la cultura; pero al mismo tiempo es variante, se correlaciona activamente con su contexto
cultural, se transforma bajo su influencia, y a su vez, lo transforma (Lotman, 1993).

R. Barthes

Barthes (1993) determiné que la senal, el indicio, el icono, la alegoria y el simbolo, aun
cuando son los principales rivales del signo, todos ellos, incluido este tltimo, remiten a una
relacién entre dos relata (estimulo/respuesta); por tanto, siendo este un rasgo comin, no
puede diferenciarlos a unos de otros.

De ahi que, para distinguirlos, Barthes estableci la variacién de sentido recurriendo
al rasgo alternativo de la presencia/ausencia. La senal (inmediata y existencial) y el indicio
(que es tan solo una huella) forman un grupo de relata desprovisto de representacion psi-
quica; en contraste, el simbolo y signo forman un grupo con dicha representacién. La di-
ferencia entre simbolo y signo es que en el primero la representacién es analdgica e inade-
cuada, mientras que en el segundo la relacién es inmotivada y exacta.
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Una comparacién de los elementos definitorios de estos semidlogos proyecta el cuadro
siguiente:

Cuadro 4: Definiciones de simbolo por algunos semidlogos.

Semidlogos Simbolo:
No es signo. El simbolo nunca es completamente arbitrario, no estd vacio, hay
un rudimento de lazo natural entre significante y significado, pero estd ausente
Saussure el objeto. El simbolo es de naturaleza icénica (es motivado). El signo es com-
pletamente arbitrario (inmotivado), aunque ambos, compartan la convencio-
nalidad, pero en diferente gradacién.
Es un representamen, un signo. Es parte de la triada indice, icono y simbolo.
Pei Su pertenencia a la segundidad le adscribe la contigiiidad con el objeto al que
etree denota en virtud de una asociacién de ideas que permiten que el simbolo se
interprete como referido a dicho objeto.
Es un contenido que sirve de plano de expresién para otro contenido, mds va-
Lotman lioso culturalmente (tiene influencia peirceana a través de Jakobson). Es icénico
y analdgico (tiene proximidad a los planteamientos fundantes de Saussure).
Una representacion psiquica, analdgica e inadecuada (tiene influencia saussu-

Barthes

reana).
¢. El simbolo en sentido amplio y sentido restringido

Una de las caracteristicas de Lévi-Strauss, Geertz y Turner es que definieron al simbolo en
sentido amplio (la cultura como un conjunto de sistemas simbélicos, todo signo interpre-
table es simbolo, 0 una cosa que tipifica, representa o recuerda algo; una marca, un mojén,
algo que conecta lo desconocido con lo conocido); es decir, “lo simbélico es lo semidtico,
como produccién de sistemas de significacién (c6digos) y de procesos de comunicacién”
(Haidar, 1994, p. 13). En Leach, la definicién aparece un tanto mds restringido (simbolo
y signo como subcategorias del signum). No obstante, el funcionamiento simbdlico de las
précticas culturales es interpretado (en caso de Geertz) y explicado (en caso de Lévi-Strauss,
Turner y Leach) en sentido restringido que designaria el simulacro, también, en sentido
restringido (Haidar, 1994).

Se dice que el signo evoca lo semiolégico (o semidtico) mientras que el simbolo evoca
lo simbdlico, esto es una forma de contraponer el simbolo al signo. Sin embargo, en se-
mi6tica el signo es una categoria general mientras que el simbolo es un tipo, en este sentido,
Trevi (1996) diria que el simbolo es una regién del continente del signo.

20 Se puede “aceptar la existencia de dos sentidos del concepto de simulacro. En el sentido amplio, el simulacro
significarfa que toda funcién semidtica (el signo) representa o sustituye alguna cosa o algo; el simulacro corres-
ponderia al proceso de representacién de lo signico. En el sentido restringido, el simulacro representa la cosa,
como si fuera ella misma; es una representacion particular de la funcién semidtica” (Haidar, 1994, p. 131). “En
otras palabras, en el sentido amplio, todas las representaciones semidticas serfan simulacros; en el sentido restrin-
gido, solo las representaciones simbdlicas (también en el sentido restringido)” (Haidar, 1994, p. 131).
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La perspectiva de Julieta Haidar (1994) fue conservar lo semiético como simulacro
en el sentido restringido que, no solo representa la realidad, sino que también la reproduce
de manera especial. En el funcionamiento simbélico, en general, lo semiético opera como
un funcionamiento particular, que es el simulacro, con lo cual definié la autora de forma
particular una caracteristica defendida con insistencia por muchos semi6logos como gene-
ral.

Una caracteristica comtin que atraviesa verticalmente a las definiciones de todos los
autores sefialados es que el simbolo “representa” una realidad fisica o espiritual, corpdrea o
psiquica. En torno a este eje comin surgen otros atributos: el simbolo “tipifica”, “recuerda”,
“conecta” (Turner, 1999), “reemplaza” (Martinet, 1980) o “sustituye” (Trevi, 1996), “de-
nota” (Peirce, 1986 y Martinet, 1980), “evoca” e “indica” (Trevi, 1996), “transporta”
(Lotman, 1993 y Geertz, 1987), “expresa” (Lévi-Strauss, 1979 y Lotman, 1993) y “revela”
(Freud y Jung —ver Trevi, 1996-).

Si se homologan revelar, conectar, denotar, indicar y expresar en razén de “poner de
manifiesto” tanto lo desconocido como lo conocido; evocar y recordar en razén de “traer
alguna cosa a la memoria”; reemplazar y sustituir en razén de “poner una cosa por otra”;
entonces el simbolo representa revelando, evocando, reemplazando, tipificando o transpor-
tando.

4.3. Simbolo: Una definicién operativa

I. Lotman (1993) argument6 que cada sistema sabe qué es su “simbolo” y necesita de ¢l
para el trabajo de su estructura semiética. Para hacer un intento de determinar el cardcter
de algunas funciones esenciales del simbolo, es mds conveniente no dar ninguna definicién
universal, sino tomar como punto de partida las ideas que nos son dadas intuitivamente
por la experiencia cultural y después, tratar de generalizarlas.

En contraste con el postulado anterior, para la construccién de mi objeto de estudio,
he optado por proponer una definicién operativa del simbolo que se comporte como ins-
trumento tedrico de investigacién que guie el andlisis, explicacién y exposicién de los re-
sultados. En consecuencia, defino que ¢/ séimbolo es una representacion psiquica de naturaleza
analdgica e iconica, con cierto grado de convencionalidad y que, en cuanto elemento estable en
un continuum cultural, representa revelando, evocando, reemplazando, tipificando o transpor-
tando.

Las caracteristicas que complementan a esta definicién son:

a) El simbolo no es una representacién totalmente arbitraria; por tanto, es analégico
(motivado), inadecuado, pero que tiene cierto grado de convencionalidad y es ico-
nico; que lo diferencia del signo porque este es una representacion arbitraria 2
priori'y convencional a posteriori; por tanto, es inmotivado y exacto. Esta postura
me aproxima a Saussure y Barthes.
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b)

)

d)

©)

g)

El simbolo (junto con el signo) es un relata (estimulo/respuesta) con representa-
ci6én psiquica que lo diferencia de la senal y el indicio que carecen de dicha repre-
sentacion (Barthes).

Entre la realidad y el simbolo existe una relacién dialéctica. El simbolo produce la
realidad, pero al mismo tiempo es producido por ella; por tanto, este postulado se
diferencia de la postura que sostiene que lo simbdlico determina a la realidad
(Lévi-Strauss) o viceversa, que Unicamente esta determina a aquel. No obstante,
es conveniente sefialar que los semidlogos, como postulé Haidar, diversamente
consideran que entre la realidad y el funcionamiento simbdlico puede existir una
relacién paralela, una relacién de causalidad, una relacién especular, una relacién
de covariaci6n, una relacion dialéctica y una relacién constructiva de la realidad.
Propongo que representar revelando es la funcién principal del simbolo, pero que
también evoca, reemplaza, tipifica o transporta. En consecuencia, ademds de la
funcién principal, el simbolo puede representar evocando, reemplazando, tipifi-
cando o transportando.

Los simbolos son elementos estables en un continuum cultural, nunca pertenecen
a un solo corte sincrénico de la cultura, siempre atraviesan ese corte verticalmente,
viniendo del pasado y proyectindose al futuro. El sentido anterior me diferencia
de Freud que proyecta el simbolo al pasado, también del ahistoricismo de Lévi-
Strauss, y me aproxima a Jung y Lotman.

Como ente viviente (Peirce), el simbolo tiene una doble naturaleza: es invariante
y variante (recibe la influencia de su contexto cultural, pero al mismo tiempo lo
transforma) (Lotman).

Finalmente, el simbolo es asi la dimensién que adquiere cualquier objeto (en sen-
tido de Peirce) cuando este asume alguna de las funciones del punto “d”, siendo
comun en ellos la propiedad de que otro dice sobre otro, siendo andlogo; o, como
propone Trevi (1996), dice una cosa diciendo otra cosa no directamente eviden-
ciable.



CAPITULO II
LOS VALORES SOCIALES Y EL AGUA COMO
OPERADOR SIMBOLICO

1. LA LAGUNA DE CHOCLOCOCHA Y LA FUNCION CIVILIZADORA DE LOS APUS
PUMA, HALCON Y PERRO

Este primer apartado desarrolla el andlisis de un mito de origen de la civilizacién del centro-
sur andino peruano (drea del que es parte la provincia de Tayacaja, dmbito territorial de mi
investigacién), cuya interpretacién y explicacién estd causalmente relacionada con el mito
de Viracocha. El andlisis realizado permite reconstruir la configuracién axiolégica y el sim-
bolismo implicito en el relato demostrando el papel del agua como operador simbdlico del
proceso social. La exposicién parte presentando el texto del relato, luego desarrolla la es-
tructura y funcién, explica la semdntica simbdlica de Choclococha (Chugllugucha) como
pagqarina (lugar de origen) interétnico, y configura la axiologfa y las transformaciones de los
valores en el mito.

1.1. El relato mitico

Fl relato mitico es un extracto del libro Las tribus de Ancku Waloke de Navarro del Aguila.
M1: Laguna de Chokclo Kcocha: origen de la civilizacion del centro-sur andino:

En los primeros tiempos cuando el caos reinaba sobre la tierra i los hombres luchaban entre ellos,
quiso Dios que surgieran de la laguna de Chokdllo Kcocha tres hermanos dotados de sabidurfa i
poder, con el fin de pacificar i civilizar a los hombres que vivian en estado de barbarie. No se sabe a
punto fijo cudles hayan sido sus nombres; pero, es cierto que uno de ellos era de complexién atlética,
cara redonda, ojos fosforescentes i de instintos sanguinarios; el segundo tenia los ojos vivos i escruta-
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dores, la nariz encorvada i de agilidad extraordinaria; i el tercero, de cara larga, boca grande, ojos
dulces i apacibles, sagaz i astuto. Se repartieron la tierra en tres partes iguales i tomaron diferentes
caminos en busca de un lugar apropiado para sentar sus reales; el primero se establecié en la tierra de
los Chanka; el segundo, en la de los Pokera; i el tercero en la de los Wanka. Reinaron muchos anos
ensefiando a los hombres las ciencias i las artes i lograron ordenar el mundo, i una vez terminada su
misién, el que fuera padre de los Wanka se convirtié en un perro; el de los Pokera en halcén; i el de
los Chanka en ledn. Estos tres animales se convirtieron en tabu; i desde entonces, los Pokcra divini-
zaron el 4guila indiana (el waman), los Wanka el perro peruano (el atoke: zorro) i los Chanka el leén
andino (el puma). De hecho, se convirtieron en apukuna (dioses miticos) i se apellidaban: Apu
Waman (Dios halcén), Apu Oskco [Usgu] (Dios Ledn), i Apu Atock [Arug] (Dios Zorro). (Navarro
del Aguila, 1983) (Ilustracién 1).

1.2. Estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante los c6digos hidrico y zooldgico, presenta una interrelaciéon
opositiva entre los purum runa y los llagqta runa. De acuerdo con D. Gonzilez Holguin
(1608), purum runa significa “bérbaro, salvaje sin ley ni rey” y es opuesto a llaqta runa que
significa “civilizado, con ley y rey”. Los purum runa (los bérbaros) se asocian con los pri-
meros tiempos caracterizados por un mundo cadtico, habitado por hombres sin ley ni go-
bernante, que luchan entre si, y son carentes de ciencia y arte. El viejo caos césmico y social,
por accién de los tres héroes civilizadores emergidos de la laguna de “Chokdllo Kcocha”
(en adelante Choclococha, por su escritura contempordnea), es transformado en otro orden
nuevo, caracterizado por la presencia de los lagta runa (los civilizados) e implica un tiempo
sucesivo al anterior, con un mundo arménico, habitado por hombres con ley y gobernante,
que viven en paz, y son poseedores de ciencia y arte. El mito puede estar aludiendo al
surgimiento de los primeros sefiorios, federaciones y confederaciones aborigenes de la re-
gién que implicaron la existencia de los Estados embrionarios hasta formas mds o menos
desarrolladas. En este sentido es pertinente sefalar que la temporalidad de este relato mitico
no es circular como un eterno retorno, sino més bien es una espiral (ver la seccién 2 del
Capitulo I).

Con relacién a la funcién del mito, considero la etiologfa que transmite y el modelo
que revela para la vida de los hombres. El relato analizado es un mito de origen, cuya etio-
logia da cuenta, primero, del nacimiento de la civilizacién en el centro-sur andino peruano
(entre los chankas, “pokras” y wankas); segundo, del enriquecimiento de las ciencias y las
artes; y, tercero, de la sacralizacién del halcdn, del puma y del perro. Por tanto, se trata de
la prolongacién de un mito cosmogdnico, que narra y justifica estados sociales nuevos
(Eliade, 1994a).

En cambio, el modelo que el mito revela para proporcionar significacién al mundo y
a la existencia humana (Eliade, 1994a), que en este caso se presenta como valores sociales,
son el orden en el mundo sustentado por la civilizacién como cualidad prototipica de las
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sociedades de las etnias a las que alude, el pacifismo, la sabiduria y el dominio de las artes
como cualidades paradigmdticas deseables entre los hombres.

1.3. Choclococha: paqarina de la civilizacién del centro-sur andino

La laguna Choclococha (ubicada en el distrito de Santa Ana, en la provincia de Castrovi-
rreyna, en el departamento de Huancavelica.), segtin el M1, es considerada como la paga-
rina de los héroes civilizadores de las etnias Chanka, “Pokra” y Wanka (Garcia, 1998). De
ahi que a Choclococha se la pueda homologar como el lugar de origen de la civilizacién del
centro-sur andino. Homologacién reforzada si se considera que “chhocllo” [chugll] =
“maiz de mazorca verde”, “ccocha” [gucha) = laguna, literalmente serfa “laguna del choclo”
(Gonzélez Holguin, 1608). El choclo (elote) evoca icdnicamente “la emergencia”, como los
pelos del eloze; de ahi que coincida con el vocablo quechua pagarina como “lugar de origen”
de los héroes civilizadores, laguna de la cual emergieron como lo hacen los pelos desde las
profundidades de la mazorca.

El surgimiento de los héroes civilizadores es explicable en la medida en que se la rela-
cione causalmente con el mito prehispdnico cosmo-antropogénico de Viracocha, mito que
pertenece al tiempo de origen como fundamento, tiempo primordial en que fueron creados
el mundo y el hombre. Consecuentemente se infiere que la deidad que hizo surgir a Apu
Waman, Apu Usquy Apu Atuq de lalaguna Choclococha debié ser Viracocha. Actualmente,
esta deidad continta presente en algunos relatos de los rukanas en Ayacucho, de los wankas
en Junin y de los waruchiris en la sierra de Lima (Bendezt, 1983 y Villanes, 1978), asi
como también entre los quechuas del sur andino (Cusco y Puno).

En las culturas andinas, el mar, los lagos, las lagunas, los ojos de agua (los manantia-
les), las cuevas, los créteres de los volcanes, las grietas, las rocas y los drboles son considerados
pagarinas tanto de los hombres como de los animales, pero también de algunos dioses,
héroes culturales y astros (Garcfa, 1998, Villanes, 1978, Flores, 1977 y Molina,
1943/1574). Toda pagarina es un espacio mitico permanente, étnico, interétnico, regional
o macrorregional, cuyo cardcter sagrado lo constituye como valor en si, valor social de ca-
ricter mitico-religioso.

De acuerdo con la mitologfa prehispdnica, Viracocha hizo a los dioses, a los héroes
culturales, a los hombres y a los animales y “los dispuso a manera de seres dormidos en la
entrana de la tierra (wku pacha). Luego les dio vida y les hizo salir [por las pagarinas] al
mundo exterior, a este mundo (kay pacha)” (Villanes, 1978, p. 49)*'. También el Sol, la
Luna y las Estrellas emergieron de las profundidades lago Titiqaqa (Molina, 1943/1574).
Asimismo, Manqu Qapaq y Mama Uqllu, hijos del Sol y fundadores del 7awantinsuyu,
brotaron de las aguas del Titiqaqa. Los hermanos Ayar (fundadores del 7awantinsuyu) sa-
lieron del del Paqari Tampu. Segtin expuso Matayoshi (1998), el manantial de Wariwillka

21 Prefiero hablar de hawa pacha en vez de kay papcha.
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(ubicado al sur de Huancayo) es considerado como la pagarina de la primera pareja de la
cual proceden los wankas, mientras que el lago de Chinchaycocha, o lago de Junin, es la
paqarina de la primera pareja de los chinchay. Los indigenas de hanan wanka dicen que sus
antepasados proceden de la laguna Nahuinpuquio®. Existe un sinntimero de mitos que
narran que los animales (vicufas, llamas, alpacas, etc.) emergieron de los manantiales o
lagunas.

En caso del M1, los héroes civilizadores que emergieron de Choclococha fueron tres
hermanos, dotados de sabiduria y poder, el primero fue descrito con caracteristicas felinas,
el segundo con atributos rapaces y el tercero con rasgos cdnidos. La funcién de los héroes
fue la de pacificar y civilizar a los hombres que luchaban entre ellos y vivian sin ley ni
gobernante. Se repartieron la tierra en partes iguales y tomaron diferentes caminos en busca
de un lugar apropiado para sentar sus reales. El primero se estableci6 en la tierra de los
chankas, el segundo en la de los “pokras” y el tercero en la de los wankas. El criterio de
igualdad enfatiza como valor al equilibrio o la centralidad, igualdad que desempefa un
papel mds importante que la consideracién que “mayor es mejor” o “menor es mejor”
(Lakoff y Jhonson, 1986). El mito es explicito al sehalar que los héroes se repartieron la
tierra en partes iguales.

El drea de los chankas comprende un sector surefnio de Ayacucho y las actuales provin-
cias de Andahuaylas y Chincheros en el departamento de Apurimac. El “4rea de los Pokra”,
segun da a entender el mito, comprende al total de las provincias de los departamentos de
Ayacucho y Huancavelica (Tayacaja pertenece a este tltimo). El drea de los wankas com-
prende a las provincias de Jauja, Concepcién, Chupaca y Huancayo en el departamento de
Junin, todas ubicadas en el valle del Mantaro.

Sobre los “Pokra”, los arquedlogos no hallaron vestigio alguno de esta supuesta cultura
prehispdnica. Su invencién parece responder al intento tardio de algunos intelectuales aya-
cuchanos de proyectar un elemento identitario regional. El propio Arguedas (1975) habla
equivocadamente del drea Chanka-Pokra para referir bdsicamente al drea cultural apuri-
mefio (sector norte), ayacuchano-huancavelicano. La referencia de los “Pokra” por el relato
mitico estudiado parece responder a esa capacidad que toda tradicién tiene para adecuarse
a contextos sociales, espaciales y temporales nuevos.

1.4. La configuracién de los valores en el mito

La configuracién axiolégica en el mito se la puede diferenciar en dos niveles: El de los héroes
civilizadores y el de las sociedades y sus miembros.

a. Cualidades axioldgicas de los héroes civilizadores

22 Wariwillka significa “Dios Wari”, “Dios Sol”, “Santuario de Wari”, nombre de un sitio arqueolégico en el sur
del valle del Mantaro; Chinchaycocha significa “Laguna de los chinchay”; y Nabuimpuquio significa “Ojo de ma-
nantial”.
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Las cualidades axiolégicas comunes que los héroes poseen para la consecucién de sus pro-
psitos son la sabiduria y el poder, que unidos constituyen la categoria sémica de lo com-
petente. La competencia es un conjunto de condiciones necesarias para la realizacién de la
transformacién de estado (Beristdin, 1998), y los héroes son los sujetos operadores que
realizan la funcién cultural. No obstante, hay otras cualidades particulares que los diferencia
a los tres: el primero es descrito como atlético y sanguinario; es decir, con caracteristicas
félidas; el segundo como escrutador y 4gil; es decir, con caracteristicas rapaces; el tercero
como apacible, sagaz y astuto; es decir, con caracteristicas cdnidas.

Los héroes tienen origen sagrado. Después de cumplir su misién cultural el que fuera
padre de los chankas se convirtié en puma o leén andino (Puma concolor), el de los “pokras”
en halcon (Falco peregrinus) y el de los wankas en perro (Canis familiaris). Después adqui-
rieron el status de Apukuna (Apu Usqu, Apu Waman y Apu Atuq). Apu tiene la connotaciéon
de deidad, dignatario, poderoso, fiero y valiente. La denominacién “leén andino” para re-
ferir al puma parece ser la homologacién que hicieron los occidentales al leén y al puma.
La homologacién del zorro con el perro puede deberse a que ambos son cdnidos y a su
semejanza icénica (de figura, aullido y algunas costumbres).

El puma (usg2) queda atin en la memoria colectiva como sagrado en tiempos remotos.
Entre los chavinenses (Ancash), las Pléyades (Unquy) eran consideradas como un puma en
postura de ataque. En los relatos miticos prehispdnicos, el puma estuvo asociado con lo
heliaco o solar. En algunos mitos contemporaneos, atin se describen la fiereza, el poderio y
la valentia de este felino. Muchos apellidos indigenas de la zona estudiada son Poma
(Puma), Vilcapoma o Vilcapuma (Willka-puma=Puma sagrado); algunos pueblos prehis-
panicos se denominaron Pumaranra (Pedregal de los pumas), ciertos pueblos actuales se
llaman Pomabamba (Pumabamba=Pampa del puma), algunas lagunas se denominan Po-
macocha (Puma-qucha=Laguna del puma), ciertas montanas que son habitdculos de los
wamanis son denominadas Pumaqawanqa (El puma verd o Lugar desde donde ve el puma),
Pumawiri (;Arado del puma o Poderoso puma?). Estos apellidos y nombres de pueblos,
lagunas y montanas sagradas, evocan la identificacién mitica y sacra del Apu Usqu.

El halcén (waman) sigue siendo actualmente reconocido como sagrado y, por esta
razdn, se considera que la presencia del halcon augura la buena suerte a los arrieros y via-
jantes, y protege o anuncia los peligros a los pastores (Garcia, s/f). Igual que el puma, el
halcén estd relacionado con lo urdnico y con el mundo de arriba. En gran parte del centro-
sur andino, el halcén es simbolo del wamani. Muchos apellidos indigenas de la zona estu-
diada son Huamdn (Waman) y Wamankaka (Precipicio de los halcones); algunos pueblos
de origen preinga e inqa se laman Wamanes (Los halcones), Willkas Waman (Vilcashua-
mdn), existen pueblos, parajes y parques denominados Wamanmarka (Paraje de los halco-
nes), Wamankaka; algunos wamanis son denominados Wamanrasu en Huancavelica y
Wamanwillka en Tayacaja. El cardcter simbdlico y los nombres de los wamanis evocan la
imagen sagrada del halcdn. Los apellidos y los nombres de los diversos pueblos, parques y
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parajes, traen también el recuerdo de la condicién sagrada del halcén.

Los top6nimos asociados con el puma y el halcén y los apellidos también asociados
con el mismo felino y ave ;hasta qué punto se relacionan con los clanes primigenios? Todo
parece indicar que se habria tratado de grupos de parentesco unilateral que mantienen la
conviccidén de su descendencia de un antepasado mitico (ver Freud, 1985; Lévi-Strauss,
19864a; y Frazer, 1987), en este caso descendientes del puma y del halcén. Hay que consi-
derar que los héroes civilizadores se presentan en el totemismo bajo la forma zoomérfica
(van Gennep, 1943). Sin embargo, esta interrogante rebasa al objeto de estudio de la in-
vestigacién y que deberd ser retomada en otra oportunidad.

El perro sigue siendo un animal sagrado entre los wankas y contintia siendo usado en
diversos ritos en el valle del Mantaro y otras regiones de los Andes. Se considera que el
perro era un alimento ritual por su condicién sagrada. F. de Avila (1975/1608), a finales
del siglo XV1I, ha registrado la mitologia de Waruchiri; un mito relata, desde el punto de
vista de los waruchiris, que “Wallallo Karwancho” ordené que los wankas sacrificaran en su
honor a uno de sus hijos; pero Paryaqaqa (deidad de los yawyus y los waruchiris), luego de
una cruenta guerra mitica, derroté a “Wallallo” haciéndole huir hacia la regién anti (selva),
y dispuso que de alli en adelante los wankas solo sacrifiquen perros en honor de su deidad
y que, por haber sacrificado humanos, ellos coman la carne de perro. Guaman Poma
(1980) también ha registrado que a los wankas se les conocia como los allqu miku o “co-
medores de carne de perro”. G. Taylor (1987) interpreta que es probable que la batalla de
los dioses refleje luchas étnicas antiguas y el recuerdo de la supremacia Wanka en la region.
Taylor especul$ también que quiz la asociacién de los wankas con los comedores de perros
y observadores del culto del dios enemigo “Wallallo” los convirtié en el simbolo del opro-
bio.

En cambio, la versién wanka difiere de la versién waruchiri (Villanes, 1978). “Walla-
llo” es el duefio de la vida y de las lluvias. Resucita a las semillas y a los muertos. Contagia
su poder fecundante a la Madre Tierra (Pachamama). Sin embargo, cuando estd colérico
destroza las sementeras y los vientos huracanados no respetan techos, nifios ni animales
pequenos. Entonces, los wankas le renuevan su obediencia y respeto, buscan doncellas que
quieran sacrificarse voluntariamente, luego le ofrendan con perros adornados con piedras
preciosas, conchas marinas y frutos de la tierra.

Cuando los hombres se multiplicaron empezaron a escasear los alimentos. Los wankas
imploraron a “Wallallo” mds tierras y nuevas formas de cultivarlas para que el hambre no
siguiera devorando a los hombres. Los sacerdotes no cesaban de sacrificar nifios, doncellas
y perros, ni de rociar con su sangre la efigie sagrada del templo. “Wallallo” urgido por la
necesidad, primero, ordené que ninguna pareja podrd tener mds de dos hijos para evitar el
hambre, porque de lo contrario él mismo lo mataria; segundo, ante nuevas imploraciones
tom§ otra decision y hablé a los wankas: “De hoy en adelante, la gente ya no podra tener
dos hijos, sino solamente uno, y, quienes ya hayan tenido dos, cualquiera que fuese su edad,
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de ellos escogerdn con plena libertad y por el amor que le tengan a uno y al otro me lo
traerdn a mi, yo me lo devoraré y ahora mismo se empezard a camplir mi palabra” (Villanes,
1978, p. 59). Pero ante las nuevas stplicas angustiosas de los wankas, “Wallallo” derogé su
mandato y pidi6 que los hombres fueran a combatir con ¢l en busca de nuevas terras.

Cuando “Wallallo” derrotd a Yanamka (deidad de los yawyus), varios capitanes de este
ltimo no se resignaron a la derrota y pertrechando sus ejércitos se rebelaron. “Wallallo”,
después de medir sus fuerzas y la de sus hombres, para evitar una derrota, hizo llover gra-
nizo, tierra colorada y mucha agua sobre sus enemigos, finalmente los fulminé con truenos
y rayos.

Al cesar la tormenta encontré diezmado a sus enemigos, pero grande fue la sorpresa
del dios wanka al percatarse que todos los capitanes del dios Yanamka seguian con vida,
porque para salvarlos sus parciales los habian protegido con escudos y con sus propios cuer-
pos. “Wallallo” monté en célera, extendid las manos y estirando los dedos como si quisiera
atraparlos dijo: “jDe hoy en adelante seréis perros!”. Las protestas de los capitanes se fueron
tornando en ladridos. Desde entonces, se volvieron muy buenos y muy fieles a los hombres
y les sirvieron de vivos y de muertos. El mismo “Wallallo”, para celebrar esa victoria, ensend
alos wankas a quitar la piel todavia fresca de los guerreros enemigos y ponerla de cuero de
tambor. Para completar la ceremonia, el mismo dios, escogi6 cinco perros, los sacrifico, e
hizo comer su carne y beber su sangre mezclada con chicha o cerveza de molle (Schinus
molle) a sus soldados. Luego con la cabeza de los perros muertos fabricé unas bocinas que
sopladas con fuerza producian un sonido aterrador que las utilizaron contra sus enemigos.

Las malas lenguas andan diciendo que los antiguos wankas adoran a los perros y se los
comian porque antes comieron hombres. Todo esto es falso. Lo dicen los descendientes
de Yanamka y de Pariakaka solamente por desacreditar a los vallinos. (Villanes, 1978, p.
64)

Que hayan sacrificado nifios y doncellas, ademds de perros, en honor de “Wallallo”
lo establece la primera versién del mito. La segunda establece que el sacrificio y el consumo
ritual de la carne y sangre de los perros fueron ensefiados por el mismo “Wallallo”. Sin
embargo, se trata de los soldados enemigos convertidos en perros.

La etnografia contempordnea ha registrado que hasta ahora existen ritos andinos en
los cuales se sigue bebiendo la sangre del perro, y para las curaciones de ciertas enfermedades
se entierra un perro vivo. Pero tal vez una evidencia préxima sea que, para curar la locura,
ala persona que la padece le hacen tomar el caldo de cabeza de perro; esto resulta paradéjico
si se considera que las bocinas fabricadas con la cabeza de los perros producfan sonidos
enloquecedores que hacfan huir a sus enemigos.

Asimismo, el simbolo de la Universidad Nacional del Centro del Perti es una figurilla
de un perro hallado en el santuario de Wariwillka. Por dltimo, la memoria colectiva sigue
recordando al perro como antigua deidad y, por esta razén, en el pueblo San Jer6nimo de
Tundn la fiesta mds importante es la de San Roque y estd asociada al perro (Garcia, s/f).
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b. Cualidades axiolégicas sociales

Diferenciados por dos contextos temporales delimitados por la emergencia mitica (punto
a partir del cual fluye el tiempo mitico en espiral) y su funcién civilizadora de los héroes
culturales, el M1 proyecta un mundo y unas sociedades cadticas sin ley ni gobernante,
donde los hombres son beligerantes, sin saberes ni artes (carentes de ciencia y tecnologias),
que mediante la funcién cultural de los héroes se transforman en un mundo y sociedades
con orden, ley y gobierno, donde los hombres son pacificos, con saberes (ciencias) y artes
(tecnologias), lo que hace obvio la subordinacién de la historia en el mito.

El orden, la civilizacién, la paz, la posesion de la ciencia y el arte, pueden estar alu-
diendo al establecimiento de los primeros sefiorios o confederaciones interétnicas y que,
obviamente, implicaron el surgimiento de gobiernos guerreros o sacerdotales, un desarrollo
considerable de la agricultura (con cierto manejo de los recursos hidrdulicos), el pastoreo y
la artesanta, a fin de generar cierto excedente productivo para la manutencién de los sectores
dirigentes de la sociedad. En cambio, es evidente que el mito cristaliza los valores sociales
del orden y la civilizacién como cualidad prototipica del mundo y las sociedades; y el paci-
fismo, la sabiduria y el dominio de las artes como cualidades paradigmdticas.

En consecuencia, el cuadro 5 resume los valores y sus soportes presentes en el mito

analizado:
Cuadro 5: Los valores sociales en el mito de la laguna de Choclococha.
VALORES SOCIALES
, SOPORTE

NEGATIVOS (ANTES) POSITIVOS (DESPUES)

Caos Orden El mundo
Purum runa (hombre sin ley ni Llagta runa (hombres con ley y Las sociedades
rey) rey)

Beligerancia Pacifismo Los hombres
Sin saberes Con saberes Los hombres
Sin artes Con artes Los hombres

1.5. El simbolismo en el mito

Considero que en el mito analizado hay dos simbolismos ricos, estos son el agua y la cuali-
dad articuladora de la laguna de Choclococha.

Entre los tres héroes culturales existe un elemento simbélico comuin: el agua. Los tres
emergieron de la laguna de Choclococha, pero al mismo tiempo el mito describe al puma
con “ojos fosforescentes”, al halcén con “ojos vivos y escrutadores” y al perro con “ojos
dulces y apacibles”; en este caso el ojo se convierte en simbolo del agua. Muchas veces se
usa la metdfora “ojos de agua” para referir a los manantiales. Entonces, la laguna como
espacio mitico sagrado traslada esa cualidad a los antepasados miticos civilizadores que se
transforman en seres sagrados afines a los cultos solares (el puma y el halcén) o ligados,
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especificamente, al culto de dios “Wallallo” (el perro), que también es solar, porque de
acuerdo a la mitologfa wanka, “Wallallo” junto con “Cuniraya”, Yanamka, Tutasiamka y
Paryagaga fueron moldeados por las yemas de los dedos del dios Viracocha (deidad solar).
La relacion urdnica entre rapaces y felinos estd magistralmente representada en un motivo
solar de la cultura Wari (Tlustracién 4).

Por otra parte, el M1 presenta a la laguna de Choclococha como un simbolo articu-
lador interregional e interétnico. Todo parece indicar que habrian existido interrelaciones
de diversa indole entre las etnias que habitaron al territorio aludido que, en este caso, el
mito las metaforiza. Hay que considerar que entre el drea ocupada por estas etnias existe
una continuidad geografica que facilitd las interrelaciones. Hay que recordar que las guerras
también son formas de relaciones interhumanas que establecen alianzas, dominios y some-
timientos.

Garcia (s/f) ha encontrado otros mitos que articulan espacialmente a las etnias de los
departamentos mencionados. Garcia escribe: “Este papel de nexo que cumple la laguna de
Choclococha en el mito citado es corroborado por otras evidencias miticas contempord-
neas: La primera vincula al apu wamani ‘Pedro Urqu’ [...] de las comunidades que forman
la ciudad de Puquio (capital de la provincia de Lucanas, en el departamento de Ayacucho),
sefalan que la bocatoma por donde sale el agua estd conectada (mediante un canal) con la
laguna de Choclococha; y la segunda refiere que las lagunas Nahuinpuquio (de la provincia
de Chupaca) y Paca (de la provincia de Jauja) estdn conectadas por un rio subterrdneo que
nace en Choclococha y pasa por debajo del Cerro de San Cristébal en el distrito de Chon-
gos Bajo (Huancayo)”.

Si Garcia encuentra, metaféricamente, una interrelacién cténica de las lagunas y el
wamani “Pedro Urqu”, tendré ocasién de demostrar que las lagunas se articulan también
ectonica y empireamente.

En suma, el andlisis del M1 demuestra el papel del agua como operador simbélico del
proceso social, puesto que de las aguas de la laguna Choclococha emergieron los héroes
culturales que transformaron el caos del mundo en orden, que civilizaron a los hombres y
les ensenaron las ciencias y las artes, y a vivir pacificamente regidos por ley y rey.

El orden y el caos como valor y desvalor dominantes no se presentan aislados, sino
estdn interconectados con otros valores/desvalores jerdrquicamente inferiores, estos son /-
gta runa/purun runa, pacifismo/beligerancia, con saberes/sin saberes y con artes/sin artes.
El valor dominante, positivo y superior, aparece sustentado por los valores positivos, pero
jerdrquicamente inferiores, que en conjunto se constituyen en cualidades paradigmdticas
deseables entre los hombres.

Asimismo, he tipificado al tiempo y espacio mitico, he correlacionado mito y rito; he
estudiado el simbolismo del agua y su lazo analégico con los ojos de los héroes y terminé
estableciendo el simbolismo articulador interregional e interétnico de la laguna de Choclo-
cocha.
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2. DOS SOLES Y LLUVIA DE FUEGO: EL CAOS Y LA ARMONTA SOCIAL

Este apartado realiza el andlisis de 14 relatos sobre los gentiles (hintilkuna) que despliegan
las oposiciones del caos y la armonia social, mediadas por una serie de castigos miticos a los
causantes de la ruptura del funcionamiento de reglas sociales fundamentales, a través de la
hambruna, el diluvio y la emergencia de dos astros solares acompafniada por lluvia de fuego.
El andlisis realizado permite reconstruir la configuracién axioldgica y el simbolismo impli-
citos en los relatos miticos, demostrando el papel del agua como operador simbdlico del
proceso césmico, social y antropogénico. La exposicion se cifie a la estructura optada ante-
riormente.

2.1. El mito de referencia

M2: Relato mitico sobre el diluvio, la salida de dos soles y la lluvia de fuego: el exterminio de los
gentiles:

En tiempos muy antiguos dicen que la gente era muy mala. Dicen que esos gentiles no crefan en
nada ni nadie, ni en Dios.

Ellos no dejaban que nadie ingresara a sus tierras ni chacras. Ni siquiera candela se daban entre
ellos. Dicen que eran extremadamente egoistas. Asf vivian mucho tiempo ya. Hubo comentarios:
“Dicen que va haber diluvio. Ser el castigo de Dios”, habfan dicho. Como ellos eran no-creyentes,
més bien lanzaban flechas al cielo, inclusive lanzaban piedras con sus hondas, “para que muera Dios”,
diciendo.

Por eso nuestro Dios envié un diluvio, para que los gentiles mueran en la inundacién. Sin
embargo, los gentiles habfan construido unos cajones para que en ellos se salvaran. Dicen que el agua
ya inundaba hasta la punta de los cerros; los gentiles iban flotando riéndose en el interior de su cajén.
No murieron con ese diluvio.

Dios hizo otro castigo: hizo llover fuego e hizo salir dos soles. Enterdndose de las intenciones
de Dios, los gentiles empezaron a cavar unos huecos, a cubrirse en las cuevas para salvarse. Llevando
todas sus pertenencias, empezaron a protegerse en las cuevas cubriéndose con piedras. Dicen que
vivian en las cuevas. Como la lluvia de fuego no cesaba, todos murieron de hambre, se secaron. Asi
dicen que nuestro Dios castigd a esos hombres malos, a los gentiles.

De ellos dicen que su cabellera es el arco iris, dicen que no querfan recortdrselos. En las pampas,
en los manantiales también se enterraban, por eso dicen que esas pampas y puquiales hacen dano
(Tlustracién 2).

2.2. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el c6digo atmostérico, presenta una interrelacién entre
dos estados sociales opuestos entre el caos y la armonfa. El caos social se asocia con la pri-
mera creacién; por tanto, con el pasado, al que pertenece la primera humanidad, caracteri-
zada por la preponderancia de una crisis de valores entre los gentiles: malvados, egoistas,
envidiosos, ambiciosos, avaros, no-solidarios, no-creyentes o herejes, antropéfagos y labo-
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riosos inmoderados; crisis que hizo transgredir un conjunto de reglas sociales fundamenta-
les que los colocé en una situacién de eminente amenaza de destruccidn, e hizo aflorar una
légica interna del mito que es el conflicto entre dios y la humanidad pecadora (Nagy,
1998), haciendo surgir la destruccién como contradictoria a la creacion.

La destruccién de la primera humanidad implicé tres cataclismos miticos: la ham-
bruna, el diluvio y la emergencia de dos soles acompanada por una lluvia de fuego. Cata-
clismos que se constituyeron en operadores simbdlicos del proceso cosmogénico, antropo-
gbnico y social. Sin embargo, por tratarse de una humanidad poderosa, de los dos primeros
cataclismos se salvaron y perecieron con el tercero.

No obstante, la destruccién del tercer cataclismo no fue absoluta. Algunos elegidos se
salvaron y a partir de ellos se reconstituy6 una segunda humanidad no-gentil, que pertenece
a una segunda “creacién” (recreacion) con armonia social, que temporalmente pertenece al
presente, con valores sociales recuperados: bondadosos, abnegados, desinteresados, desde-
fiosos, desprendidos, solidarios, creyentes (cristianos), no-antropéfagos y laboriosos mode-
rados, recuperacién que reinstaura la vigencia de un conjunto de reglas sociales fundamen-
tales. En este sentido, es pertinente sefialar que la temporalidad de estos relatos miticos
tampoco es circular como un eterno retorno, sino mds bien es un circulo que se cierra y da
nacimiento a una continuidad en espiral.

Los relatos miticos analizados son cosmogdnicos, antropogénicos y sociales. La afir-
macién anterior parece contradictoria si se considera que el mito ya establecid la existencia
de una primera creacién (cosmo y antropogénicamente). La paradoja se desvanece si se
considera que, en el mito sobre los gentiles, el simbolismo del agua y del fuego significa la
regresion al caos, a lo preformal, la reintegracién al mundo indiferenciado de la preexisten-
cia, a las que corresponde una segunda creacién (mds bien recreacién) del mundo y del
hombre, porque los cataclismos no equivalen a una extincién definitiva, sino a una reinte-
gracion pasajera a lo indistinto, seguida de la nueva creacién césmica, de un nuevo hombre
(este es un aspecto soterioldgico del mito), de la regeneracién de la humanidad (Eliade,
1994a y 1994b).

En cambio, con respecto al modelo que revela, el discurso mitico sobre los gentiles se
presenta como persuasivo y paradigmdtico, porque cuestiona y sanciona un conjunto de
cualidades y situaciones negativas de los miembros de la antigua humanidad; y, desde la
operacién discursiva y simbdlica, propone pautas de accién mediante la leccién moral, que
en el mito se objetiva cuando se establece una humanidad con valores recuperados, culta,
organizada, con reglas sociales respetadas. Es decir, la conciencia colectiva contempordnea
ha convertido estos discursos en una leccién que se comporta como soporte de su propia
organizacién sociocultural.



Hlustracion 2: Dos soles y lluvia de fuego (Josué Sinchez Cerrn).
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2.3. La configuracién de los valores en el mito

A mediados del milenio pasado, fuera de la cristiandad, los hombres en el mundo se repar-
tfan entre judios, mahometanos y gentiles. Estos tlltimos eran los habitantes aborigenes de
América. La mision de los espanoles era llevar la palabra de Dios a los indios para terminar
con un ciclo (el de los gentiles) (Flores, 1987).

La construccion cultural de los gentiles como categoria clasificatoria data del siglo
XVIL Gentil es sin6nimo de pagano, no bautizado, homologado con el mal. Reproduce o
mds bien sintetiza la frontera y “la clase” a vencer por la “Espana de Cristo” y los “Extirpa-
dores de idolatrias”. El discurso sobre los gentiles se sincretizé con los mitos andinos prehis-
pénicos sobre diversos cataclismos (ver mds adelante el cuadro 6) para configurar un nuevo
discurso mitico que contempordneamente se halla enriquecida con elementos de las dos
tradiciones. No obstante, el mensaje de los extirpadores de idolatrfas fue asimilado por la
poblacién aborigen y se aceptd que los antepasados eran “grandes pecadores” (Ansion,
1987). Y “el pecado de los mayores” fue identificado como diabdlico. “En una sociedad
basada integramente en las relaciones de parentesco, el trauma que produjo esta declaracién
es indescriptible” (Millones, 1967, p. 17).

Garcfa (1997) sostuvo que, por la influencia de los esparioles a los moradores, por lo
general, prehispdnicos y mds precisamente preingas se empezé a llamarlos “gentiles”, deno-
minacion que, ademds, justificé las acciones represivas de los naturales por parte de los
espafioles. Estos pueblos corresponden a pequefios reinos y senorios que se formaron y
desarrollaron como consecuencia de la desestructuracién del viejo imperio andino Wari
(700-1100 d. n. e.). En la zona estdn identificados por la confederacion Chanka (1100-
1470 d. n. e.) a los que pertenecieron los tayacaxas (tayaqasas). Posteriormente fueron so-
metidos a la hegemonia inga (Delrén, 1981).

a. Caracteristicas axioldgicas de los gentiles

Los relatos miticos analizados presentan una serie de cualidades axiolégicas negativas que
caracterizan a la humanidad de los gentiles, cualidades que se constituyen en causales que
los sumen en un estado social cadtico. Se trata de hombres malvados, egoistas, envidiosos,
ambiciosos, avaros, no-solidarios, no-creyentes, antropéfagos y laboriosos inmoderados.

La maldad llegaba hasta el extremo de no dejar ingresar a otras personas a sus tierras
(M1, 4, 6, 8,9, 13). Sublimaban con exceso a la tierra de cultivo hasta no permitir que ni
en las ufias de los pies de las personas que atravesaban su chacra se vaya ni un gramo de ella.
Esa sublimacién en el mito hace surgir una valoracién social negativa. A las huellas que
dejaron los que atravesaron por sus chacras los recogian y los lanzaban muy lejos con sus
hondas para que esas personas abandonen el pueblo (M9).

El M8 senala que no ayudaban a los pobres y que tampoco dejaban recolectar yuyu
(Brassica Napus) del interior de sus cultivos. Asi, el mito proyecta la imagen de una sociedad
que ha quebrantado las reglas de solidaridad, respeto y carifio entre los hombres, y los ca-
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racteriza como hombres malvados.

La maldad de los hombres gentiles se prolonga mds alld de sus vidas. Actualmente, los
lugares donde estuvieron ubicadas sus moradas dafan a las personas. Los lugares donde
estdn sus restos (cuevas o debajo de las rocas) también causan enfermedades (M15). De sus
moradas o los lugares donde estdn sus restos provienen aires malignos que causan enferme-
dades (M4 y 7). Cuando las personas hacen contacto con sus huesos también sufren ma-
lestares (M4, 5, 7 y 13). El arco iris es su cabello y también dafa la salud (M2).

La cualidad egoista estd manifiesta en los M2 y 8. En el M11, el informante expres6
que los gentiles “no nos dejaron nada”, que conscientemente dijeron “no hay que dejar
nada” [para los hombres de la futura humanidad] (M15), por eso se enterraron con todas
sus cosas (M11, 12y 13). Cuando los gentiles supieron que serfan exterminados, quebraron
todos sus utensilios: morteros, majadores o pilones, batanes, zunaw o tunay (piedras que
hacen par con el batdn y sirven para moler granos); igual maltratadas estdn sus cerdmicas:
ollas, porongos, platos; también estdn deterioradas adrede sus objetos metdlicos: imperdi-
bles especialmente; la misma caracteristica presenta sus herramientas. El estereotipo
“egoista” es un indicador que la memoria colectiva ha olvidado que ancestralmente, en esta
drea cultural, los utensilios eran dafiados respondiendo a una conducta ritual. Por tanto, el
mito desconfigura la historia y la hace florecer de otro modo.

Los M4 y 5 describen escuetamente a los gentiles como envidiosos. En cambio, el
M12 los describe detalladamente como ambiciosos: Este mito narra que Pancho gobernaba
a un pueblo gentil llamado Corral Pata. Lorenzo era el “ingeniero” que hacia subir al agua
por canales subterrdneos. Tiwku era el “médico” (curador) que atendia a todos los enfer-
mos. Pancho ambicionaba la plata que extraian los gentiles, por eso fue muerto por Lo-
renzo. La familia de Pancho, en venganza, dio muerte a Lorenzo. Ambos fueron enterrados
en féretros de piedra, en posicién de sentado, al lado de sus riquezas. Pero cuando murié
Lorenzo hubo escasez de agua, por eso mucha gente murié. Entonces Tiwku ocupé el go-
bierno, pero a él también le entré la ambicién, entonces la comunidad le dio muerte.
Cuando murieron los tres hubo escasez de agua, aparecieron las enfermedades y el caos. La
gente empezd a morirse muy seguido porque nadie sabia el arte ni la sabiduria de curar.

El M13 tiene influencia moderna. En él el dinero ya tiene presencia, es un signo que
el relato se contextualiza a los nuevos tiempos. Este mito describe que algunos gentiles “...
fueron adinerados, pero no ayudaban a los pobres, més bien enterraban su dinero en ollas
de barro”. Este mito permite calificar a los hombres gentiles como avaros en tanto que el
entierro de su dinero solo era posible en la medida en que habia una actitud acumulativa
desmedida. La conducta de los tres gentiles del M12 también puede ser ubicada en el 4m-
bito de una conducta avara porque cuando murieron fueron enterrados junto con sus ri-
quezas, sin embargo, es mds probable que esté describiendo a los entierros de personajes
importantes: guerreros o sacerdotes. La presencia del “dinero” debe ser un signo incorpo-
rado tardfamente.
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Los gentiles no eran solidarios. Entre ellos ni siquiera candela se daban (M2, 5,6y 9),
ningun favor se hacian (M6), no se daban trabajo (M10), tampoco ayudaban a los pobres
(M13). En los Andes, hasta hace poco, la candela era un bien supervalorado. Atn recuerdo
que, en Colcabamba, en un hogar, cuando de una tarde a una manana no lograban con-
servar la brasa, al amanecer las mujeres veian en cudl de las casas empezaba a humear y con
un trozo de teja o alguna otra cerdmica partida iban a pedir brasa para tener fuego y preparar
los alimentos. En el mito, esta solidaridad elemental aparece violentada: los gentiles se nie-
gan a darse candela. Actualmente en la comunidad wanka de Huarisca (en la cuenca del
Cunas en Chupaca) dicen que “entre gentiles se vendian candela”. Por otra parte, el realizar
algtin favor, el dar trabajo a quien necesita obtener un pago a cambio, y dar ayuda a los mds
pobres de la sociedad, son reglas sociales de solidaridad violentadas por los gentiles. Actual-
mente, en la comunidad wanka de Chongos Bajo (en el sudoeste del valle del Mantaro), a
la persona que quiebra las reglas de solidaridad y reciprocidad les dicen “sobreviviente de
gentil”.

Los M2, 3, 8 y 10 describen a los gentiles como no-creyentes en el dios cristiano. En
este caso es evidente la influencia biblica. “La gente era muy hereje” (M8), “dicen que esos
gentiles no crefan en nada ni nadie, ni en Dios” (M2). “Como ellos eran no-creyentes, més
bien lanzaban flechas al cielo, inclusive arrojaban piedras con sus hondas, ‘para que muera
Dios’, diciendo” (M2).

Solamente el M5 describe que en tiempo de los gentiles “... habia mucha hambre,
hasta entre ellos habfan empezado a comerse”. En algunos casos (en los relatos colcabam-
binos) mataban a sus hijos por no poder alimentarlos. En cambio, en algunas versiones
ayacuchanas (regién vecina al drea de mi estudio) los gentiles son descritos como antropé-
fagos (Ansion, 1987).

Finalmente, el M 13 presenta a los gentiles como laboriosos inmoderados, porque ellos
“trabajaban amarrando al Sol”. La laboriosidad moderada implica trabajar en el dia y des-
cansar por la noche. En contraste, amarrar al Sol significa inexistencia de la noche; por
tanto, la laboriosidad mitica inmoderada implica el trabajo sin descanso. El “amarrar al
Sol” también connota que en el imaginario andino preinga existia la “posibilidad” mitica
de detener al tiempo. El “poder” anterior se lo atribuyen por ser “segundos dioses” (M7, 9
y 13), que tenian también el control sobre las lluvias (M14).

En el M11 se puede hallar que los gentiles tenfan cualidades axioldgicas positivas:
Vivian sin pobreza, no tomaban aguardiente y sus hijos no eran malcriados; eran sabios y
tenfan dotes predictivos (M6 y 14). La proyeccién de estos valores positivos no es predo-
minante, aparecen excepcionalmente en los relatos analizados. Sin embargo, la construc-
cién cultural de los gentiles como categoria clasificatoria, aun cuando sus implicaciones
axioldgicas eran de predominancia negativa, estaba ausente en el padrén parroquial que era
base para la mita minera (o prestacién de trabajo gratuito y obligatorio en favor del espa-
fiol); de ahi que, en 1613, los indigenas de Huancavelica apostaran a favor de la gentilidad
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de sus hijos, para librarlos de la mita (Anénimo, 1919).

El discurso mitico contempordneo permite establecer la aceptacién que los gentiles
son producto de una primera creacién. En algunos relatos aparecen las alusiones explicitas
del dios cristiano, en otros estdn presentes también, pero de manera velada, y tienen que
ser reactualizados para el andlisis.

El conjunto de cualidades axioldgicas negativas caracteriza al estado social gentil como
cadtico, y la coloca en eminente amenaza de destruccién; por tanto, el caos que implica la
crisis de valores y la transgresién de reglas sociales, se correlaciona con la muerte a los que
se orienta los cataclismos miticos como operadores del proceso césmico y social.

b. Los cataclismos

Es indicio de la existencia de mitos andinos prehispdnicos sobre diversos cataclismos las
connotaciones quechuas loccllavuno pachacuti (diluvio), nina pachacuti (fin del mundo por
fuego), pacha cuti pacha ticra (fin del mundo o gran destruccidn, pestilencia, ruina, pérdida
o dafo comun) y Joclla (avenida de agua o diluvio) (Gonzélez Holguin, 1608).

En efecto, muchos cronistas de la invasién y la colonia escribieron sobre dichas tradi-
ciones. El cuadro 6, sin pretender ser exhaustivo, presenta una sintesis de la estructura de
los mitos prehispdnicos y su metamorfosis subsiguiente. Este cuadro permite desprender
que los registros de Juan de Velasco, Francisco de Avila, Pedro Sarmiento, Bernabé Cobo
y Juan de Santa Cruz Pachacuti pertenecen a las versiones andinas prehispdnicas del mito.
En estas versiones el cataclismo se produjo por la inundacién de la tierra con sangre, por
efectos de los maremotos, por la conversién de los hombres en piedras y por la destruccion
con fuego. En contraste, las versiones miticas del Inca Garcilaso, Guamédn Poma, Cristébal
de Molina, Bernabé Cobo y Pedro Cieza de Ledn tienen innegable influencia biblica.

El tiempo mitico en la relacién de todos los cronistas, con excepcion de Pedro Sar-
miento, empieza con un ciclo que se cierra y simultdineamente da inicio a un recorrido en
espiral. Es decir, la humanidad es destruida por diversos cataclismos (ciclo cerrado), pero
hay excepciones diversas: Pacha, su mujer y sus tres hijos; un pastor; un hombre y una
mujer; gente de niimero indeterminado; un pastor y sus seis hijos; una pareja; dos herma-
nos; algunos wankas'y chucuitos; seis personas; cuatro hermanos; cuatro hermanos con cua-
tro mujeres; pueblos integros y los espafoles.

En la relacién de Pedro Sarmiento hay un tiempo circular que se cierra (los hombres
gigantes creados por Viracocha fueron destruidos en forma total), pero el circulo cerrado se
conecta linealmente a otro ciclo que no recupera nada de lo anterior: Viracocha crea hom-
bres, les dio leyes, pero eran tacafios y engreidos, por eso los convirtié en piedras o hizo que
se los trague la tierra o el mar: el segundo ciclo se cierra; sin embargo, tres hombres se salvan,
a partir de los cuales recrea la humanidad. Entonces, cuando el segundo ciclo se cierra, al
recuperar de este ciclo un “germen”, da apertura continua a una espiral.
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Cuadro 6: Los mitos andinos sobre diversos cataclismos pre y posthispdnicos.

CRONISTA CAUSA

Los hijos de Pacha

Juan de Velasco .
hieren a una culebra

(Nagy, 1998). a flechazos.

Avila (1975),
Taylor (1987).

C. de Molina
(1943) y B. Cobo
(1892)

Viracocha creé
hombres “dema-
siado grandes”.

Pedro Sarmiento

(Urbano, 1981). Creé hombres de

“tamafio normal”.
Les dio leyes, eran
tacafios y engreidos.

B. Cobo (1892)

Cieza de Leén

(1553/1880)

Inca Garcilaso

(s/1).

Echaron a Tonapa
con gran afrenta y
vitoreo.

No escucharon a
Tinap4 en Quemara
y Tiahuanaco por
estar en fiestas, ban-

Santacruz Pacha-

cuti (1968/1679)

quetes y borrache-
ras.

Guamdn Poma

de Ayala (1980).

CASTIGO:
CATACLISMO

La culebra escupié
tanta sangre que cu-
brié toda la tierra.

El mar habia decidido
desbordarse.

Diluvio.

Conversién en piedras.

Se los tragé la tierra o
el mar.

Pestilencia.
Fuego.
Agua.

Diluvio.

Diluvio.

Diluvio.

Yamquesupa fue
anegada.

Fueron convertidos en
piedras.

Diluvio (uno yaco pa-
cha cuti: cataclismo
causado por agua).

CONSECUENCIAS

Destruccién de la hu-
manidad excepto:

Perecieron toda la
gente excepto:

Perecieron toda la
gente y todas las cosas
criadas excepto:

Destruccién de la pri-
mera creacién:

estruccién de la se-
Destruccién de I
gunda creacién ex-
cepto:

Perecieron todos ex-
cepto:

Perecieron todos ex-
cepto:

Perecieron todos ex-
cepto:

Todos los habitantes
de los pueblos senala-
dos excepto:

SUPERVIVIENTES

Pacha, su mujer y sus tres hijos en
una casa construida en una cumbre.

El pastor, su llama y otros animales
en la cumbre Huillcacoto.

Un hombre y una mujer en una caja
de atambor (sic).

Gente en algunos cerros, cuevas y
4rboles.

Un pastor y seis hijos en el cerro
Ancasmarca.

Nadie.

Tres hombres por voluntad de Vira-
cocha (después de recrear la huma-
nidad, al pasar por el pueblo Cacha,
lo querfan matar por forastero, los
iba a castigar con lluvia de fuego,
pero se apiadé...).

Una pareja metidos en una caja de
tambor.

Dos hermanos en el cerro Huaycén.

Algunos huancas y chucuitos en las
cuevas y luego repoblaron estas tie-
rras.

Seis personas en una balsa.

Un hombre poderoso repartié el
mundo en cuatro hermanos: Manqu
Qapagq, Colla, Tocay y Pinahua.
Paurcartampu: “Ventana del Arca
de Noé¢”. Cuatro hermanos con cua-
tro mujeres: Manqu Qapag, Ayar
Cachi, Ayar Uchu y Ayar Auca.

Otros pueblos que escucharon las

prédicas del dios Tonapa

Wari Vira Cocha Runa (los espafio-
les que salieron del Arca de No¢), al
que le sucedieron otras generacio-
nes.

Las versiones del mestizo Inca Garcilaso y del indio Guamdn Poma presentan influen-

cias nitidas de occidente. En consecuencia, los hermanos Ayar y sus cuatro mujeres (una de

las versiones sobre los héroes culturales fundadores del 7awantinsuyu), que salieron de la
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cueva del Paqgari Tampu, para Garcilaso emergieron de la “ventana del Arca de Noé”; es
decir, la cueva como pagarina es una ventana del Arca. En Guamdn Poma, los hombres
que salieron del Arca de Noé (de la cueva) fueron los espafioles.

El cataclismo mitico en sus diversas formas se constituye en un simbolo de operador
cosmogonico, antropogdnico y social, que atraviesa desde antiguas capas de la cultura y se
proyecta a tiempos contempordneos. Con razén Lotman (1993) sostuvo que los simbolos
son los elementos mds estables del continuum cultural, pero al mismo tiempo es variante,
se correlaciona con su contexto cultural, se transforma bajo su influencia y, a su vez, lo
transforma.

En los mitos contempordneos estudiados son tres los cataclismos mediante los cuales
el creador pretende y logra destruir a la primera humanidad gentil: La hambruna, el diluvio
y la salida de dos soles acompanada con lluvia de fuego. Expongo cada uno de estos cata-
clismos y sus respectivas implicaciones:

La hambruna

Dios decidié castigar a los gentiles por la transgresién de los valores y las reglas sociales, y
envio la hambruna (M6 y 9). Como unidad minima de significacién, la hambruna se asocia
causalmente con la sequia (fenémeno climdtico inverso a la presencia de agua por lluvias)
y esta con los excesos de calor, pero al mismo tiempo con excesos de frio; y, tanto el calor
como el frio queman. Los relatos presentan un conjunto de signos e indicadores que asi lo
confirman. Las plantas empezaron a secarse, los gentiles no tenfan que comer, en algunos
casos mataban a sus hijos por no poder alimentarlos. En un relato, los gentiles llegaron a la
antropofagia. En cambio, en los mitos del norte de Tayacaja, los gentiles sobrevivieron
comiendo hojas de pldtano (Musa paradisiaca), frutos silvestres, raices y tubérculos de al-
gunas plantas que almacenan agua.

Sin embargo, es bueno tener presente para la reflexion, que la hambruna y luego la
antropofagia surgen por el enfrentamiento mitico entre una divinidad creadora y la primera
humanidad, cuyos miembros tenfan también poderes (en algunos casos considerados como
segundo dios), que podian hacer llover a su querer. Entonces se proyecta una imagen mitica
de un Dios mds poderoso que va poniendo en peligro la existencia de esa humanidad. Al
poder de los gentiles de generar lluvia se opone otro poder superior e inverso, que anula la
capacidad de los hombres de la primera humanidad e impone un estado climdtico de pro-
longadas ausencias de lluvias con la consecuente escasez de alimentos. No obstante, los
gentiles sobrevivieron a este primer cataclismo.

El diluvio

El cardcter universal de los mitos sobre el diluvio: Todo mortal ha escuchado hablar en alguna
oportunidad sobre el diluvio, no importa la raza o la religién, lo importante es que la “his-
toria” sobre una inundacién que exterminé la raza humana como castigo divino ha estado
y continta latente a través de los afios en la gran mayoria de las culturas del mundo (Garcia,
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1997).

La presencia del mito sobre el diluvio ha sido identificada en Babilonia, Grecia Anti-
gua, India, Oriente, Archipiélago Indico, Australia, Nueva Guinea, Melanesia, Polinesia,
Micronesia, Suramérica, América Central, América del Norte y Africa (Frazer, 1986).

Realmente ningtin cataclismo ha ocurrido que, como el diluvio, cubriera la totalidad
de la superficie de la tierra y que sumergiera incluso las montafias mds altas, en el cual
perecieron ahogados la casi totalidad de los seres humanos y de los animales del planeta
(Frazer, 1986).

En cambio, es posible e incluso probable que, bajo una corteza mitica, estos relatos
conserven un nicleo de verdad; es decir, puede que contengan reminiscencias de inunda-
ciones que hayan afectado efectivamente a regiones particulares y que al irse transmitiendo
con ayuda de la tradicién popular hayan sido hiperbolizadas hasta convertirse en aconteci-
mientos de expresién planetaria (Frazer, 1986); es decir, el mito subsume a la historia casi
hasta hacerla imperceptible.

Asi, cuando se refiere al mito babilénico, “la historia se basa [...] en el fenémeno anual
de la estacién de las lluvias y de las tempestades, que en Babilonia dura varios meses, du-
rante los cuales quedan sumergidos distritos completos del valle del Eufrates. La lluvia y las
tormentas han causado grandes estragos [...] que impresion6 profundamente a la gente de
la época [...]” (Frazer, 1986, p. 185).

“En conjunto, pues, parece haber buenas razones para pensar que algunas, y proba-
blemente muchas tradiciones diluviales, son tan solo el relato exagerado de inundaciones
que ocurrieron en realidad, ya fuesen como resultado de lluvias copiosas, de maremotos
provocados por los temblores de tierra o de otras causas cualesquiera” (Frazer, 1986, p.
186). Los efectos del fenémeno del Nifo, ocurridos durante los afios de 1997 y 1998,
hicieron de los hombres testigos de grandes inundaciones en diversas regiones del mundo,
provocando grandes perjuicios a los habitantes de muchos paises en diversos continentes.
En el Perd, por ejemplo, en un desierto entre los departamentos costefios de Lambayeque
y Piura, en 1998, con las inundaciones se formé un lago temporal denominado La Nina,
que fue de casi la mitad de la extension del lago Titigaga. En México, las inundaciones de
1999 ocasionaron alrededor de 500 muertes y los perjuicios econémicos fueron muy ele-
vados. En el pasado, situaciones como estas habrian dado lugar a los mitos locales con ten-
dencias universalizantes.

El diluvio en el corpus de los relatos miticos: El diluvio, por ser exceso de agua por lluvias,
es inverso de la sequia o la ausencia prolongada de lluvias que provocé las hambrunas, y
constituye el segundo medio a través del cual, la deidad intenté destruir a la primera hu-
manidad (M2, 3, 4, 5, 6, 7 y 14). Dos versiones presentan algunas variantes ligeras y el
diluvio vino acompanado de aluviones (M8); en cambio en el M10, las lluvias vinieron
acompanadas de oscuridad.

No obstante, por su poder predictivo, los gentiles supieron lo que Dios intentaba.
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Algunos construyeron unos “cajones” (M2, 6 y 14): “Dicen que el agua ya inundaba hasta
la punta de los cerros; los gentiles iban flotando riéndose en el interior de su cajén” (M2).
Otros construyeron unas “carpas” (M4), los terceros dispusieron de unas vasijas de barro
(M3, 6,9y 10) y de peroles (M9) y, flotando en ellos, lograron burlar a la segunda inten-
cién del oponente destructor.

En cambio, uno de los mitos, acopiados en la comunidad de Pongollo, hace alusién
explicita a Noé y su arca. En este caso, la influencia biblica es nitida: “En tiempo de los
gentiles, solo Noé adoraba a Jesucristo, entonces a Noé, en su suefo, le dijo: ‘Prepara un
arca, porque habr4 un diluvio y caerd lluvia de candela y saldrdn dos soles que exterminardn
a toda la gente, porque son envidiosas™ (M5).

La salida de dos soles y la lluvia de fuego

Para aniquilar a los gentiles, Dios hizo surgir dos soles acompanado o seguido por lluvia de
fuego (M2, 3, 4, 5, 6, 7 y 14). Las Estrellas cayeron del cielo (M5). En cambio, los M3, 7,
8,12 y 14 solo aluden a la salida de dos astros solares.

La sequia y la salida de los astros solares junto con lluvia de fuego son afines en el
sentido en que ambos implican la ausencia de agua. La diferencia es que el dltimo cata-
clismo parece ser radical y de efecto devastador para la primera humanidad.

La salida de los dos soles y la caida de lluvia de fuego no solo estin en los relatos
miticos sino también en las canciones y cuentos andinos. Asf, en 1998, una adolescente de
San Antonio interpret6 una cancién, una de las estrofas dice: Churya Qasa yana puyu /
Tiyarinraq, hatarinraq / Chayna punis iugapa sunquy / Anri ninraq | Manam ninraq / Iskay
intis llugsimunga | Nina paras chayamunqa / Chaypas, chaypas nanawanchu / Runapa simin
nanawanga [Nube negra de Churya Qasa / Se posa o se eleva / Mi corazdn es exactamente
asi / Unas veces dice si y otras veces no /Saldrdn dos soles / Lloverd fuego / Ni uno, ni otro
me duelen / Las calumnias si] (las fotografias 5 y 6 permiten apreciar a la montana/ wamani
Churya 'y al abra Churya Qasa). Por otra parte, en el cuento del zorro (Canis colpaeus) y el
cuy (conejillo de las indias), zorro y ratén (Mus musculus) o zorro y conejo, cuando este se
ve atrapado por aquel, le hace creer que llovera fuego: asi el cuy le hace cavar un hoyo al
zorro y luego lo cubre con espinos, después con piedras y tierra, y fuga de su captor
(Morote, 1988).

Los gentiles, sabedores que emergerian dos soles y que habria lluvia de fuego, cavaron
huecos debajo de rocas inmensas, algunos buscaron amparos en las profundidades de las
cuevas, otros construyeron refugios en el subsuelo de dreas pantanosas. Se fueron llevando
todas sus cosas y comidas, pero cuando no cesaba la lluvia de fuego, destruyeron sus perte-
nencias para que nadie los utilice en el futuro. Sus restos, herramientas y utensilios siguen
en las cuevas.

La paradoja que surge de la cualidad destructora radical del fuego (dos soles y lluvia
de fuego), que no darfa lugar a su regeneracién, es superada con la salvacién de Noé que,
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junto con otras personas que “vivian por miles de afios”, “empezé a formar nuevos pueblos”
(M5); no obstante, Noé se constituye en el padre mitico de la nueva humanidad. De ahi la
importancia de destacar que el imaginario da por hecho que hubo pueblos que no fueron
afectados por el cataclismo, probablemente pueblos que no pertenecieron a la categoria de
gentiles como lo prueba un pasaje del M5: “Luego [del diluvio], el mismo Espiritu Santo
abrié el arca y ordené a Noé para que fuera a formar su hogar, con todos sus animales. Pero
en ese lugar habia otras personas que vivian por miles de afios, asi empez6 a formar nuevos
pueblos”. De aqui se perfila otra forma temporal del mito: un ciclo que se cierra y recupera
la excepcién de la destruccién para recrear la humanidad; as, el ciclo cerrado abre la conti-
nuidad en espiral.

Pero también cuando los narradores dicen que “Dios les castigd enviando dos soles,
para que esa gente muera’, o cuando dicen que “murieron todos los gentiles”, en el andlisis
surgen los opuestos “esta gente”/“esa gente”, “no-gentil”/ “gentil”; es decir, que “esta gente”
es “no-gentil”, es la humanidad presente. Es importante recordar que, de los 14 mitos aco-
piados, solo en el M5 aparece Noé, pero que recrea la humanidad con otros pueblos que se
supone fueron no-gentiles, razén por la que fueron exceptuados del exterminio.

Son interesantes ciertos signos de resistencia: algunos relatos sehalan que los gentiles
dejaron dicho que retornarian y por eso su muerte no fue absoluta. En la comunidad de
Colcabamba me informaron que los gentiles hacen ruido y conversan en las noches con
luna nueva. Porque no estin absolutamente muertos, a las personas que, sin temetlos y
respetarlos, profanen sus tumbas, los puede volver cojos o ciegos, les puede torcer el cuello,
pueden hacer que se mueran deshidratdndose lentamente, o pueden hacer que les crezcan
huesos en el cuerpo.

O también el arco iris, que son los cabellos de los gentiles, puede causar dafos en la
salud de la gente. En algunos casos, logran curar a las personas enfermas realizando “pagos”
(ofrendas constituidas por hojas de coca, cigarrillos, semillas de cereales, frutas, etc.) o sa-
crificios de sustitucion (degollando perros o cuyes vivos y vertiendo la sangre en el lugar
donde se sospecha que adquirieron la enfermedad, o enterrando prendas y partes del cuerpo
como las ufias y los cabellos de la persona afectada).

También me comentaron en la comunidad wanka de Huarisca que cuando hablan
de ellos como “gentiles”, el poder de estos puede matar a quienes los ofenden y los insultan.
De ahi que, cuando hay necesidad, los refieran como “abuelitos”, con respeto; aunque tam-
bién hay quienes identifican a los “abuelos” como antepasados pertenecientes a la segunda
humanidad; en contraste, a los gentiles que fueron la primera humanidad.

Las caracteristicas axioldgicas de la primera humanidad gentil y de la segunda huma-
nidad no-gentil se resumen en el cuadro 7.



Fotografia 5: La montaia Churya vista desde la comunidad La Loma - Salcahuasi (N. Taipe, 2014).

Fotografia 6: Crestras de la montasia Churya en cuyo lado izquierdo estd el abra “Churya Qasa”
(M. Laurente, 2014).
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Cuadro 7: Caracteristicas axioldgicas de la humanidad gentil y no-gentil.
VALORES SOCIALES

SOPORTE
NEGATIVOS (GENTIL) POSITIVOS (NO-GENTIL)
Caos Orden La sociedad
Maldad Bondad Los hombres
Egoismo Abnegacién Los hombres
Envidia Desinterés Los hombres
Ambicién Desdén Los hombres
Avaricia Desprendimiento Los hombres
No-solidaridad Solidaridad Los hombres
Herejia No-herejfa Los hombres
Antropofagia No-antropofagia, Los hombres
Laboriosidad inmoderada Laboriosidad moderada Los hombres

2.4. El simbolismo en el mito

Simbélicamente, los operadores del proceso césmico, antropogénico y social (la hambruna,
el diluvio y la salida de dos soles junto con la lluvia de fuego) se reduce al agua como pre-
sencia o ausencia excesivas; de ahi que el agua se torne en un operador simbdlico y se cons-
tituye un marcador del limite temporal entre una y otra humanidad, limite entre el tiempo
antiguo y el presente, cuyas consecuencias, de una parte, son que la primera creacion estd
destinada a convertirse en el pasado, en la muerte. Por otra parte, da lugar a la segunda
creacién que en oposicién al pasado es presente y en oposicion a la muerte es vida. Al
mismo tiempo, emerge también la relacién de negacién de la primera creacién, del pasado
y la muerte; y hace surgir la posibilidad de trédnsito hacia un nuevo orden con los supervi-
vientes elegidos que serfan el germen de otra humanidad con valores y reglas sociales recu-
peradas, reinstauradas o recreadas (Taipe, 1999).

Si los gentiles simbolizan la regresion del “orden al caos”, de la “armonia al desorden”,
entonces el mito busca la reinversién de ese “caos al orden”, del “desorden a la armonia”
(Balandier, 1996) mediante la abolicién del tiempo profano, mediante los cataclismos
como la hambruna, el diluvio, la salida de dos soles y la caida de lluvia de fuego. Superado
el cataclismo que extermina a la humanidad gentil, el mito proclama la aparicién de una
nueva “situacién cosmica” con “orden y armonia”. Revela cémo fue destruida la primera
humanidad y cémo surge la humanidad actual, mediante la purificacién (el cataclismo) del
cual los elegidos fueron salvados para continuar procreando a la especie humana. Entonces,
el mito descubre el ritmo fundamental del cosmos: su creacién, destruccién y recreacién.
Téngase presente que la misma realidad se hace, deshace y rehace (Eliade, 1981).

El simbolismo del agua y fuego obedece a la légica siguiente: en el mito, ambos ele-
mentos pertenecen al orden del cataclismo. Entonces es explicable la existencia de los relatos
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miticos que exterminan a la humanidad por inundacién (maremotos, diluvios, anegamien-
tos) pero también por la salida de dos astros solares o por la lluvia de fuego.

Agua y fuego son dos elementos con relacién de oposicién. El uno evoca siempre al
otro. El fuego sube, el agua desciende en forma de lluvia. El fuego es de origen terrenal con
destino celestial, el agua es de origen celestial con destino terrenal. Cuando el fuego y el
agua se unen provocan vapor, esta propiedad coloca a ambos en el nivel del mismo simbo-
lismo (Chevalier y Gheerbrant, 1986).

El agua (mediante la [luvia fecundante) y el fuego (cuando el Sol es fuente de luz y del
calor) son fuente de vida. Pero también ambos pueden entrafar fuerzas destructoras mal-
ditas, entonces, son medios para castigar a los pecadores, pero no a los justos, por eso en los
relatos siempre hay elegidos que se salvan de los cataclismos. Los efectos destructores del
agua y el fuego implican la regresion a lo preformal porque disuelven las formas, de ahi su
papel de operador cosmico: piénsese en los efectos de los aluviones y de los incendios.

No obstante, el diluvio se distingue por su caricter no-definitivo. Da lugar a la ger-
minacién y la regeneracién. Recrea una nueva humanidad y una nueva historia, de ahi su
papel de operador antropogénico y social. En contraste, el fuego se distingue por su carcter
definitivo. Es destructor y excluye la regeneracién. El fuego quema, devora, destruye y el
humo que provoca obscurece y sofoca. Pero por hallarse ambos en el nivel del mismo sim-
bolismo, también puede aparecer, como en el corpus mitico analizado, como simbolo de
purificacion y regeneracién complementaria del agua.

Los cataclismos en el mito conducen a pensar en “cémo la vida puede ser valorada
por una conciencia distinta a la humana [...] la vida humana aparece como una cosa fragil
que hay que reabsorber periédicamente, porque el destino de todas las formas es disolver a
fin de poder reaparecer. Si las formas no fuesen regeneradas por su reabsorcién periddica
en las aguas, se desmoronarian, agotarian sus posibilidades creadoras y se extinguirian defi-
nitivamente. Las ruindades, los pecados, acabarian por desfigurar a la humanidad; vacia de
formas y de fuerzas creadoras, decrépita y estéril, esta se debilitarfa. En lugar de la regresién
lenta a formas subhumanas, el diluvio trae reabsorcién instantdnea en las aguas, donde los
pecados se purifican y nace la nueva humanidad regenerada” (Elit, citado por Chevalier y
Gheerbrant, 1986, p. 420).

La salida de los soles y la lluvia de fuego da lugar al establecimiento de las oposiciones
entre noche/dia, Luna/Sol. La noche y Luna se corresponden con los elementos agua y
tierra, con las cualidades del frio y de la humedad; en cambio, el dia y el Sol se corresponden
con el aire y fuego y las cualidades del calor y la sequia.

J. Ansién (1987) sefialé que los gentiles desaparecieron con el calor intenso (provo-
cado por dos soles) y que reaparecen con la noche intensa (sin Luna); en contraste, los
hombres actuales se mantienen con calor normal y con noche de Luna. En otros relatos,
en Ancash y Cusco, si aparece de manera explicita que los gentiles vivieron en la penumbra,
bajo la luz de la Luna; por tanto, pertenecieron al tiempo en que no existia el Sol y la
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creacién de este los secd (Arguedas, 1975 y Ortiz, 1973).

En cambio, los relatos miticos contempordneos que analizo aluden explicitamente a
la salida de dos soles, pero aceptando que existe ya un astro. Esta salida de dos soles puede
ser simbolo de periodos largos de sequias que caracterizan a las dreas geograficas donde tiene
presencia el mito. O tal vez simbolice la derrota de la etnia Chanka por la etnia Inga cuyo
dios era el Sol (Ansién, 1987), situacién que, a la existencia fisica del astro, sumo la deidad
imperial impuesta por los invasores. Pero también puede tratarse de mitos, denominados
por J. Frazer (1987), de observacidn: se trata de tradiciones “que se apoyan” en la existencia
de “indicios de vida” debajo de rocas grandes o en el interior de las cuevas, que se apoyan
en el hallazgo de momias o en la existencia de dreas con rocas calcdreas. En el valle del
Mantaro, en la comunidad wanka de Chongos Bajo, por ejemplo, N. Matayoshi (1998)
ha acopiado un relato que narra la salida de dos soles y que quemd las alturas, convirtién-
dolas en piedras calcdreas, rispidas. En Colcabamba me informaron que las piedras calcdreas
son resultado de los efectos de la lluvia de fuego; en el mismo pueblo existe un paraje de-
nominado “Aquluma” (Loma de arena), cuya superficie presenta una tierra con presencia
pareja de granos de arena, que estdn como “testigos” que en otro tiempo cayeron en forma
de bolitas de fuego. Finalmente, la légica del simbolismo de los dos soles puede ser siste-
matizada en el cuadro 8:

Cuadyro 8: Légica del simbolismo de los dos soles.

Ne de astros en la simbologfa

CONDICION Sol Sol
Tiempo normal + -
Tiempo de sequia + +
Los chankas libres del dominio Inga + -
Los chankas bajo el dominio Inqa + +
Piedras no-calcdreas, no-rispidas + -
Piedras calcdreas, rispidas + +
Hébitat ecténico + -
Hébitat cténico + +

El tiempo normal implica la presencia de un Sol; el tiempo de sequia implica calor
(presencia de un Sol) mds calor (presencia de otro Sol). La etnia Chanka libre del dominio
de la etnia /nga implica la presencia de un Sol; a la etnia Chanka (con un Sol) dominada
por la etnia /nga, le imponen el culto solar (otro Sol). La presencia de piedras no-calcireas
o no-rispidas implican la existencia de un Sol; la presencia de piedras calcdreas y rispidas
son “testigos” de la existencia de dos astros solares. Por tltimo, el hdbitat ectonico implica
la presencia de un Sol (calor normal); el hdbitat cténico implica calor (un Sol) mds calor

(otro Sol).
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Finalmente interesa referir a la cabellera como simbolo de doble connotacién: positiva
y negativa. Anteriormente describi que los gentiles no querian recortarse sus cabellos, y que
estos eran el arco iris, y que podian provocar enfermedades en las personas. La cabellera
larga en su connotacién positiva, en épocas preinga e inga, era un elemento constitutivo
identitario, como tal estuvo relacionado con una serie de ritos de pasaje y pricticas magico-
religiosas. Diversos cronistas dan cuenta que, tanto entre la élite 7nga como en la gente
comdun, a los nifios en determinada edad, le hacfan el rutuchiku (ritual del corte de los
primeros cabellos), en el que participaba la parentela del iniciado y al cortarle los cabellos
le otorgaban regalos, y lo mds importante, el nifio recibia un nombre. Los cabellos cortados
eran guardados porque trafan fortuna y buena suerte a la persona sometida al rito.

Los espanoles vieron el paganismo en esas pricticas relacionadas con el cabello y lo
prohibieron, persiguieron, sancionaron y trataron de “extirparlo”. Posteriormente, los in-
dios que transgredian ciertas reglas impuestas por el dominio colonial, por ejemplo, los
hallados culpables de “idolatria”, segtin la “gravedad” de su delito, eran trasquilados como
castigo. Asi, el cardcter sagrado del rutuchiku se convirtié en una suerte de las peores afrentas
para el aborigen.

Sin embargo, la préctica del rusuchiku pudo sobrevivir a la persecucién y su presencia
se proyecta hasta tiempos contempordneos no solo en dreas rurales sino también en 4reas
urbanas. Es un rito mediante el cual la wawa (el infante) es sexuado como warmi warma
(nifia) o gari warma (nifio); empiezan a ser poseedores de bienes: el dinero que obsequian
(signo moderno), animales, alguna parcela; pero al mismo tiempo introduce al iniciado en
una amplia red de parentesco espiritual y lo hard participe de las relaciones de reciprocidad
al interior de él.

Asimismo, el destino de los cabellos recortados ha mantenido continuidad en el
tiempo: los guardan para que traiga buena suerte y fortuna al iniciado. En algunos pueblos
los entierran debajo de algtin frutal, cuyo fin explicito es la bisqueda de abundancia pro-
ductiva. En consecuencia, la buena suerte, la fortuna y la abundancia aparecen integrando
una cadena asociativa. Algunos harawis (canciones) entonados en el corte del cabello lo
simbolizan con la paja de puna o waylla ichu (Calamagrostis sp.) y esta a su vez representa
la abundancia.

La cabellera larga en su connotacién negativa aparece como propia de la “gentilidad”.
Por tanto, la imposicién del discurso occidental estigmatizante consistié en identificar al
uso de la cabellera larga con el paganismo, y como una prictica mala. Los mitos que analizo
reflejan que hubo cierto grado de interiorizacién y aceptacién del discurso occidental. En
consecuencia, los cabellos de los gentiles son el arco iris, y los lugares de donde este sale,
provocan “dafo”, causando enfermedades a las personas.

Pero si este discurso anti-cabellera larga fue asimilado entre las etnias del norte de
Tayacaja, ocurre lo contrario entre varios pueblos de la etnia Wankawillka, por ejemplo,
los “chopqas” [chupqas] parecen haber adaptado mecanismos sutiles de continuidad. Acep-
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taron de grado o coercidén el uso de la cabellera recortada, pero empezaron a usar unos
gorros de los que se desprenden varias cintas con muchas bolas de colores. Las cintas “son”
continuidad de los cabellos; por tanto, metaféricamente siguen usando cabellera larga.
Pero, por otra parte, el arco iris “estd” en la cabeza de los indigenas contemporaneos: json
las bolas de colores! Y recuérdese que los indigenas huancavelicanos de inicios del siglo XVII
apostaron en favor de la gentilidad de sus hijos para librarlos de la mita minera.

En suma: el andlisis de los M2-15 demuestra el papel del agua (con su ausencia o
presencia excesivas) como operador simbdlico del proceso cosmico, antropogénico y social,
puesto que borra las formas del mundo para recrearlo nuevamente, destruye a una primera
humanidad y recupera de ella a un grupo de personas a partir del cual recrea la humanidad
actual, reinstaura y recupera los valores y las reglas sociales, y transforma el caos en armonia
social, el desorden en orden social.

El orden/caos social como valor/desvalor dominante se encuentran interconectados
sistémicamente con otros valores/desvalores jerdrquicamente inferiores, estos son la bon-
dad/maldad, abnegacién/egoismo, desinterés/envidia, desdén/ambicién, desprendimien-
to/avaricia, solidaridad/no-solidaridad, no-herejia/herejia, no-antropofagia/antropofagia, y
laboriosidad moderada/laboriosidad inmoderada. El valor dominante positivo y superior
aparece sustentado por los valores positivos jerdrquicamente inferiores, pero que en con-
junto proponen modelos paradigmdticos de una humanidad con valores recuperados,
culta, organizada, con reglas sociales respetadas, sancionando las cualidades y situaciones
negativas de la antigua humanidad. Asimismo, he podido hacer emerger las diferentes for-
mas de tiempo implicitos en el mito, como también he estudiado sus diversos simbolismos:
el agua, el fuego, el Sol, el cabello.

3. INDIGNACION Y RENCOR DEL DIOS SOL: LA LEALTAD Y DESLEALTAD RELIGIOSA

Este apartado desarrolla el andlisis de 3 relatos miticos sobre /nti o Punchaw (Sol) y los
amarus (serpientes miticas) que despliegan las oposiciones axioldgicas dominantes de la
lealtad y deslealtad religiosa de los hombres, que provocan la transformacién de la bondad
en rencor divino (solar) y lleva al intento de la deidad de destruir a la poblacién mediante
dos fieras miticas. El andlisis realizado permite reconstruir la configuracién axioldgica y el
simbolismo implicito en el mito, revelando el papel del agua como operador simbdlico del
proceso social. La exposicion se cifie a la estructura anterior con el anadido que en la inter-
pretacién del mito intervienen relatos prehispdnicos de la etnia Wanka y ciertos mito-creen-
cias contempordneos tanto tayacajefios como wankas.

3.1. El mito de referencia

M16: “Fraile Huayjo” en Estampas huancavelicanas de Sergio Quijada.
En el centro del valle de Tocas [7ugas], entre los riachuelos de “Pojiaj” [Pugyaq] y “Ninabamba”
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existia en tiempo de los Incas [/ngakunal, una préspera poblacién edificada sobre una extensa meseta
desde cuya altura dominaba el valle. El padre Sol [7ayza Inti] habia dotado a la zona de sus mejores
dones: clima templado, fructiferas tierras, y, para asegurarles riqueza permanente mandé brotar
abundante agua de regadio calcdreo de modo que, dejéndoles en cada riego su sedimento de cal, las
fortifica lejos de esquilmarlas. El pueblo agradecido por tanta bondad edificé un templo al dios Inti.

A la llegada de los espafioles este templo se convirti6 en iglesia de la religion y fe cristianas y los
indigenas olvidaron sus antiguas creencias panteistas.

El padre Sol indignado por tanta ingratitud, condené a la poblacién a ser destruida y sus habi-
tantes devorados por dos “Amarus” [Amarukuna], macho y hembra, habituales ejecutores de sus
terribles sentencias. Las enormes fieras bajaron al valle para exterminar a los pobladores, pero estos
acudieron al “taita cura” [7ayra cura] para que conjurara el peligro. Revistiése el fraile con sus sagra-
das vestiduras y portando su Céliz y Hostia salié al encuentro de las fieras, las exorcizd y las convirti6
en piedras que hoy yerguen sus terrorificas y enormes figuras a un kilémetro escaso del pueblo ame-
nazado el que agregd, después a su nombre espafiol de San Pedro, el de “Huanacusja” [ Wanakusqal
(el arrepentido), con el que hoy se conocen sus ruinas provocadas por el rencoroso Sol que sec6 con
sus ardientes rayos las vertientes de agua que vivificaban la meseta y convirtié a su vez, al fraile, en
piedra, cuando este, ante la disolucién de grey que tuvo que emigrar, iba a Pampas a dar cuenta a su
superior. La maldicién del Sol alcanzé al fraile a 15 kilémetros de “San Pedro de Huanacusja”.

Existe en efecto a 5 kilémetros de Colcabamba, en el camino a Pampas, en la quebrada de
“Fraile Huayjo” [Frayli Wayqu = Quebrada del Fraile], una figura de sacerdote en actitud de ben-
decir. Fendmeno de vision a la distancia y que, de cerca, no son sino manchas de musgos en una

roca. (Quijada, 1985, p. 225) (Ilustracion 3).

3.2. Estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el c6digo astrondémico, presenta una interrelacién oposi-
tiva entre lealtad y deslealtad religiosa. La lealtad en el mito se ubica en el contexto temporal
correspondiente al periodo de los 7ngas, y se asocia con la prosperidad de la poblacién del
valle de Tocas como consecuencia de la bondad del dios Sol. En cambio, la deslealtad se
ubica en el contexto temporal de la dominacién colonial espaniola, y se asocia con la pérdida
de la prosperidad de los tocasinos por accién del indignado y rencoroso Sol. La deslealtad
pone a la poblacién ante una eminente situacién de amenaza de destruccién por dos amarus
(enormes fieras ofidias) enviadas por el Sol. El tiempo mitico subsume al tiempo histérico
(al periodo prehispdnico, wari e inga, y la dominacién espanola).

Los relatos son mitos de origen, cuya etiologfa, de una parte, da cuenta del origen de
las riquezas en forma de tierras fértiles y de las formaciones naturales del valle tocasino y,
de otra, da cuenta de las modificaciones de las relaciones entre los hombres y la deidad solar
y revela algiin grado de evangelizacion de la poblacién aborigen en el contexto de la domi-
nacién colonial espafola.

En cambio, el modelo que el mito revela es que la prosperidad del pueblo estd en
correspondencia directa con una relacién de reciprocidad causal entre la deidad y los hom-
bres, cuya ruptura de las reglas de lealtad cultual conlleva a la pérdida del bienestar y pone
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a los hombres al borde de la ruina, ya sea porque la deidad les priva de algunos dones
naturales o porque intenta la destruccién por medio de las fieras miticas.

3.3. La configuracién de los valores en el mito

El valle de Tocas estd ubicado a diez kilémetros al este del pueblo de Colcabamba en la
provincia de Tayacaja. Actualmente es un valle muy rico: su clima templado condiciona la
productividad de cereales, tubérculos y leguminosas en abundancia. Hasta ahora es una
despensa importante de Huancayo (ciudad mds importante de la region central del Pert).
Casi el total del valle tiene agua de riego, por lo que los agricultores logran varias cosechas
al ano, a la que se suma la calidad prédiga de sus tierras agricolas, humosas y profundas en
su mayor parte.

Temporalmente, el mito refiere a dos épocas historicas sucesivas diferentes, pero am-
bas subsumidas en el mito, la prehispanica y la dominacién espafiola (M16, 17). “... Existia
en tiempo de los Incas, una préspera poblacion edificada sobre una extensa meseta desde
cuya altura dominaba el valle” (M16). La prosperidad de los aborigenes tiene su origen
mitico en la bondad del dios Sol que “... habia dotado a la zona de sus mejores dones: clima
templado, fructiferas tierras, y, para asegurarles riqueza permanente mandé brotar abun-
dante agua de regadio calcdreo de modo que, dejiandoles en cada riego su sedimento de cal,
las fortifica lejos de esquilmarlas” (M16).

El mito proyecta el funcionamiento de las relaciones de reciprocidad entre la deidad
solar y la poblacién, y perfila una actitud de solidaridad y lealtad religiosa de los aborigenes.
Los hombres reciben dones en forma de riquezas naturales, en correspondencia, el pueblo
agradecido por tanta bondad edifica un templo al Sol y le rinden culto (M16, 17).

No obstante, el tiempo de los 7ngas fue sucedido por el tiempo colonial. “Durante la
dominacién espanola los pobladores abrazaron la religién cristiana y se olvidaron del todo

»

poderoso Inti [Sol]” (M17). A lallegada de los espafioles, el templo del Sol se convirtié en
templo de la religién y fe cristiana (M16). Esta conversién religiosa y el olvido a la deidad
solar, proyecta una actitud de insolidaridad y deslealtad religiosa con relacién al Sol que era
el origen de la prosperidad de los aborigenes. Entonces, las relaciones de reciprocidad se
trocaron en relaciones unilaterales entre la deidad y los hombres.

La deslealtad y la unilateralidad de los hombres provocaron la indignacién y el rencor del
Sol. Ante tal ingratitud, el Sol condené a la poblacién a ser destruida (M 16, 17). Los eje-
cutores de la terrible sentencia serfan una pareja de amarus (ver fotografias 7 y 8). Los
monstruos aparecieron en la cumbre del cerro “Poccyac”, y se dirigieron rdpidamente a las
alturas del cerro “Toro Rumi” con el fin de bajar sobre el pueblo de Tocas y hacer desapa-
recer a toda la gente (M17), que ante eminente amenaza acudieron ante el cura para que
conjurara el peligro. El fraile, revestido con sus sagradas vestiduras y portando su céliz y
hostia, sali6 al encuentro de las fieras, las exorcizd y las convirtié en piedras que hoy yerguen
sus terrorificas y enormes figuras a un kilémetro escaso de Tocas.



lustracion 3: Indignacion y rencor del dios Sol (Josué Sdanchez Cerron).



Fotografia 7: La cabeza amenazante
del amaru macho en el valle de Tocas
(El tocasino, 2016).
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Forografia 8: Amarus macho y hembra con las bocas abiertas y los colmillos visibles (El tocasino, 2016).
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El rencoroso Sol sec6 con sus ardientes rayos las vertientes de agua que vivificaban la
meseta y convirtié, a su vez, al fraile en piedra, cuando este, ante la disolucién de la grey
que tuvo que emigrar, iba a Pampas a dar cuenta a su superior. La maldicién del Sol alcanzé
al fraile a quince kilémetros del lugar donde fueron petrificadas las fieras. Existen en efecto
a cinco kilémetros de Colcabamba, en el camino a Pampas, en la quebrada de “Fraile
Huayjo”, una figura de piedra de sacerdote en actitud de bendecir (M16).

La breve exposicién realizada permite proyectar la configuracion de los valores en los
mitos analizados en dos niveles, de una parte, aquellos que tienen por soporte al Sol y, de
otra, aquellos que tienen por soporte a los hombres. Estos son esquematizados en el cuadro

subsiguiente.
Cuadro 9: Caracteristicas axioldgicas de la deidad solary los hombres.
VALORES SOCIALES
SOPORTE
NEGATIVOS POSITIVOS
-—- Bondad Deidad solar
Rencor --- Deidad solar
Deslealtad Lealtad Los hombres
Ingratitud Gratitud Los hombres
Ruina Prosperidad Los hombres
Unilateralidad Reciprocidad Los hombres

Por regla general, el Sol estd asociado simbdlicamente con lo masculino, con el lado
derecho, con arriba, con calor y con el dia. Este simbolismo solo tiene sentido cuando se
engrana con las cualidades opuestas y complementarias de la Luna asociada con lo feme-
nino, el lado izquierdo, abajo, frio y con la noche.

La teorfa axiolégica permite replantear que un portador, en este caso el Sol como
deidad, no solo tiene la cualidad de la bondad, que explica la prosperidad de los aborigenes
a los que refieren los relatos miticos analizados. La bondad estd sujeta a transformacion
porque una cualidad axioldgica no es inmutable. En este caso surge un contexto de coloni-
zaciéon del imaginario (Gruzinski, 1988), caracterizado por deslealtad, la ingratitud y la
unilateralidad de los hombres con relacién a la deidad solar, a la que se impone el nuevo
culto cristiano. El contexto condiciona la transformacion de la bondad en rencor. Esta ul-
tima cualidad solar explica la amenaza de destruccién de la poblacién del valle.

El Sol aparece, pues, como portador de doble naturaleza axioldgica, tanto de la bon-
dad como del rencor; es decir, es al mismo tiempo una deidad positiva y negativa. Mds
atrds ya dejé sentado que el Sol estd asociado causalmente con la sequia y esta es exceso de
calor y ausencia de lluvia, y se asocia con escasez, y puede entrafar fuerzas destructoras
(como el incendio de bosques, por ejemplo). Sin embargo, la luz y el calor son positivos en
tanto que son fuente de vida. Tolstoj (1979), al desarrollar la semdntica de los lados iz-
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quierdo y derecho en sus relaciones con otros elementos simbdlicos, ya puso en alerta para
no caer en una polarizacién absoluta en la interpretacién de los simbolos.

Los hombres a los que aluden los relatos miticos también muestran una doble cuali-
dad axioldgica, son portadores de lealtad y deslealtad. De una parte, la lealtad se correla-
ciona con la gratitud y con la reciprocidad; por otra, la deslealtad se correlaciona con la
ingratitud y con la unilateralidad. La transformacién de la lealtad en deslealtad y sus corre-
laciones positivas en negativas, también, estdn condicionadas por un contexto temporal y
socio-cultural determinado.

Dos son los contextos referidos por los mitos: La lealtad, la gratitud y la reciprocidad
pertenecen al contexto prehispdnico; mientras que la deslealtad, la ingratitud y la unilate-
ralidad pertenecen al contexto de la dominacién colonial espaola.

El culto imperial solar pertenece al contexto prehispdnico. No cabe duda que estos
pueblos antiguamente habrian sido parte del imperio Wars, y estos tuvieron como deidad
a Wari que, segin Torero, era “[...] una divinidad solar, hijo del sol o el sol mismo”
(2011/1993, p. 357).

Sin embargo, el mito habla del Sol como deidad 7#ga. No habria que perder de vista
que el Sol también fue deidad de los waris. Ademds, hay similitudes en su iconicidad (Ilus-
tracién 4), el sol Wari fue representado con rayos que terminan en cabezas de serpiente,
céndor y puma. Igualmente, Molina (1943/1574) describié al idolo de /n#i como una per-
sona que por debajo de sus brazos salfa dos “culebras” y que, en su cuerpo, habia dos leones
(pumas), uno en la espalda y otro cuya cabeza asomaba entre las piernas.

Hasta ahora, no hay trabajos arqueoldgicos que demuestren la existencia de asenta-
mientos ingas en el drea referida; solo existe un “inga nan” que atraviesa longjtudinalmente
por la cordillera. Luego existen algunos mitos que hablan de los inqa, una parcialidad lla-
mada Maras en Colcabamba, una montana denominada “/nga Pink:y’ y apellidos “Inga”
[/nqa). Estos hechos indicarfan que el mito del Sol en Tocas como deidad /nqa serfa tardio.
Hasta me atreveria a postular que su construccion tiene cierta dosis “intelectual” ;fue in-
ventado por los hacendados? ;fue inventado por los curas? Como fuere, parece que estamos
ante un mito que conjunta antiguas creencias del culto solar y la existencia de fieras miticas
como los amarus.

El panteén andino prehispdnico fue muy complejo. Cuando la iglesia catélica entré
en contacto con los runas del Tawantinsuyu, no llegé a un mundo vacio sobre el que pu-
diera establecer a voluntad su propia utopia cristiana. Existia sociedades sélidamente cons-
tituidas desde tiempos atrds, con sus propias instituciones sociales, econémicas y politicas;
con su propia sintesis cultural, su sistema axioldgico, ético y religioso (Albo, 1984).

La llegada de los espafioles sorprendié tres niveles de reverencia religiosa en el 7azwan-
tinsuyw: a) seres sagrados imperiales: Viracocha, Inti, Illapa; b) seres sagrados regionales:
Pachakamaq, Wariwilca, Wallallu, Paryaqaqa, Rasuwillka, etc.; y c) seres espirituales loca-
les: wamanis, illas, wankas, mallkis, etc. (Millones, 1981).
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Durante el contexto de la dominacién colonial, la religién ha sido uno de los medios
utilizados por los invasores espanoles para someter a los aborigenes. La conversién a los
indios en cristianos fue la justificacién moral de la invasién. Mas la imposicién del catoli-
cismo no pudo ser de manera total (Maridtegui, 1976). Si hay evidencias de la subsistencia
de formas de religion andina, también hay senalar que esta no fue “impermeable” a la reli-
gién desplegada por los invasores. Elementos y simbolos del catolicismo empezaron a ser
vigentes en la religién andina. Signos como la cruz, oraciones y parte del ceremonial cobra-
ron sentido en el contexto religioso andino que, sin embargo, mantuvo su identidad
(Millones, 1981).

Hay estudiosos que sostienen que los hombres andinos tuvieron que aceptar al cris-
tianismo como culto oficial que desplazé al culto solar del Cusco, reemplazo que no incluyé
alas demds divinidades distintas al Sol (Pease, 1973). El Sol no fue una divinidad integrada
a la religién popular andina. Fue venerado solo en parte por la clase dirigente cusquena y
no tuvo incidencia efectiva en la vida religiosa de las etnias. Desaparecido el Tawantinsuyu,
los nativos se dirigieron en busca de la salvacién a las wakas (seres y lugares sagrados regio-
nales, locales y familiares), a las que estaban relacionados directamente con los ayllus (co-
munidades). Las wakas eran los espiritus sagrados de siempre, aquellos a los cuales el hom-
bre hacia remontar su origen, aquellos que protegfan sus ganados, que fecundaban la tierra
y que presidian el bienestar de la colectividad (Curatola, 1978).

Tal vez la interpretacién anterior deba ser tomada con cierta cautela, porque hay evi-
dencias de procesos de sustitucion; asi, entre la etnia Aymara, el Sol fue sustituido por Cristo
(Bouysse-Cassagne y Harris, 1987); en la costa peruana, Pachakamagq fue sustituido por el
Cristo Morado; en el Collao, el valle del Mantaro y en Cocharcas (Chincheros) el culto al
agua fue sustituido por la Virgen de Cocharcas; e //lapa (Rayo, Trueno y Relémpago) fue
reemplazado por Santiago. Hay también noticias que la Iglesia aprobé la incorporacién
subordinada de los iconos del Sol, la Luna y las Estrellas entre los simbolos cristianos. En
consecuencia, hay cruces en cuyo lado derecho incorpora al Sol y en el lado izquierdo a la
Luna y una Estrella. Ademds, a los vestigios del culto solar popular hay que hacerlas “visi-
bles” desde otros simbolos. Asi, el 4guila, el condor y el puma evocan lo urdnico o heliaco.
Existen mitos actuales que atribuyen al Sol el origen del maiz (el maiz son las ligrimas de
alegrfa del Sol)™. Sin embargo, tal vez el Sol es ya un deus otiosus, una divinidad remota que
ya no interviene en los quehaceres de los mortales, o con mds precisién, ya no interviene de
la misma manera que en tiempos antiguos (Bouysse-Cassagne y Harris, 1987).

En el terreno de la imposicién religiosa descrita, hubo lucha y resistencia por parte de
los nativos. Con las encomiendas se dieron los primeros pasos a la catequizacién. Las re-
ducciones aceleraron este proceso, porque significaron un triple control hacia la poblacién

2 El Sol vefa que un hombre iba por un camino. Cuando el hombre tropezé, el Sol echd a reir y solté algunas
lagrimas. Estas lgrimas se transformaron en maiz (Taipe, 1986).
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andina: fiscal, militar y religioso (Delrdn, 1981), creando en cada pueblo reducido una
doctrina eclesidstica. Robles dirfa: “las conciencias nativas no se dejaron cristianizar fécil-
mente. La fuerza de la coercién colonial y las persecuciones obligaron a los nativos a la
aparente adopcién de los dogmas y rituales del evangelio, en un primer instante, y a la
dualidad de representaciones, luego. La dualidad consiste en que los nativos aceptan el cris-
tianismo, pero, a su vez, contindan practicando su propia religién. Frente a esta conducta
‘desleal’ del nativo americano, los espafioles instituyeron rigurosas normas impositivas”
(Robles, 1978, pp. 226-227). La extirpacion de idolatrias fue un instrumento para imponer
la religién occidental y destruir y “colonizar” al imaginario nativo.

Frente a la invasién europea se han planteado dos modalidades de resistencia: la resis-
tencia imperial, de los ingas refugiados en Vilcabamba, que acaba con la muerte de Ttapac
Amaru I (Burga y Flores, 1982), a la cual debe sumarse los levantamientos de J. S.
Atahualpa y los de J. G. Condorcanqui; , la resistencia popular que se ha desarrollado
desde los ayllus, luego de las reducciones, hasta alcanzar proporciones regionales: el muru
unquy (1590) y el taki unquy (1565-1571) son sus expresiones mds resaltantes™.

Después del impacto de la invasién y hasta principios del siglo XV1I, la religién andina
gozaba de cierta impunidad, actuando mds o menos de manera descubierta, pero en ade-
lante la “caza de brujas” estallaria con todo rigor. Es a partir de entonces cuando los pueblos
andinos comienzan a inventar sus mecanismos de subsistencia para conservar su cultura
material y espiritual; se refuerzan instrumentos de transmisién oral que se practican en la
clandestinidad: las historias étnicas, las historias sagradas, los cultos, etc. Los dioses y hom-
bres andinos eligieron la precaria libertad de una existencia silenciosa en un mundo gober-
nado por normas occidentales (Burga y Flores, 1982). Ante el despliegue de la Extirpacion
(institucién que incluye a la extirpacion de idolatrias, los procesos, la Casa de Santa Cruz,
visitas, etc.), los elementos de la religién andina se refuerzan y sobreviven: los sacerdotes y

% El muru unquy (1590), “enfermedad de las manchas”, era un movimiento nativista liderado por los caciques
locales como respuesta al descenso demogrifico a raiz de la viruela en la regién de Apurimac. Para conjurarlo
realizaban rituales con ofrendas y sacrificios (incluidos sacrificios humanos), fue una expresién de rechazo a la
iglesia catélica. Uno de los caciques lleg6 a declarar nulo los matrimonios catélicos, hecho que habria provocado
la ira de las wakas (Bravo, 2000).

El taki unquy (1565-1571), “enfermedad del baile” o “canto y baile de la enfermedad”, fue otro movi-
miento nativista que respondia a la catdstrofe social-demogrifica, a la invasién y evangelizacién. El movimiento
pregonaba que las wakas del reino que fueron derrotadas por los cristianos habfan resucitado y que todas andaban
por el aire: 7itiqaga, Tiyawanaku, Cimburasu, Pachakamagq, Qarwarasu'y otras decenas de wakas. Instaban a que
no creyesen en dios ni sus mandamientos, ni adorasen en las cruces ni ante las imdgenes, ni entrasen en las
iglesias, ni se confesasen con los clérigos sino con los sacerdotes del zaki unguy. El ritual inclufa ayunos evitando
comer sal, aji, mafz, debfan guardar abstinencias sexuales, solo estaban permitidos tomar una chicha destem-
plada; luego pasaban a danzas colectivas que culminaban en un desenfreno extdtico y una orgfa ritual. Las wakas
ya no se metfan en objetos materiales; sino se incorporaban en el cuerpo de los indios. Juan Chocne, el lider,
dijo que era guiado por una nueva deidad, sin nombre, que andaba por el aire. Chocne iba acompafniado por dos
mujeres denominadas “Santa Marfa” y “Santa Marfa Magdalena”.
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santuarios se refugian en la clandestinidad, en la vastedad y en el mejor conocimiento de
su territorio, en la apariencia de sus imdgenes sagradas (en muchos casos piedras, cerros,
lagunas y manantiales a los ojos de sus perseguidores) y en la reserva de sus fieles (Millones,

1981).

3.4. El simbolismo del amaru

El medio a través del cual el Sol rencoroso pretendié destruir a la poblacién desleal fue una
pareja de amarus, situacién ante la cual, los indigenas acudieron ante el cura y este logré
“exorcizarlos” petrificindolos.

Los relatos analizados contienen muchos aspectos oscuros que es necesario esclarecer-
los. ;Qué es el amaru? ;qué representa el amaru? ;por qué aparece como medio de destruc-
cién?

Recuérdese que las etnias Chanka, “Pokra” y Wanka estén articulados en M1 (Cho-
clococha: Lugar del origen de la civilizacién centro-sur andino). Serd la mitologia wanka la
que otorgard ayuda en la bisqueda de respuesta a las interrogantes formuladas.

El amaru, segin los relatos contenidos en Los dioses tutelares de los wankas de C. Villa-
nes (1978), es una gran serpiente alada, de color plateado u oscuro. Sus alas membranosas
estdn junto a la cabeza y son puntiagudas como las del murciélago, tiene el pico achatado
similar al de algunas aves de los lagos, el resto de su cuerpo es de serpiente, cubierto con
grandes y relucientes escamas. En cambio, se encuentra descrito por Arguedas e Izquierdo
que el amaru es como un “monstruo horrible con cabeza de llama, dos pequenas alas y
cuerpo de batracio que terminaba en una gran cola de serpiente” (1947, p. 65).

De acuerdo con la mitologia wanka, el amaru es hijo del dios Arco Iris (7ulumanya),
de cuyo pecho naci6 con gran ruido, como cuando se abren las rocas. En cambio, como se
vio en andlisis precedentes, en la mitologfa de los pueblos quechuas de Tayacaja, el arco iris
es la cabellera de los “gentiles”, que también son considerados como segundos dioses, con
cierto dominio sobre el tiempo. Lo que no encuentro en la mitologia tayacajefa es el origen
del amaru en el arco iris presente en la mitologfa wanka. Este es un aspecto que demanda
de mayor investigacion que por ahora escapa a mis posibilidades.

No obstante, si se considera que el arco iris es un articulador de los tres espacios (el
hanan, hawa y uku pacha), el amaru de la mitologia wanka naci6 de arriba hacia abajo (del
cielo a tierra). Este aspecto lo emparienta al origen de los amarus de la mitologfa tayacajefia
en los M16 y 17, que son enviados por el Sol (del mundo de arriba) para destruir a la
poblacién desleal (del mundo superficial); ademds, el M17 es explicito en senalar que las
fieras “aparecieron en la cumbre del cerro ‘Poccyac’ pasando répidamente a las alturas del
cerro “Toro Rumi’ con el fin de bajar sobre el pueblo de Tocas y hacer desaparecer a toda
la gente™; es decir, la direccién de su desplazamiento fue de arriba hacia abajo. Es més, en
un hallazgo de los arquedlogos J. Ochatoma y M. Cabrera (2000) en Conchopata-Ayacu-
cho, (antiguo poblado wari), la serpiente (junto con el halcén y el puma) aparece como un



134 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

icono que representan al rayo solar, lo que demuestra que lo urdnico es una de las tantas
caracteristicas del ofidio. De ahi que resulte explicable la correlacién mitica entre el Sol y el
amaru (Ilustracién 4).

Hlustracion 4: El Sol en la cultura Wari: Nétese que los rayos estdn constituidos por puma, condores y ser-
pientes (Cortesia de J. Ochatoma y M. Cabrera, 2012).

En la mitologia wanka, el amaru nacié del arco iris por orden de Viracocha, para ex-
terminar a los monstruos que habitaban el gran lago que tenfa en zozobra permanente a los
hombres de esa época mitica. Pero después de exterminar con los monstruos empezé a
devorar a los hombres. Los wankas invocaron nuevamente a Viracocha y este ordené que
naciera del Arco Iris otro amaru. “Ambos monstruos vivian en permanente batalla. Sus
cuerpos renovaban y sus heridas cambiaban rdpidamente de escamas y sanaban. Las aflic-
ciones de los pobres wankas se duplicaron. Los animales al no saciar su creciente voracidad
comenzaron a devorar a los hombres y una vez mds cundié la desesperacién general”
(Villanes, 1978, p. 53). En los M16 y 17 también los amarus pretenden desaparecer a toda
la gente: esa intencién es un elemento comin de la mitologfa de los wankas y los tayaxajas.

Enterado Viracocha cre6 a dos nuevos dioses: Rayo y Viento, quienes desencadenaron
una feroz batalla contra los amarus. Estos se sumergieron en el agua, pero Rayo quebré una
orilla del lago y Viento empujé a las aguas que se desbordaron, haciendo que el lago se
seque y los cuerpos de los amarus quedaran al descubierto. Los engendros trataron de huir
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al cielo, pero Viento les hizo volver y Rayo les dio el combate definitivo. Poco antes de
morir los amarus se estiraron y crecieron mds todavia convirtiéndose en piedra y se trans-
formaron en las dos cadenas que amurallan al valle wanka. En los M16 y 17 los amarus
también son petrificados, pero los oponentes (los dioses Rayo y Viento) aparecen reempla-
zados por un fraile, quien a su vez serd petrificado por el rencoroso Sol. Recuérdese que el
amaru es plateado u oscuro. El amaru que se convirtié en la cadena de montafias del saliente
del valle del Mantaro es la fiera plateada (con nieve perpetua), y el amaru de la otra cadena
de montanas del lado poniente es la fiera obscura, carece de nevados.

Hasta ahora el amaru se va perfilando como simbolo de la destruccién, paradéjica-
mente también como simbolo de la proteccién. Los amarus que por su afinidad icénica
representa a las cordilleras, por algunas cualidades andlogas también representan a la vida
permanente. Al convertirse en las dos cordilleras que flanquean al valle de los wankas se
tornan en custodios de esta drea. La cordillera del saliente con el nevado de Waymapallana,
se asocia con la abundancia, puesto que las aguas del deshielo irrigan dreas considerables de
tierras, al mismo tiempo que provee el liquido para consumo humano. Pero la cordillera
del poniente también otorga tierras de cultivo y dreas de pasturas. Estas cualidades proyec-
tan lo positivo del simbolismo de los amarus.

Se dice que los @marus no murieron en forma absoluta, después de su transformacién
en cordilleras, también habrian reducido su tamano y habitan las profundidades de las cue-
vas. Cuando las muchachas abortan y entierran el feto en la cueva o cerca de ella, el amaru
se enfurece y sale de su morada ctdnica. En este sentido también el amaru evoca la protec-
ci6n a una vida (la del ser abortado). Por otra parte, por ser monstruo ofidio, el amaru
muda de piel; por tanto, representa la vida eterna, a la que se suma su iconicidad y analogia
con la piedra: el amaru es indestructible, invulnerable y eterno como la cordillera y como
la roca.

Sin embargo, el amaru es también portador de cualidades negativas, en este caso des-
tructivas; en este sentido, el amaru simboliza por su iconicidad al granizo. Hay que recordar
que se trata de una fiera mitica que viene de arriba hacia abajo para destruir a la poblacién.
El andlisis de los relatos miticos proyecta la imagen de un castigo de orden metaférico,
porque el granizo también viene de arriba hacia abajo, ademds, viene en forma zigzagueante
y ondeante y blancuzco como el amaru de escamas plateadas. A esta afirmacién apoya el
hecho que los indigenas quechuas cuya mitologfa estudiamos, atribuyen el origen del gra-
nizo al quebranto de los lazos de respeto entre los miembros de una familia (cuando un
hijo se porta mal con sus padres), que en la mitologia wanka se invierte: una madre da
muerte al hijo que concibi6. Asimismo, actualmente he escuchado en varios pueblos de
Tayacaja que hay granizo porque estdn aumentado la conversién de indigenas en evange-
listas pentecosteses, que al fin y al cabo es una religién cristiana; metaféricamente, jel gra-
nizo sigue intentando eliminar a los desleales! Asi el simbolismo del amaru atraviesa por un
continuum que abarca diferentes épocas culturales.



136 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

Cuando el amaru, a causa de un entierro clandestino de algtin feto sale de su cueva,
intenta subir al cielo, trata de ganar alguna nube para ocultarse y desde alli lanzar el granizo
para destruir los cultivos que se hallan en plena floracién, y retornard luego, en un descuido,
a alguna cueva donde esperard pacientemente la negra accién de otra mala madre para
volver a salir. Pero siempre es visto por alguna campesina que agita su sombrero y su manta
y llaman al Viento y al Rayo que se encargan de devolverlo hacia su hébitat cténico, tanta
es la furia que siente el amaru, que de la piel de su cola empieza a desgajarse el granizo. En
todo caso, su aparicidn es ciclica.

Por otra parte, el @maru también se relaciona por su iconicidad con el aluvién (Huglla)
que en los inviernos se desplaza por las quebradas, como una gran serpiente, arrastrando
lodo, piedras, troncos, destruyendo como una fuerza ciega todo lo que a su paso encuentra.

En suma: el andlisis de los M16-18 demuestra el papel del agua como operador sim-
bélico del proceso social, puesto que su presencia es causa de riquezas agricola, su ausencia
tiene origen en el rencor de la deidad solar y es causa de escasez agropecuaria en la meseta
que ocupa parte del valle de Tocas, castigando asi a la poblacién que quebrdé los lazos de
reciprocidad entre la deidad y el hombre. Al mismo tiempo, el granizo (agua solidificada)
que destruye a los cultivos es el mismo amaru que al igual que los aluviones tienen efectos
destructores, aunque en diferentes grados, los aluviones son devoradores de hombres. No
obstante, el amaru es también portador de cualidades positivas. Es un simbolo de la des-
truccién, pero también de la proteccion.

La lealtad religiosa es respuesta a la bondad solar que otorga abundancia a los hom-
bres, simétricamente invertido, el rencor solar es la respuesta a la deslealtad religiosa de los
hombres. La lealtad/deslealtad como valor/desvalor dominantes se encuentran interconec-
tados sistémicamente con otros valores/desvalores jerdrquicamente inferiores como la gra-
titud/ingratitud, prosperidad/ruina y reciprocidad/unilateralidad.

Asimismo, hice emerger las formas de temporalidad, fue posible auxiliarme de otros
relatos y mito-creencias para interpretar al mito analizado, y he estudiado las implicaciones
complejas del simbolismo del Sol, amaru, portadores de cualidades que van en tensién
entre positivas y negativas.

4. CONDOR Y ZORRO CONFIDENTES DE LOS DIOSES: LA DISJUNCION Y CONJUN-
CION CON EL AGUA

Este apartado desarrolla el andlisis de dos subgrupos miticos, el primero (G4a) compuesto
por 3 relatos, expone la conjuncién del hombre con el agua. Para realizar la conjuncién y
obtener la informacién de los cdndores sobre c6mo conseguir agua, el hombre se vale del
engano, cualidad que en ese contexto se torna en positivo. El segundo (G4b) compuesto
por 4 relatos, da cuenta del irrespeto como causa de la disjuncién del hombre con las aguas
de una laguna, dejando de beneficiarse de las cualidades vivificadoras del liquido.

El estudio de ambos subgrupos miticos demuestra al agua como operador simbdlico
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del proceso social en tanto que un pueblo se beneficia de la presencia del agua y, en con-
traste, otro pueblo se perjudica con la ausencia del liquido. La exposicién se cifie a los cri-
terios anteriores.

4.1. El engafio: Medio de conjuncién con el agua

a. El mito de referencia
M19: El céndor revelador de saberes misticos:

Hace mucho tiempo el agua se habfa secado y ni llovia. La gente se morfa por falta de agua.

Un dia aparecié un hombre muerto, entonces, primero un solo céndor encontré al cadaver, y
luego dio aviso a los demds céndores: “All4 hay un hombre muerto”, diciendo.

Pero ese hombre dice que estaba escuchando todo lo que conversaban las aves. Por eso, los tres
céndores dijeron asi: “Hay que comerlo ya a este hombre”, otro de ellos comenté: “Este hombre ha
muerto solo por sed”. As{ diciendo, los tres céndores se aproximaron hasta el hombre “muerto”. Uno
de ellos empez6 a comerlo desde el ano, los otros seguian aproximdndose conversando: “Esta gente
tiene agua y estd debajo de esa inmensa roca. El agua estd debajo de las raices de ese drbol inmenso”.

Cuando los tltimos céndores estuvieron por picotear al hombre, este lanzé un grito y las aves
volaron espantadas. Entonces el hombre retorné donde los demds y dijo: “Dicen que tenemos agua
debajo de esa roca grande y debajo del gran drbol. Asf hablaron los tres céndores”. Los hombres
fueron al lugar sefialado por los condores y sacaron agua. Asf evitaron morirse. (Ilustracién 5).

b. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante los cédigos hidrico y ornitoldgico, presenta una interre-
lacién opositiva entre carencia (disjuncién) y tenencia (conjuncién) de los hombres con
respecto al agua. La carencia de agua se asocia con la sequia e implica no gozar de su cuali-
dad vivificadora, correlaciondndose con la muerte. En contraste, la tenencia de agua se aso-
cia con la ausencia de sequia e implica no estar expuesto a su efecto mortifero, correlacio-
ndndose con la vida. La transformacién de la carencia en tenencia de agua se opera me-
diante la revelacién de los cdndores, que un hombre la adquiere mediante la astucia y el
engano, y que luego la obtienen colectivamente; es decir, el agua permite la solidaridad y la
cohesién de los hombres a los que el mito refiere.

Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologfa da cuenta de la consecucién
de agua del subsuelo en época de sequia, tanto para el consumo como para la irrigacién
agricola.

El modelo que el mito revela a los hombres es que estos deben tener capacidad de
obtener los saberes, que en este caso se presenta como obtencién de la revelacién del condor
del lugar donde se halla el agua. Entonces, se debe entender que el mito transmite que los
saberes son garantia de la vida de los hombres.

¢. La configuracion de los valores en el mito
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Los M19 y 20 relatan claramente que hace mucho tiempo no llovia, los manantiales se
habian secado, ya no crecian ni plantas, hasta los animales y la gente se morifan por falta de
agua. Los relatos analizados describen a los hombres carentes de agua; es decir, se trata de
un valor virtual, porque los sujetos estdn disjuntos del objeto valorado (Greimas, 1989).

La carencia del agua es en doble sentido, no existen lluvias y las aguas del subsuelo se
han secado, e implica periodos de sequia que tiene un conjunto de efectos que de hecho la
asocia con la muerte. Los mitos referidos pueden estar expresando metaféricamente los
ciclos prolongados de sequias que azotan a la zona estudiada (especialmente al norte de
Tayacaja), cuyas tierras en su mayor parte son secanas, y sus cultivos dependen de las lluvias;
por tanto, la agricultura se torna una actividad productiva de alto riesgo.

La sequia es un fenémeno causado por la ausencia de lluvias, lo cual imposibilita el
cultivo de la tierra, provocando carencia de productos alimenticios y, en consecuencia,
hambruna. Este fenémeno ha sido fundamentalmente caracteristico de la zona sur del Per,
en los departamentos de Puno, Cusco, Apurimac, Ayacucho y Huancavelica. Es un tipo
de desastre diferente a otros. Los dafios no son fisicamente notorios, sino mas bien son
evaluables las consecuencias socioeconémicas en la poblacién. Pero no solo “imposibilita el
cultivo de la tierra” (agricultura), sino que afecta a toda la actividad agropecuaria, malogra
a toda produccién agricola y merma la ganaderia por la escasez de agua y pastos naturales
y cultivados (Taipe, 2018). En consecuencia, queda explicado el alto valor de la cualidad
vivificadora del agua para estas comunidades agro-ganaderas.

El mito parece proyectar una secuencia de tiempo ciclico que se cierra y da apertura a
otro: tenencia - carencia - tenencia. Ante la situacién de carencia, surge en el relato una
operacién orientada hacia la transformacién de la carencia en tenencia (de disjuncién en
conjuncién). La transformacion se realiza a través de la inteligencia del hombre que se rea-
liza como astucia. El hombre lleva a cabo una accién inesperada e imprevisible (Lotman,
1999), finge estar muerto ante un céndor (M19 y 20). El fingimiento implica engano: el
hombre se extiende en una pampa, desnudo para atraer al ave. Un c6ndor encuentra al
“caddver” y da aviso a sus congéneres.

Antes o en el momento de empezar a devorar al hombre, los condores comentaron
que el agua estaba debajo de una inmensa roca, debajo de las raices de un gran 4rbol. En-
tonces, los céndores aparecen en el mito como poseedores de un saber (del lugar de exis-
tencia del agua), y en contraste el hombre estaba momentdneamente carente de dicho saber;
no obstante, usa su astucia y fingiendo estar muerto, logra que los condores revelen el saber,
evidenciando el lugar donde se halla el agua. Cuando el hombre ha obtenido la informacién
deseada dio un grito y espanté a las aves. Luego regresé donde los demds hombres: esto es
una pista que este actud concertada y solidariamente.



Llustracion 5: La sabiduria de los condores (Josué Sanchez Cerrdny).
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En los relatos estudiados, el engafo, como medio de conjuncién del sujeto con su
objeto, se torna positivo. Generalmente el engano es considerado como una cualidad ne-
gativa, pero nuevamente surge el hecho de que los valores no son estdticos, sino cambiantes,
y que como cualidades se pueden tornar de positivo en negativo o viceversa dependiendo
de los contextos determinados en los que tienen existencia y sentido.

El hombre informé a su pueblo lo que revelaron los céndores y del lugar senalado
obtuvieron agua que les alcanzé hasta para el riego de sus cultivos. Es decir, se llega a la
conjuncién del sujeto y el valor vertido en el agua, convirtiéndose asi el valor virtual en
valor realizado. Se puede percibir, pues, que el agua es una categoria metaférica que hace
que los hombres acttien colectivamente.

En el M21 el hombre que se hizo de las revelaciones de los condores fue un viejo
adivinador-curador, él igual que en los M19 y 20 obtuvo la informacién del lugar donde
estd el agua. Sin embargo, el curador también logré la revelacién sobre las causas de una
enfermedad, que es debido a que debajo de la cama del convaleciente vivia una serpiente y
al matarla, este recuperé su salud. Asimismo, el anciano se informé que “el Sol se ha obs-
curecido” y que la gente “vivia en oscuridad”: Entonces hizo que el Sol recobrara su lumi-
nosidad (M21).

La breve exposicion realizada permite proyectar la configuracion de los valores en los
mitos analizados, cuyos portadores son de una parte, el hombre y su actitud y la presencia
y la ausencia del agua. Estos valores pueden ser esquematizados como se presentan el cuadro

siguiente:
Cuadro 10: Caracteristicas axioldgicas del hombre y el agua.
VALORES SOCIALES
NEGATIVOS POSITIVOS SOPORTE
--- Vivificadora La presencia del agua
Mortifera --- La ausencia de agua
No-saber Saber La actitud del hombre
Engafio negativo Engafio positivo La actitud del hombre
Astucia negativa Astucia positiva El hombre

d. El simbolismo en el mito

En la simbologfa andina, el kuntur (condor: Vultur gryphus) estd relacionado con el culto
solar y es confidente y mensajero de los dioses, es depositario y conocedor de misterios
(Arguedas e Izquierdo, 1947). Muchos secretos le son revelados al condor. Inclusive, entre
el campesinado, estd difundida la idea de que el céndor es poseedor del secreto de la eterna
juventud (Pacheco H. , 1967). Asimismo, en Tayacaja, he encontrado testimonios de que
el buche del céndor es llevado por la persona que en su viaje atravesard grandes altitudes
para evitar algtin mal de altura como el soroche. En consecuencia, resulta explicable porque
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en los mitos analizados, el cdndor aparece como poseedor del saber, cuya revelacién permite
la conjuncién del hombre con el agua.

Si se considera que el hombre de M21 se enter6 por los condores que en un pueblo
el Sol se ha oscurecido y que la gente vive en oscuridad, la ausencia del Sol, la vida en la
oscuridad evoca el no-saber de los hombres. De ahi que el cdndor (metaféricamente el Sol
y laluz) revele el saber a los hombres como el Sol les da claridad.

El motivo de la revelacién fue registrado en el “Manuscrito de Huarochiri” (Avila,
1975/1608 y Taylor, 1987). El héroe Huatyacuri se quedé dormido en un cerro llamado
Latausaco (por la direccién de Cieneguilla):

Mientras dormia, un zorro que subia se encontré a la mitad del camino con otro que
bajaba. El primero preguntd: “Hermano, ;c6mo estd la situacion en la huillca de arriba?”.
“Lo que est4 bien estd bien”, le contestd el otro, “aunque un sefior, un huillca de Anchi-
cocha, que finge ser un gran sabio, un dios, estd muy enfermo. Por ese motivo, todos los
adivinos hacen sortilegios para descubrir el origen de una enfermedad tan grave, pero
nadie llega a saberlo. He aqui por qué se enfermé. Un grano de maiz de varios colores
saltd del tiesto donde su mujer estaba tostando y toc sus vergiienzas. Después, ella lo
recogi6 y se lo dio de comer a otro hombre. Este acto ha establecido una relacién culpable
entre ella y el hombre que comié el maiz. Por eso ahora se la considera adltera. Por esta
culpa una serpiente vive encima de aquella casa tan hermosa y los estd consumiendo. Hay
también un sapo con dos cabezas que se encuentra debajo de su batdn. Y nadie sospecha
ahora que son estos quienes los estdn consumiendo [...]. (Taylor, 1987, pp. 33-35)

Como podrd apreciarse, los animales reveladores del saber varian entre el mito con-
tempordneo (M19, 20 y 21) y el registrado en el “Manuscrito”, pero al mismo tiempo
evidencia cierta continuidad. Sin embargo, creo que existe una légica que une a uno y otro
mito. Hay que recordar que Viracocha hizo (entre otros) a los animales y luego los dispuso
en las entranas de la tierra y ordené que salieran por las pagarinas y estas en parte son los
manantiales, lagunas y lagos; por tanto, el cé6ndor como confidente y mensajero de los
dioses es conocedor del lugar donde existe agua. Por otra parte, el condor viene a ser el
simbolo del wamani (Arguedas, 1974a). A él le pertenece, entre otros, las aguas tanto de las
lagunas, de los manantiales, como el de los rios. En consecuencia, nuevamente el condor
es con propiedad el poseedor del saber respecto a la ubicacién del agua, de ahi resulta ex-
plicable su rol revelador que permite que el hombre pase de un estado de no-saber a otro
de saber.

;Pero qué relacion existe entre el céndor y el zorro? A pesar de que son dos familias
de diferentes especies (vultirido/cdnido), opuestos en el sentido de animal celestial/animal
terrestre, arriba/abajo, pero al mismo tiempo solar/lunar, diurno/nocturno, alimento pu-
trefacto/alimento crudo+carrofiero, discreto/indiscreto, buenos modales/malos modales,
ser respetado/ser aborrecido; ambos comparten la cualidad de ser carrofneros. Son protago-
nistas de muchos relatos orales, el condor lleva al zorro (Canis colpaeus) a un banquete ce-
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lestial, es abandonado y al bajar por una soga (simbolo de un espacio liminar que articula
al cielo y ala tierra), un loro corta la cuerda y el zorro cae, revienta y de su estémago esparce
las semillas que el héroe comié en el cielo, asi aparecen las plantas cultivadas. Desde enton-
ces existen el maiz, la quinua y la cafihua, las papas, el olluco, el trigo y la cebada
(Tomoeda, 198 y Coluccio, 1985). Aqui se nota una afinidad entre el agua y los productos
agricolas. Las semillas estdn correlacionadas con el agua. Pero también existe entre estos
animales una suerte de simbiosis: cuando el céndor ubica un animal muerto, empieza a
volar formando circulos en el espacio, como convocando al zorro, quien nunca le falla,
acercandose hasta el animal muerto, comienza a devorarlo hasta saciarse; asi el zorro le con-
firma al ave que, en efecto, se trata de carrona. Asimismo, hay relatos en los que ambos
compiten en resistir al frio de las noches heladas en las altas cordilleras.

Por otra parte, en algunos registros etnograficos, dan cuenta que, en los meses de sep-
tiembre, octubre y noviembre, los zorros estdn en celo y se ponen a aullar. Si el zorro atlla
con claridad serd buen afio, si adlla opaco serd mal afo. Seglin este cédigo auditivo, los
campesinos saben que tendrdn buena o mala cosecha, tanto de la papa como de otros pro-
ductos (Taipe, 2018). La buena produccion estd asociada con abundantes lluvias. El zorro
puede indicar la ausencia o presencia de lluvias, permitiendo a los campesinos predecir el
régimen de las aguas. De acuerdo con el M23, el zorro, junto con otros animales, carga las
aguas de la laguna Puywan que se traslada hacia otra laguna. En consecuencia, la afinidad
del condor y el zorro estd determinada porque ambos, aunque de diferente manera, estin
asociados con el agua. No obstante, a pesar de que el condor (por ser empireo) se asocia
con las nubes y los glaciales y el zorro (por ser terrenal) se asocia con el agua superficial, en
los mitos analizados existe una correlacién invertida entre los animales y el agua. El condor
es sabedor de la ubicacién de las aguas subterrdneas; mientras que el zorro se asocia con las
aguas de origen celestial.

El agua, segun los relatos miticos, se halla debajo de un gran drbol, debajo de una
inmensa roca. En la simbologia de muchas culturas el agua es articuladora de los tres mun-
dos (el hanan, el hawa y el uku: el mundo de arriba, el superficial y el inframundo). Esa
misma simbologfa cumplen el drbol y la roca (especialmente si son grandes), ambos tienen
puntos de interseccién y comunicacién con los tres mundos (Eliade, 1997); sus imdgenes
verticales permiten reconocer que ambos tienen parte de si en el subsuelo, en la superficie
y otra proyectada hacia los cielos. De ahi la afinidad simbélica entre el agua, drbol y roca,
que articulan lo cténico, lo ectdnico y lo empireo.

La agricultura depende del cosmos que define el comportamiento ciclico del agua, base
de la vida humana y natural [...], por consiguiente, son indicadores del ciclo productivo
de las actividades agropecuarias. La produccién depende del comportamiento astroné-
mico, atmosférico, meteoroldgico, bioldgico, etc. que ha permitido al hombre andino
generar conocimientos acerca de este entorno, por eso es que leyendo el cielo [....], leyendo
el comportamiento de plantas y animales, leyendo el comportamiento de los fenémenos
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atmosféricos [...] pueden predecir el comportamiento de las lluvias y desarrollar tecnolo-
gfas que “aplaquen la ira de la naturaleza”. (Garcfa, 1993, pp. 397-398)

El mito analizado confirma la vigencia del conocimiento andino del cosmos, objeti-
vado en el mito y que permite al hombre desplegar sus actividades productivas, dispersando
especie, espacio y tiempo para minimizar los efectos adversos de los factores climdticos.

En suma: el andlisis de los M19-21 demuestra el papel del agua como operador sim-
bélico del proceso social en tanto que permite la solidaridad y la cohesién colectiva para
gozar de sus cualidades vivificadoras. La cualidad vivificadora/mortifera del agua, como
valor/desvalor, estd correlacionada causalmente con su presencia/ausencia, y son los valores
dominantes que, para conjuntarse, los sujetos deben poseer el saber que les permita obtener
informacién sobre la localizacién del agua, para el cual se valen del engafio y la astucia. He
analizado también la simbologia del condor y el zorro, de la claridad y oscuridad, sus aso-
ciaciones con el agua y el saber; también la afinidad simbélica del agua, la roca y el drbol
como articuladores de los tres mundos.

4.2. El irrespeto: Causa de disjuncién con el agua

a. El mito de referencia
M22: El traslado de las aguas de la laguna Puywan hacia la laguna Atakalas:

Un hombre de la comunidad de San Antonio habfa llevado a sus animales a los echaderos de las
alturas de la laguna de Misaqucha. Alli comian, pues, sus animales. Otro dia habia ido llevando sal
para su ganado, y al volver se anocheci6 en el cerro de Salcahuasi, al que incluso habia llegado con
luna. Cuando venia més abajo de la comunidad de Pongollo, subian dos qurpas [huésped, apelativo
del indigena huancavelicano] arreando abundantes llamas. Uno de ellos venia delante y otro atris,
siguiendo a su recua. Cuando su carga estaba ladeada, el gu7pa le habia pedido ayuda al hombre:
“Siquiera algo te pagaré”, le habia dicho. El hombre, sin querer ayudarle, se habia pasado. M4s abajo
se encontrd con otros qurpas que también arreaban sus recuas. El que venfa atrds le habia dicho: “Por
favor, amigo, aytidame a arreglar mi carga, porque se estd ladeando mucho, cualquier cosa te voy a
pagar”; pero el hombre se negé a ayudarlo. Cuando estaba yendo mds abajo, escuché que los qurpas
se llamaban. El de atrds decfa: “Nuestro burro estd cansado, no puede pararse”. El de delante le
respondié: “Ya no le hagas parar, déjalo ya, no vamos a empobrecernos por una carga, solo a los otros
sigue arreando”. El hombre habfa continuado su camino pensando: “Ese burro estd con carga”. Al
dfa siguiente, muy de madrugada, habia vuelto, “voy a verlo”, pensando. Llegé al lugar, no hall6
ningtin burro, solo vio una vizcacha. Al dfa siguiente, un muchachito habia ido al cerro Pata Puywan
y no habifa alli la laguna, Puywan se habfa ido hacia la laguna de Atakalas. Atakalas no tenfa mucha
agua, pero al dia siguiente amanecié con abundante liquido. Por eso, si ese hombre hubiese ayudado,
habrfa habido agua en la comunidad de Pongollo. Pero como no le ayudd, nada regalé. (Ilustracién

0).
b. La estructura y funcion del mito

Inversamente a los relatos del G4a, la estructura del mito, mediante el c6digo hidrico, pre-
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senta una interrelacion opositiva entre tenencia (conjuncion) y carencia (disjuncién) de los
hombres con el agua. La tenencia implicé el cultivo de tubérculos andinos. La carencia
implicé la imposibilidad del cultivo de los tubérculos sefialados. La transformacién que
opera de la tenencia a la carencia responde a la transgresién de las reglas que rige la interre-
lacién entre los hombres y la naturaleza. Temporalmente el mito cierra un ciclo de hombres
conjuntos con el agua y abre otro de hombres disjuntos con el agua.

Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologfa da cuenta de las modifica-
ciones naturales y porqué algunas comunidades estdn privadas de algunos recursos natura-
les. En cambio, el modelo que revela a los hombres es que, entre estos y la naturaleza, debe
existir una relacién de respeto, reciprocidad y solidaridad, cuya transgresién acarrea castigos
miticos privindoles de agua.

¢. La configuracion de los valores en el mito

En la comunidad San Antonio, en el cerro Puywan, hubo una laguna (M23); en aquel
entonces, en el cerro, los comuneros producian papa (Solanum tuberosum), olluco (Ullucus
tuberosus), mashua (Tropacolum tuberosum) y oca (Oxalis tuberosus) (M23). La humedad
proporcionada por las aguas de la laguna tenia la cualidad vivificadora porque permitia el
cultivo de tubérculos.

No obstante, se produjo un proceso de virtualizacién mediada por la conducta irres-
petuosa, no reciproca e insolidaria de los hombres. La laguna se secé porque los muchachos
la fastidiaban arrojando piedras. Cuentan que, por la afrenta, la laguna se enojaba y elevaba
sus aguas embravecidas (M25). Si la laguna hacia posible el cultivo de alimentos, el hombre
le debia reciprocidad ritual.

La desecacion de la laguna se produjo mediante del traslado de sus aguas hacia otra
laguna denominada Atakalas, ubicada por las alturas de las comunidades de Urpay, Silva y
Salcahuasi. La ausencia de las aguas puso de manifiesto su cualidad mortifera, en el sentido
que los terrenos circundantes a la laguna ya no volvieron a producir los tubérculos mencio-
nados, privando de esos productos a los comuneros de San Antonio. Asimismo, los comu-
neros no siembran en el drea en que estuvieron las aguas de las lagunas por temor a morir.
Solo lo hacen en los alrededores, pero ya no cultivan tubérculos, sino maiz y frijol. El rencor
de la laguna por el maltrato de los hombres todavia se manifiesta cuando hay neblinas
densas, hace confundir a la gente y les hace dar vueltas y vueltas (M25). A veces sale de ese
lugar dos culebras blanquinegras y negriamarillas.

Son diversas las versiones de cémo se fue la laguna Puywan hacia la laguna de Atakalas.
Segtin el M25 se habria ido en forma de dos wallatas (patos salvajes, Chen caerulescens).
Segtin el M23 la laguna se habria ido a la media noche, con truenos, muchos mistis (hom-
bres blancos) pasaron cabalgando caballos blancos, delante de los cuales iban venados, zo-
rros, zorrinos y vizcachas cargados de agua.



lustracion 6: El traslado de las aguas de la laguna de Puywan en San Antonio (Josué Sdanchez Cerrdn).
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A diferencia del M23 que atribuye el traslado de la laguna a hombres blancos, los
M22, 24 y 25 atribuyen a hombres indigenas (qu7pas), ademds, los animales que usan para
el traslado del agua son llamas (Llama glama) o usan burros. Asimismo, aparece en los
relatos el motivo de peticién de ayuda del gurpa a otro hombre para arreglar las cargas
ladeadas que transportan los animales. El hombre negé otorgar su ayuda. Esta falta de so-
lidaridad aparece como causa de ausencia de agua en la comunidad de Pongollo. El castigo
mitico les priva a los hombres de agua. En el suefio del hombre, el gurpa le reclama “;Por
qué no me ayudaste a arreglar mi carga? Ahora Pongollo no tendrd agua. Si me ayudabas a
todos les hubiera servido” (M24). Inclusive, cuando se le escapé el burro por un costado
aparecié una fuente llamada Wapagq, pero hasta ese puquial se secd, el gurpa habia pedido:
“pdguenme dos carneros y les voy a servir” (M24), como no le pagaron no volvié el agua a
Wapagq.

La no-reciprocidad se manifiesta como la ausencia del intercambio de dones entre el
hombre (el “pago” en forma de carneros) y la naturaleza (que otorga agua al hombre). El
mito analizado puede estar rememorando cultos y rituales de agua, da pistas que anterior-
mente habrian existido una actitud reciproca con relacién a la cualidad vivificadora del
agua, mediante sacrificios de animales para garantizar la presencia del liquido entre los
hombres. Actualmente, en otros lugares atin hay rituales del agua en los cuales los hombres
cumplen con otorgar ofrendas al wamani por ser duefio de las aguas (Arguedas, 1998; Ben-
dezt, 1983).

Desde la exposicién realizada se proyecta la configuracion de los valores en los mitos
analizados, cuyos portadores son de una parte, el hombre y su actitud y, de otra, la presencia
y la ausencia del agua. Estos valores son esquematizados en el cuadro 11:

Cuadro 11: Caracteristicas axioldgicas del hombre y el agua.

VALORES SOCIALES

SOPORTE
NEGATIVOS POSITIVOS
--- Vivificadora La presencia de agua
Mortifera --- La ausencia de agua
Irrespeto Respeto La actitud del hombre
No-reciproco Reciproco La actitud del hombre
No-solidario Solidario La actitud del hombre

d. El simbolismo en el mito

Por cierto lazo de contigiiidad, la laguna estd representada por las aves wallata (patos salva-
jes: Chen caerulescens). Segin uno de los relatos miticos, la laguna Puywan habria adoptado
esa forma para irse volando hacia otra laguna. El mito también indica que de Puywan salian
dos culebras, una blanquinegra y otra negriamarilla. A estas serpientes, los indigenas la de-
nominan “sortijillas”, la primera tiene cierto parecido con la serpiente rey (Lampropeltis
getula), aunque son de tamafio menor; la segunda se asemeja al piton albino (Python mo-
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lurus birittatus) pero también de menor dimensién; aunque también hay “sortijillas” negro,
rojo y blanco, muy parecido al falso coral (Lampropeltis triangulum). Las culebras represen-
tan la riqueza que, en este caso, proviene de la cualidad vivificadora de las aguas de la laguna
que permitia el cultivo de tubérculos. También los colores, como c6digos visuales, no son
casuales, estos estdn asociados con la riqueza: el blanco de la culebra y la wallata representa
una de las cualidades sensibles del agua: la blancura de los nevados (perpetuos o temporales)
cuando estd en estado sélido y de la neblina cuando estd en estado gaseoso. Solo el granizo
y la nevada pueden ser daninos. Por otra parte, estd la creencia de la gente del drea estudiada
que, si ven una culebra de los colores descritos, pueden arrojar alguna prenda que cubra al
ofidio, entonces, en el mismo lugar aparecerd plata (blanca) u oro (amarillo) (Torres, 1997).
El negro es simbolo de autoridad y poder, en caso del agua puede evocar al poder mitico
de otorgar o privar de su cualidad vivificadora. También puede estar evocando débilmente
la autoridad mitica que el agua tenia sobre los hombres, para imponer la donacién de ofren-
das o sacrificios.

Los relatos hacen mencién que en la laguna de Atakalas existen dos toros. También
los toros estdn asociados con la riqueza. Arguedas e Izquierdo (1947) han registrado que
los campesinos de la provincia de Cerro de Pasco consideran que los toros son espiritus de
los yacimientos auriferos. Algunos sostienen que los toros encarnan la presencia de los ce-
rros, probablemente porque su mugido surge como procediendo de entraas teldricas. Asi-
mismo, los colores bayo y negro de la laguna de Atakalas son cédigos cromdticos que reve-
lan que la laguna es al mismo tiempo macho y hembra o bisexual, que ante una chica puede
presentirsele como un varén y ante un varén puede adoptar la forma de una mujer.

Una lectura de los relatos miticos, mediante un cédigo social, proyecta también dos
distinciones en los personajes encargados de realizar el traslado de las aguas de la laguna de
Puywan. En uno de ellos los personajes son mistis. En otros los personajes son gurpas. Mistis
y qurpas con categorias socio-étnicas que se oponen porque los primeros son blancos mien-
tras que los segundos son indigenas huancavelicanos. Los mistis son descritos cabalgando
caballos blancos y arreando animales salvajes que llevan en carga el agua. Los gurpas son
narrados como llameros que conducen sus recuas también cargando agua. En las alusiones
a los mistis no hay intencién de prestar servicio a los hombres, en cambio en las alusiones a
los qurpas si hay intenciones de intercambio de dones entre los hombres y el ser mitico.

Simbolicamente hay dos representaciones del wamani (dueno entre otros también del
agua). Los mistis simbolizan al wamani con influencia catélica, porque icénicamente evo-
can a Santiago superpuesto en el wamani; mientras que los qurpas simbolizan al wamani
con representacién nativa, porque icénicamente evocan al indigena huancavelicano.

Lo mistis son los blancos que han tenido dominio total sobre la poblacién indigena,
en consecuencia, personifican el poder. Mientras que los gurpas son indigenas de proce-
dencia huancavelicana que son famosos en la regién por ser excelentes llameros que reco-
rrerdn las quebradas intercambiando carne y productos elaborados con lanas con granos
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maiz, y son muy apreciados por los agricultores de la regién de Tayacaja. Verlos descender
a las quebradas era todo un espectdculo, porque las ropas que visten son negras combinadas
con colores vivos. Las llamas que traen tienen unos aretes y esquilas igualmente vistosas y
personifican la abundancia de las zonas altas de las cordilleras.

Por ultimo, el traslado de Puywan a Atakalas evoca que las lagunas estdn interconec-
tadas de diversos modos. Hay que recordar que el M1 presenta una interconexion cténica
entre las lagunas Choclococha, Nahuinpuquio y Paca. Otros relatos presentan una inter-
conexién ecténica porque ellas pueden caminar®. Pero también las lagunas se interconec-
tan por el empireo, en forma del ave wallata (M25) o a través del arco iris*. Estas cualidades
ratifican la propiedad simbdlica articuladora del agua de los tres mundos, del arriba, de la
superficie y del abajo.

En suma: El andlisis de los M22-25 demuestra nuevamente el papel del agua como
operador simbdlico del proceso social, en tanto que, por causa de la transgresién de las
reglas entre los hombres y la naturaleza, la laguna Puywan se traslada a otra, privando a los
hombres del goce de sus cualidades vivificadoras. Lo vivificante/lo mortifero son cualidades
que estdn correlacionadas causalmente con la presencia/ausencia del agua que responde al
respeto/irrespeto de los hombres frente a la naturaleza y significa también una actitud que
correlacionan lo reciproco/no-reciproco y lo solidario/no-solidario. He analizado la simbo-
logia de la wallata, las serpientes, el toro y la laguna. También he explicado la simbologia

del misti y del qurpa.

% Un relato (que no integra el corpus mitico analizado) cuenta que unos viajeros vieron salir un inmenso bulto
negro de la laguna Quchapata y dirigirse hacia la laguna Agalli (ambas en el territorio de la comunidad Wari)
(ver fotograffas 9 y 10). De Agalli sali6 un inmenso rayo de luz, entonces los viajeros vieron que varios waris
(espiritus que moran en las lagunas y también en los manantiales) con rasgos de mistis (hombres blancos) empe-
zaron a caminar sobre el agua. Los viajeros se fueron rdpido cuesta arriba, porque dicen que las lagunas caminan,
y temfan ser alcanzados y devorados.

26 Un relato (ajeno también al corpus analizado) cuenta que la laguna Misaqucha invité a Yanaqucha al festejo de
su cumpleafios. Las lagunas bailaron toda la noche. Cuando amanecid, entre las dos lagunas emergi6 un arco
iris por el cual regresé la laguna invitada.
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Fotografia 9: Laguna macho Aqalli en Wari (nororiente de Tayacaja) (N. Taipe, 2014).
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Forografia 10: Laguna hembra Quchapata en Wari (nororiente de Tayacaja) (N. Taipe, 2014).
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5. PUEBLOS QUE HIERVEN Y PERSONAS QUE SE PETRIFICAN: LA INHOSPITALIDAD
CON LOS FORASTEROS

Este apartado desarrolla el andlisis de 7 relatos miticos sobre el dios andariego, que se orga-
nizan alrededor de la inhospitalidad con los ancianos y los forasteros, cuya transgresion
acarrea los castigos miticos en forma de aluviones e inundaciones, mientras que los hospi-
talarios son premiados indistintamente. El motivo del dios andariego también se halla en
los relatos prehispdnicos y su presencia contempordnea es ain vigente, pero al mismo
tiempo es un mito de cardcter panamericano. El andlisis realizado demuestra el papel del
agua como operador simbdlico del proceso social.

5.1. El mito de referencia

M26: Relato mitico sobre el dios andariego:

Se trataba de un hacendado muy malo; porque era adinerado, el hacendado era malo. Sus siervos no
contaban nada para él, porque tenia muchos bienes, mucho dinero, era muy abusivo. Entonces, ante
el hombre abusivo, nuestro Dios se presentd totalmente andrajoso, anciano, jalando a un perrillo.

Cuando habia bastantes naranjas maduras:

“Sefior usted tiene muchas naranjas, regdlame algunas, por favor —dijo.

El hacendado respondié:

“;Qué voy a regalarte? Mis naranjas solo las puedo vender. No las regalo a nadie. Solo las vendo
a cambio de dinero”.

Nuestro Dios insistio:

“Regdlame una sola naranja” —rog.

Finalmente, no quiso el hombre.

“Que te voy a regalar. Mis naranjas son solo para venderlas”.

“;Entonces tus naranjas son solo para dinero, no me podrs regalar? Esa tus naranjas te ayuda-
rin mds tarde. Entristécete porque perecerds ahogado”.

Entonces:

“;Qué eres t1? {Viejo de mierdal, {Viejo sarnoso! ;Qué te has crefdo?”.

No presintié que era Dios. El hombre arrojé de sus propiedades al anciano.

“Qué te voy a regalar. Mis naranjas son solo para dinero. Cuestan mis naranjas” —diciendo.

Entonces el anciano se fue. Era pues nuestro Dios. Asf andaba. Se fue cuesta arriba. La vecina
del hacendado vivia por alli. Llegando hacia la quebrada dijo a la mujercita:

“No quiso regalarme una naranja” —dijo.

“Qué te va regalar pues. Ese hombre es muy malo. Es muy malo y egoista el hacendado, porque
quiere solo dinero. Porque tiene mucho dinero, porque es rico es malo”.

En el camino conversaba con la mujer, a quien dijo mds tarde:

“Ahora, sefiora, esa hacienda serd inundada. Hombre egoista. Ahora sabrd. En eso lo probaré”
—djjo.

Entonces:

“Sefior te seguiré” —pidi6 la mujer.

Ya iban hacia la cumbre. El anciano venia con un pusu [recipiente de calabaza] colgando, con-
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vertido en hombre, jalando a su perrillo. Cuando llegaron a la cumbre, sacudi6 un poquito al agua
que contenia su recipiente de calabaza. Entonces, la mujer, al escuchar un inmenso sonido, volte6
para ver qué era. La mujer estaba cargada a su bebé. Cuando vio atrds, su pueblo estaba hirviendo.

“Cdmo estd hirviendo el pueblo!” —pensé, sin hablar nada. Por eso la mujer se petrificé en la
cumbre.

Dios la habia advertido:

“No verds hacia atrds” —habfa dicho.

A pesar de estar advertida ella vio lo que pasaba con su pueblo. Después el anciano se fue. Dejé
a la mujer petrificada. Jalando a su perrillo iba Dios, totalmente anciano y sarnoso iba.

Luego llegé donde una mujer rica. Esta tenfa muchas vacas. Al llegar donde la mujer dijo:

“Regdlame un poco de leche para mi perrillo. Mi perrillo estd hambriento” —pidid.

Entonces:

“Yo no sirvo leche a los perros, se secarfa la leche de mis vacas, yo no sirvo a los perros. La leche
de mis vacas es solo para vender” —respondié muy molesta la mujer.

Solo dijo:

“Tu vecina habfa sido muy egoista”.

“Es muy mala pues sefior. Ella, viendo que tiene muchas vacas, con el que tiene mucho dinero,
es muy mala. Ordefa bastante, y porque no le falta nada, no sabe lo que es la necesidad. Es una
mujer muy egoista pues, es mala, muy mala” —comentd la mujer.

Ni, aun asi, todavia no se revela Dios. Luego:

“Sefior, yo cocinaré. Lo que he reunido tengo papitas. Estards con hambre. Tampoco todavia
he ordenado a mi vaca. La ordenaré. Aunque sea una sola vaquita, si tiene leche. La ordefiaré para tu
perrillo”.

Al perrillo la hizo alimentar con leche hasta que su barriguita se puso redondita. Después de
cocinar, le sirvié a nuestro Dios. El, convertido en hombre, estaba sentado.

“Sefiora yo no como. Trdigame unas florcitas de rosas. ;Tienes una ollita nueva?” —pregunto.

“Si tengo senor —respondié—. Tengo rosas detrds de mi casa”.

La mujer trajo las rosas y la olla nueva. El anciano puso las flores en la olla nueva, luego dijo:

“Cuando ponga esta flor aqui, para mafiana tu becerro ya tendrd una cria; tu vaca amanecerd
prefiada. Al siguiente dfa nuevamente tu becerro tendrd otra cria y asf irdn aumentado” —sentencié.

“Esa mujer sabré lo que es la dificultad, asf la probaré. T4 siendo una buena vecina a esa mujer
mala la estds salvando, la hubiera hecho dar vueltas en el agua, que sepa ahora en vida que lo es la
dificultad, los hombres no debemos ser egofstas. Que sufra un poco ella también, que no sea egoista”.

El anciano, después de haber hecho tomar leche a su perrillo, se fue.

Al siguiente dfa su becerro ya tenfa su crfa, muy bonita y gordita. Su vaca también ya estaba
prefiada. Entonces empez a aumentar su ganado; su casa también empezd a quedar estrecha, muy
estrecha; ya no la faltaba nada: tenfa arroz, azicar, toda clase de comidas; cuando la vio miserable,
nuestro Dios le dio su gracia.

Asf es el relato. Mi abuelo contd: “;Para que sepan!”, diciendo (Ilustracién 7).

5.2. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el cédigo hidrico, presenta relaciones opositivas entre la
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inhospitalidad y hospitalidad con los ancianos y los forasteros. Generalmente la inhospita-
lidad es una cualidad axioldgica negativa de los hombres o mujeres ricos y se asocian con el
egoismo, la avaricia, la soberbia y la prepotencia, y luego se correlacionan con la muerte.
Tanto el egoismo como la avaricia tienen estrecha afinidad en razén de no compartir y de
acumular desmedidamente, y lo que hace cualquier persona solo pensando en ella no al-
canza el estatuto de valor (Alberoni, 1995). En contraste, la hospitalidad es una cualidad
axioldgica positiva de los hombres o mujeres pobres y se asocian con el altruismo, la gene-
rosidad y la humildad, y luego se correlacionan con la vida. La victima de la inhospitalidad
es un dios que anda como un anciano, humilde, sarnoso y andrajoso. Ante la afrenta hu-
mana, el dios humilde se torna en poderoso, rencoroso y vengativo y, al mismo tiempo, se
torna en afectuoso y piadoso, y es causante de otra serie de castigos a los hombres inhospi-
talarios, y de una serie de premios miticos a los hombres hospitalarios. En tanto no hay
destruccidn total, el mito proyecta una temporalidad mitica en espiral.

Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologia da cuenta sobre algunas
transformaciones de cardcter natural y social. En este grupo de relatos miticos el agua tam-
bién cumple un papel de operador social, ya que es el medio a través del cual el dios ven-
gativo y rencoroso castiga a las comunidades e individuos inhospitalarios. La transgresién
se constituye en causa que explica el origen de los pefiones y los pumas, la desecacién de
los rios y el derrumbe de los cerros.

En cambio, el modelo que transmite el mito es el funcionamiento de la hospitalidad
como valor y regla social fundamental con los ancianos y forasteros, cuya transgresién aca-
rrea un conjunto de castigos miticos que van desde la pérdida de bienes hasta la desapari-
cién de pueblos integros. Asimismo, como sugiere Efrain Morote (1988), condena la cu-
riosidad castigindola con la més horrenda de las penas: la conversién en piedra y; por tanto,
la pérdida de la capacidad vital. El castigo a la curiosidad es panandino, se encuentran tam-
bién en los relatos orales ecuatorianos (Carvalho-Neto, 1994).

5.3. La configuracién de los valores en el mito

Hace mucho tiempo, dios andaba como anciano, sarnoso, haraposo y humilde para saber
cémo era la gente (M27, 26). Algunas veces, el anciano aparece acompanado de un perrillo
(Canis familiaris) (M26, 30). La humildad es una cualidad axioldgica que el dios andariego
expone ante los hombres, “con el fin de premiar si son hospitalarios y castigar si no lo son”
(Morote, 1988, p. 265).

En el M26, el anciano se presenté a pedir unas naranjas (Citrus auriantium) ante un
hacendado rico, malo y abusivo. En el mismo M26, ademds, en los M29 y 30, se presentd
ante una mujer rica, con abundante ganado, a la que pide en regalo o venta un poco de
leche para su perrillo. En el M27, el anciano llegé a un pueblo, en el M31 pidi6 unas papas
en venta.



Hlustracion 7: El castigo del dios andariego (Josué Sdnchez Cerron).
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El hacendado (M26) no accedié a regalar las naranjas argumentando que eran solo
para venderlas. Este es un signo moderno que contextiia al relato en una sociedad donde el
dinero es el medio mds importante de las transacciones comerciales. Ante la negativa el dios
andariego amenaz4 al hombre: “Esas tus naranjas te ayudardn mds tarde. Entristécete por-
que perecerds ahogado”. Ante la amenaza el hombre afrenté al anciano: “;Quién eres tt?
iViejo de mierdal, ;Viejo sarnoso! ;Qué te has creido?”. Sin siquiera presentir que se trataba
de dios, arrojé al anciano de sus propiedades.

La mujer rica del M26 no accedié a regalar leche al anciano para su perrillo argumen-
tando que era solo para venderla. Ante la negativa el dios andariego amenazé a la mujer:
“Manana ordefiards mucha leche”. Frente a la amenaza, la mujer afrent6 al anciano: “;Qué
me hards td, viejo sarnoso? ;Qué poder tienes ti?”. En el M29 el anciano pidi6 leche en
venta y la mujer se negé y el viejo se fue. En el M30 la mujer negé darle leche argumen-
tando que, si ordefia para alimento del perro, la ubre de la vaca se secarfa; el anciano se
retir6 amenazando: “Manana ordefiaris mucha leche!... En tu corral amanecerdn muchos
becerros. Ordefiards también harta leche”. La mujer respondié: “jAcaso tienes poderes para
que me digas asi!”.

En el M27 el anciano que llegé hasta el pueblo fue encarcelado por sus autoridades.
Esto fue otra afrenta a los forasteros, contraria a las reglas de la hospitalidad. En el M31,
ante la negativa de la mujer de venderle unas papas, “el sefior agradecido se fue”.

El anciano ofendido por el hacendado inundé a la hacienda y al pueblo. La inunda-
cién fue provocada a partir del movimiento que hizo el anciano a una vasija de calabaza
conteniendo agua. La riqueza (del hacendado) fue destruida en forma total. Es decir, sujeto
y objeto de valor son aniquilados miticamente (recordar que el pueblo integro hervia). De
otro parte, una mujer que iba junto con el anciano, a pesar de haber sido advertida para no
mirar hacia atrds, transgrede la prohibicién y quedé petrificada cargando a su criatura. En-
tonces la curiosidad que provocé la desobediencia de la mujer fue castigada con la petrifi-
cacién y pérdida de la capacidad vital. En ambos casos el castigo mitico conlleva la muerte.

El anciano insultado por la mujer rica del M26, encontré a otra mujer pobre y hos-
pitalaria. El dios andariego dijo textualmente: “Esa mujer sabrd lo que es la dificultad, asi
la probaré. Tt siendo una buena vecina a esa mujer mala la estds salvando, que sepa ahora
en vida lo que es la dificultad, los hombres no debemos ser egoistas. Que sufra un poco ella
también, que no sea egoista”. En este caso se infiere que el castigo no condujo a la muerte;
por tanto, se traté de un castigo de menor magnitud con relacién a los anteriores. No
obstante, también se puede inferir la presencia de una transformacién de riqueza en po-
breza. Otro aspecto importante a considerar es que la actitud egoista (como la del hacen-
dado) puede provocar un castigo en forma de destruccién total que se extiende a toda una
poblacién; simétricamente invertido, la actitud altruista de una persona puede provocar la
disminucién de la intensidad del castigo de otras personas. En contraste, el anciano del
M27, ofendido por un pueblo integro, eliminé a toda la poblacidn: al dia siguiente granizo,
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llovi torrencialmente, provocé aluviones, arrasé y aniquilé a todos los habitantes inhospi-
talarios. En este caso el castigo fue radical y exterminé totalmente a los transgresores de las
reglas de la hospitalidad. En cambio, en el M28, un anciano (a quien la gente lo considera
dios) fue denunciado y aprehendido. Al momento de ser trasladado a la cdrcel amenazé
que si no lo liberaban pasaria alguna desgracia al pueblo. Al dia siguiente el rio se secd y
una parte del cerro se derrumbé. Los comuneros viajaron y gestionaron su libertad y asi
como vino desaparecié el anciano.

Las vacas de la mujer del M29, por la negativa a venderle leche, se transformaron en
piedras y sus becerros en pumas (Puma concolor). El mismo castigo mitico expone el M30,
con la diferencia en que las vacas se transformaron en penones grises, negros y moteados.
En este caso también la riqueza se transformé en pobreza por la pérdida del ganado.

La mujer que negd vender papas (M31) fue castigada por una tormenta que se llevé
sus tubérculos y animales. Pero esa mujer —dice el relato— no era de esa comunidad. Es
decir, a pesar de ser “forastera”, aun cuando haya sido asimilada por matrimonio, fue in-
hospitalaria con el anciano. Sin embargo, el relato especifica que desde esa fecha la mujer
aprendio a ser caritativa. En este caso se puede notar que la inhospitalidad se lo achaca a la
otredad, no obstante, el castigo tampoco es radical aun cuando signifique la pérdida de
bienes. Mds bien existe una suerte de una leccién mitica orientada a tornar la inhospitalidad
en hospitalidad con los ancianos y los forasteros.

Si hasta aqui fueron expuestas las diferentes formas de los castigos miticos a las perso-
nas inhospitalarias, también en los relatos analizados se encuentra diversas maneras de pre-
mios miticos a las personas hospitalarias. Después de castigar al hacendado y a la mujer
rica, el anciano del M26 llegé a la casa de una mujer pobre, quien atendié a él y su perrillo,
ordend leche para el can y cociné alimentos para el anciano. Sin embargo, el dios andariego
solo pidié unas flores. Después solicité una olla nueva en la que colocd las flores, en premio
por su bondad y hospitalidad, a partir del dia siguiente, el ganado de esta mujer pobre
empez6 a multiplicarse, y su casa empez6 a quedar estrecha, porque los viveres no le falta-
ban, todo empez6 a tener en abundancia: arroz, aziicar y toda clase de comidas. Esta misma
forma de premiar se repite en el M30, con la diferencia que a la mujer pobre y humilde
empez6 a no faltarle maiz ni papas.

En el M28 el dios andariego fue atendido por una pobre y humilde mujer, en recom-
pensa san6 a la hija enferma de la mujer. En cambio, en el M32, el anciano llegé a la casa
de una mujer pobre y humilde, y al ver que esta no tenia nada para cocinar ordené que
juntara piedras del rio y mandé que las cocinara, después dispuso que sirviera: las piedras
del rio se habian convertido en papas.

En el caso de los premios miticos existe una suerte de transformacién de pobreza en
riqueza, de privacién de ganado, productos agricolas e inclusive productos modernos in-
dustrializados, en su posesién; dicho de otro modo, de disjuncién en conjuncién mediada
por la bondad y la hospitalidad generalmente de gente humilde. En consecuencia, la abun-
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dancia de bienes en forma de ganado, productos agricolas e industrializados conjugados
con la hospitalidad, la humildad y la bondad significan vida.

La exposicién precedente permite proyectar la configuracién de los valores en los mi-
tos analizados, cuyos portadores son de una parte, la actitud del hombre y el pueblo y, de
otra, la actitud del dios andariego. Estos valores son esquematizados en el cuadro siguiente:

Cuadro 12: Caracteristicas axioldgicas del dios andariego y del hombre.
VALORES SOCIALES

NEGATIVOS POSITIVOS SOPORTE
Inhospitalidad Hospitalidad La actitud del hombre
Egoismo Altruismo La actitud del hombre
Avaricia Generosidad La actitud del hombre
Soberbia Humildad La actitud del hombre
Prepotencia Humildad La actitud del pueblo
Poder Humildad Dios andariego
Rencor Afecto Dios andariego
Venganza Piedad Dios andariego

5.4. El simbolismo en el mito

El motivo del dios andariego se puede rastrear en los mitos registrados por diversos cronis-
tas, quizd con cierto grado de aculturacién, a partir de los cuales se le puede identificar con
“Pachacamac Ticze Caillauiracocha” (Guaman Poma, 1980). Viracocha es el dios del prin-
cipio y del fin, el dios omnipotente que ocupa los tres planos del universo y que tan pronto
puede convertir a los hombres en piedras como a las piedras en hombres. Este es el perso-
naje que, segtin decian los viejos y viejas del siglo XV1, visitaba en figura de un pobre ermi-
tafio y que pedia por dios de vestir, de comer y de beber (Morote, 1988 y Villanes, 1978).
En las crénicas de Santacruz Pachacuti (1968/1679) el andariego es identificado con 7o-
napa® o Tarapaca Viracochanpachayachicahan que no escucharon su prédica en los pueblos
de Quemari y Tiwanaku por estar en fiestas, banquetes y borracheras, razén por la cual
fueron convertidos en piedras.

En cambio, en la etnografia contempordnea, Morote (1988) ha encontrado que, en
la comunidad Ankasqocha (Cusco), el anciano ermitafo estd identificado con el dios Sol.
Entonces se podria pensar que los relatos contemporaneos ya estin sincretizados con las
vertientes del panteén andino y catélico. Fue fécil que el dios andariego se identificara de
Viracocha en Tonapa, luego en el Sol, después con Ciristo (porque la Trinidad fue la menos
asimilada en los Andes).

Los simbolos son los elementos mds estables de la cultura que las atraviesa diacrénica-

¥ También lo menciona como Thonapa, Tunupay se interroga si acaso se trata del apdstol “sancto Thomas”.
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mente, transfiriendo elementos culturales del pasado al presente, pero al mismo tiempo
transformdndose de acuerdo a determinados contextos (Lotman, 1993). Es decir, como
postularan Maridtegui (1972) y Pérez Taylor (1996), la tradicién en este caso es viva y
mévil.

El dios andariego, como simbolo regulador de la transgresion de las reglas de la hos-
pitalidad con los ancianos y forasteros, es al mismo tiempo poseedor de cualidades renco-
rosas y vengativas y es afectuoso y piadoso. El no es unilateralmente poseedor solo de cua-
lidades positivas como a veces se suele creer de los dioses. El andlisis de estos mitos conlleva
a relativizar cualquier absolutismo respecto a la posesién correlativa entre los dioses y las
cualidades axioldgicas positivas o negativas. Mds bien se ratifica una vez més que los con-
textos especificos condicionan el surgimiento y el despliegue de unas u otras cualidades.

La inundacién del M26 se produjo a partir del sacudimiento del agua que contiene
un putu (recipiente de calabaza) que el anciano llevaba consigo. En el grupo 2 de relatos
miticos, se ha visto que el creador intenta destruir a la primera humanidad (la de los genti-
les) a través del diluvio a veces acompanado de aluviones o de oscuridad. En el caso del
grupo de mitos que aluden al castigo del dios andariego se encuentra el motivo invertido
de la vasija. En el grupo 2, los gentiles se salvaron del diluvio gracias a unos “cajones” (M2,
6y 14), a unas “carpas” (M4), o gracias a unas vasijas de barro (M3, 6, 9 y 10) y de peroles
(M9). El recipiente de calabaza y las vasijas de barro tienen en comiin que son continentes
e incontinentes del agua. Estas cualidades andlogas permiten homologar a los recipientes
con las vasijas. Entonces, si las vasijas sirvieron para salvar a los gentiles del diluvio, ahora
la imagen se invierte simétricamente, el putu, por su incontinencia (originado por un sacu-
dimiento) se convierte en el causante mitico de la inundacién y los aluviones que extermi-
nan al hacendado inhospitalario y a los integrantes de su pueblo.

En consecuencia, las vasijas incluido el puzu son simbolos tanto de la salvacién como
de la destruccién, dependiendo de los contextos a los que hacen referencia los relatos miti-
cos; por tanto, pueden estar relacionados tanto con la muerte como con la vida, asimismo,
pueden estar investidos tanto de cualidades negativas como de positivas. En el grupo de
relatos analizados, ni la inundacién ni los aluviones significan destruccién total, siempre
hay personas hospitalarias (por regla general gente humilde) que, mds que salvarse, son
premiadas por su actitud generosa con los ancianos y los forasteros.

No obstante, atn las personas hospitalarias que han demostrado su humildad y su
generosidad con el dios andariego, por transgredir el tabti de no mirar hacia atrds, se con-
vierten en piedras. El motivo de la conversién en piedras en los mitos andinos es muy
antiguo. Los hermanos de Manqu Qapaq fueron petrificados (Morote, 1988). Viracocha
cre6 hombres demasiado grandes y los convirtié en piedras (Urbano, 1981). Los habitantes
de Quemari y Tiwanaku fueron convertidos en piedras (Santacruz Pachacuti, 1968/1679).
Asimismo, Cristébal de Molina (1943/1574) habla del mismo motivo en Tiwanaku,
Pukara, Xauxa y Caxamalka. Sin embargo, tampoco se puede negar que haya existido un
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proceso sincrético con la tradicién cristiana. El motivo de Lot (ver el capitulo XIX del Gé-
nesis) y los motivos andinos se habrian fusionado en una nueva tradicién enriquecida a la
que pertenecen los relatos miticos contempordneos.

La conversion en piedra constituye un castigo andino a la curiosidad; es decir, a la
transgresion del tabti de mirar atrds, debido a los ruidos provocados por la destruccion que
causan los aluviones o inundaciones. Inversamente, el mirar solo adelante también puede
llevar a la petrificacién como en el caso de Cavillaca y su hija (Taylor, 2011). Se puede
parafrasear con Raul Porras que “el peor castigo que sobreviene, en las leyendas incaicas, a
los que faltan las leyes divinas y humanas, es siempre el de verse convertidos en piedra, que
es simbolo mayor de la esterilidad” (1951, p. 25), motivo que también, ademds de la tra-
dicién andina, habria sido sincretizado con elementos mitico-biblicos. En el contexto de
los relatos miticos, por sus cualidades, la piedra es simbolo de inercia, inmovilidad, esteri-
lidad y pérdida de la capacidad vital.

No obstante, en otros contextos miticos, la piedra no solo es un simbolo negativo, es
también el inicio a partir del cual se genera la vida. Hay que recordar que Viracocha hizo a
los seres vivos a partir de la piedra que luego los hizo descender al inframundo para que
emerjan por las pagarinas (Villanes, 1978). Asimismo, el M32 relata que el dios andariego
ordend a una mujer pobre recoger piedras del rio y que luego las cocine, y las piedras se
convierten en papas. Las papas (las piedras convertidas) como alimento es principio de
capacidad vital. El andlisis realizado demuestra que la simbolizacién son procesos comple-
jos, donde un simbolo puede tener multiples sentidos semdnticos.

Con respecto al simbolismo de la olla nueva (de barro en el contexto etnogréfico del
cual proceden los mitos analizados) y las flores, estas juegan un simbolismo importante en
la premiacién de la gente hospitalaria. Hay que recordar que en los M26 y 30 el dios an-
dariego pide una olla nueva y flores a la mujer humilde de quien recibe hospitalidad. La
olla como vasija estd relacionada con la vida (los integrantes de la primera humanidad se
salvan del diluvio flotando en vasijas). En este caso, la olla y las flores constituyen simbolos
de la abundancia. En consecuencia, uno o mds simbolos pueden tener un solo sentido se-
madntico.

En los mitos referidos, a partir en que el dios andariego puso las flores en la olla nueva,
a las mujeres hospitalarias no les faltard productos agropecuarios de la zona (maiz, papas)
ni productos industrializados (azticar, arroz y toda clase de comida). Se puede argumentar
que entre mujer y abundancia hay analogia porque ambas tienen a la fertilidad como ele-
mento comun, la mujer es fértil y la abundancia es resultado de la fertilidad; de ahi que
aparezcan asociados mujer, olla nueva y flores.

Atn en la actualidad, en los hogares de los pueblos tanto de dreas rurales como urba-
nas en el valle del Mantaro, se pueden observar las “ollas de la abundancia”: son unas ollas
de barro nuevas, con dos asas, conteniendo granos de quinua, cebada, maiz blanco, habas,
frijoles hasta de tres variedades y al centro una lechuga. Las tienen para que los integrantes
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del hogar vivan siempre en abundancia. En este caso la simbolizacién de la olla por abun-
dancia responde a su caracteristica continente de alimentos.

Por otra parte, el simbolismo de las flores como representacién de la abundancia estd
ricamente registrado por la etnografia contemporanea. La presencia de las flores tanto en
los rituales ganaderos como agricola es constante. Diversas flores son componentes de las
ofrendas otorgadas al wamani cuya finalidad es la bisqueda de la proteccién mistica y mul-
tiplicacién de la ganaderia; por tanto, la presencia de las flores como objeto ritual se asocia
con la abundancia ganadera y sus derivados (Taipe, 1991). Si bien es cierto que la mayoria
de indigenas usan la leche de vaca solo para alimentar a los perros pequefios en casos en
que queden huérfanos de madre, en cambio el suero (liquido que queda después de haber
obtenido el queso) es para complementar la alimentacién de los perros adultos. El tabu es
regla mégica que prescribe determinados comportamientos (Lotman, y Uspenskij, 1979);
en el contexto andino, el tabt de dar leche a los perros adultos responde a la creencia que
las ubres de las vacas podrian secarse. Sin embargo, cuando se trata de ser hospitalario con
los ancianos o los forasteros no se repara en las consecuencias del taba.

La presencia de las flores en los rituales agricolas también es muy rica simbdlicamente.
Las flores (obsequiadas por los compadres del duefo de la siembra del maiz) en el ritual de
la bendicién de la semilla practicada en las comunidades Tayacajefias, cumplen diversas
funciones simbdlicas: flor para la bendicién (sagrada) y flores para el uso decorativo de los
sombreros de los presentes (secular). Flores para los compadres por bautizo (duefios de la
siembra) y, como en el primero, flores para toda la colectividad. Colocan la flor usada en
la bendicién entre la semilla y la primera flor antes del reparto como actos de ofrenda ritual
a la semilla sacralizada (Saramama: Madre maiz, Aquyamama o Aqumama: Reina maiz).
La presencia de las flores en general simboliza la reciprocidad al interior de la institucién
del compadrazgo andino. El reparto ritual de las flores y el adorno con estas a sus sombreros
simbolizan la reciprocidad en general; pero al mismo tiempo, como proponen Aguado y
Portal (1992), como todo ritual, rememora, actualiza y proyecta la cohesién, lealtad y soli-
daridad social, sin los cuales no existirfa la produccién; por tanto, son componentes orien-
tados a lograr la abundancia alimenticia. En el mito analizado, igual que entre los mortales,
entre el dios andariego y la mujer pobre, la flor es también simbolo (ademds de la abun-
dancia) de la reciprocidad: la mujer da hospitalidad al dios anciano y este le retribuye con
abundancia de alimentos.

En las comunidades del norte de Tayacaja, después de la siembra de maiz, los partici-
pantes en esta faena agricola son invitados a cenar, después de la comida, entre hombres y
mujeres juegan echdndose harina de maiz en la cabellera. A este juego le denominan sizsi-
nakuy que en espanol significa polinizarse, y tiene cardcter homeopdtico mediante el cual
intentan influir en la buena polinizacién del maiz y, por ende, en la alta productividad
(Taipe y Orrego, 1999). Este juego estd simbolizando la polinizacién del maiz que se da
desde la flor macho hacia la flor hembra, desde la espiga hacia el cabello del elote (o choclo).
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Este juego simbélico también estd asociado con la bisqueda de la abundancia productiva,
como consta en mis registros: “para los gusanos y hasta para el ladrén”, “para los animales,
para el caminante...” y “para los pajaritos y para el forastero”.

En efecto, no solo el hombre se alimenta del maiz sino también los animales, desde
aquellos insectos que se alimentan de la propia semilla, de las hojas y tallos de las plantas
jévenes, algunos pdjaros que se alimentan del elote, hasta los animales mayores que hacen
dafio ala sementera y los animales domésticos que son alimentados por granos o por forraje
verde o seco. No solo aprovecha del maiz el propietario, sino que incluso el caminante
sediento, lugarefio o forastero, puede recoger los tallos verdes para saciar su sed con el jugo,
también los ladrones se benefician de la productividad.

En suma: el andlisis de los M26-32 demuestra el papel del agua como operador sim-
bélico del proceso social, es el medio por el cual el dios andariego castiga la transgresién de
la hospitalidad, aniquilando en forma total a un pueblo. Asimismo, petrifica a una mujer
desobediente y curiosa, y empobrece a otra mujer egoista. En cambio, premia de diversos
modos a la gente hospitalaria. La hospitalidad/inhospitalidad como valor/desvalor domi-
nantes entre los hombres se encuentran interconectados sistémicamente con otros valo-
res/desvalores jerdrquicamente inferiores, estos son el altruismo/egoismo, la generosi-
dad/avaricia, la humildad/soberbia; mientras que los valores/desvalores del cual son porta-
dores la deidad son la humildad/prepotencia, la humildad/poder, el afecto/rencor y la pie-
dad/venganza. Asimismo, he estudiado el simbolismo del recipiente de la calabaza, de mirar
atrds, de los colores, de la olla nueva, de las flores, de las piedras entre otros.



CAPITULO III
LA INSOLIDARIDAD Y LA METAFORA DE REGRESION
DEL ORDEN CULTURAL AL NATURAL

1. DE OCIOSOS A LUCEROS: LA INSOLIDARIDAD DE HIJOS A MADRE

Este apartado desarrolla el andlisis de 5 relatos miticos sobre el Sol, la Luna y las Estrellas
que se organizan alrededor de la ruptura de la solidaridad intergeneracional. El andlisis rea-
lizado permite reconstruir la configuracién axioldgica y simbdlica, demostrando el papel de
la metéfora de regresion del orden cultural al natural como operadora del proceso social,
que premia o castiga a la solidaridad o insolidaridad.

1.1. El mito de referencia

M33: Relato mitico sobre el Sol, la Luna y las Estrellas:

Hace mucho tiempo, el Sol y la Luna habitaban la Tierra; ellos engafiaban mucho a las chicas y a los
muchachos. Ya era mucho tiempo que andaban los dos. Dicen que ya se habfan cansado de andar
juntos. Un dfa, el Sol habifa pensado en irse al cielo, para el cual fabricé una inmensa soga. Por esa
soga subié al cielo. En el cielo, el Sol buscé una ubicacién.

Mientras tanto, la Luna, desde la Tierra, habia enviado un mensaje preguntando al Sol:

“Te encuentras bien? ;Cémo es el cielo? ;Es bueno para ir yo?” —El Sol habia respondido:

“Todo estd bien. Tt también ven”.

Entonces la Luna fabric6 otra soga y por ella subié al cielo, y en él buscé otra ubicacién. En el
cielo ambos conversaron. Dicen que el Sol dijo a la Luna:

“T pasards a la noche y yo pasaré al dia”.

La Luna habia aceptado, por esa razén pasé a habitar la noche y el Sol el dfa. Por eso empezaron
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a andar separados. Sin embargo, dicen que la Luna se habia aburrido de andar sola en el cielo.

Mientras tanto, en la Tierra, una sefiora era madre de unos hijos ociosos. El padre era ya finado.
Un dia, la sefiora ordend a sus hijos para que sembraran papas. Estos ociosos desobedecieron e hi-
cieron creer a su madre que sf habfan sembrado.

Dicen que en el campo los sembrios ya maduraban. Por eso la madre habia ido a cosechar las
papas. Sus hijos la habian dicho:

“Por alld nomds estd la siembra de nuestra papa”.

Cuando la mujer, llegando a la supuesta chacra, empez6 a cosechar; se present6 un hombre y
le dijo:

“sPor qué estas cosechando mi sembrio?”

Al descubrir que habifa sido engafiada por sus hijos ociosos, la madre lloré mucho:

“;Entonces son tuyas estas papas!” —Exclamé angustiada.

La mujer regresé a su casa sin nada. Llegando cort6 sus muslos, preparé una comida y sirvié a
sus hijos. Estos comieron con agrado a la carne de su madre. Cuando terminaron de comer, ella les
dijo:

“También a mi ya me comieron” —Y se murié.

Después de la muerte de su madre, uno de los muchachos djjo:

“Entiérrenme!” Y fue enterrado vivo.

Los demds, incendiando su casa, se carbonizaron. Aquel que arrojé muchas chispas se convirtié
en Estrellas. Asi de ociosos dicen que aparecieron las Estrellas. jPor eso dicen que cuando vemos a las
Estrellas nos volvemos ociosos!

Asi las Estrellas aparecieron por la transformacién de los hijos ociosos. Entonces la Luna llegé
a tener a sus compafieras y, ahora, andan todas juntas. (Ilustracién 8).

1.2.1a estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el cédigo astronémico, presenta una interrelacién por
oposicién entre el funcionamiento y la ruptura de la solidaridad intergeneracional. El fun-
cionamiento de la solidaridad como cualidad axioldgica estd condicionado por el despliegue
de otros valores como la laboriosidad, la obediencia, la sinceridad, la veracidad, la no-an-
tropofagia, y se hallan correlacionadas con la vida y la cultura. En contraste, la ruptura de
la solidaridad estd condicionada por el despliegue de la ociosidad, la desobediencia, el en-
gafio, la mentira y la antropofagia, y se correlacionan con la muerte, con la anti-cultura y
la no-cultura®.

28 “La cultura solo se concibe como una porcién, como un 4rea cerrada sobre el fondo de la no-cultura. El

cardcter de la contraposicion variard: La no-cultura puede aparecer como una cosa extrafia a una religion deter-
minada, a un saber determinado, a un tipo determinado de vida y de comportamiento” (Lotman y Uspenskij,
1979, pp. 67-68). Sobre el fondo de la no-cultura, la cultura interviene como un sistema de signos, como artifi-
cial en oposicién a lo innato, como convencional en oposicién a lo natural y absoluto, como capacidad de con-
densar la experiencia humana en oposicién al estado originario de la naturaleza. La cultura también se contra-
pone a la anti-cultura entendida como un sistema de signos opuestos o negativos, cuya construccién puede ser
de manera isomorfa a la cultura, a imagen y semejanza de esta (Lotman y Uspenskij, 1979).



Llustracion 8: Los hermanos ociosos y el origen de los astros (Josué Sdanchez Cerrdn).
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Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologfa explica la aparicién del Sol,
la Luna y las Estrellas, da cuenta porqué los astros son siderales y los hombres terrenales y
cémo llegaron a su forma y ubicacién presente, porqué surgié el dia y la noche, porqué el
Sol es diurno, mientras que la Luna y las Estrellas son nocturnas.

El modelo que el mito revela a los hombres es el funcionamiento de la solidaridad
intergeneracional de hijos a madre o abuela, como valor social fundamental, con un rol
esencial en la produccién y reproduccién de los miembros de las familias andinas, cuya
transgresion acarrea castigos miticos que implican la regresién metaférica de la cultura al
estado de la naturaleza, que implica la pérdida de la condicién humana de los transgresores.

1.3. La configuracién de los valores en el mito

a. El orden de los astros

El M33 establece que, en una temporalidad mitica primera, los astros y los humanos eran
terrenales. El Sol y la Luna “enganaban” a las chicas y a los muchachos. Entre los pueblos
estudiados, una de las connotaciones semdnticas de “engafiar” es “seducir sexualmente™.
En consecuencia, por razonamiento implicito, en el relato analizado, el Sol seducia a las
mujeres y la Luna a los varones. Pero un dia se cansaron de andar conjuntos. Aqui encuen-
tro la causa mitica de la disjuncién de los dos astros y de estos con los hombres, que con-
ducird hacia un nuevo orden, el orden presente, el que hasta ahora perdura. En consecuen-
cia, se cierra un ciclo y se abre otro conectado por una secuencia lineal.

Los M33-37 presentan una serie de correlaciones, oposiciones y diferencias tempora-
les y espaciales; culturales y naturales. Especialmente en el M33, las correlaciones y las opo-
siciones temporales las identifico entre la antigliedad y la actualidad, entre el dia y la noche.
En la antigiiedad, en el primer ciclo temporal, los astros y los hombres eran terrenales. Por
tanto, el razonamiento implicito conduce a establecer que, en los primeros tiempos miticos,
no existié la separacién entre el dia y la noche, porque los astros estaban conjuntos. El
motivo anterior existe también en la mitologfa de algunas etnias amazénicas, asi “en el
tiempo al que los cashinawds hacen remontar el origen de la luna, reinaba una noche oscura,
‘sin luna y sin estrellas’ [...]. A esta noche absoluta, otro mito opone el dia exclusivo que
reinaba sobre la tierra antes de que apareciera la primera noche” (Lévi-Strauss, 1997b, p.

126).

2 En la region existen relatos que hacen alusion al “engafio” de seres sobrenaturales. Asi, ademds del Sol y la
Luna, el Wamani, la Laguna, la Sirena, el Wariy el Hintil (Gentil) seducen indistintamente a varones y mujeres.
Por otro lado, existen alusiones de seduccién del allgu (perro, Canis hupus familiaris), del masu (murciélago,
Sturnira erythromos), del aqchi (Matamico andino, Phalcoboenus megalopterus), del pichinkucha (gorrion, Zono-
trichia capensis), del ukucha (ratén, Apodemus sylvaticus), del yutu (perdiz, Nothoprocta pentlandii) y del amaru
(vibora, Tachymenis peruviana), todos con excepcién de la perdiz, seducen sexualmente a las muchachas. Final-
mente, existen relatos que aluden al rapto de las muchachas por el wkumari (oso andino, Tremarctos ornatus) y
por el kuntur (cdndor, Videur gryphus) (Taipe, 2015).
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No obstante, el tiempo antiguo fue desplazado por otro sucesivo (se cierra el primer
ciclo y se abre otro), resultado de la disjuncién del Sol y la Luna y sus respectivos ascensos
al firmamento a través de una soga, al que posteriormente se sumardn también las Estrellas
(de cuyo origen e implicaciones axioldgicas retomaré mds adelante). El motivo del origen
terrestre del Sol y la Luna y su posterior ascenso al cielo fue también registrado entre los
puelches; Luna en la mitologia taulipangs fue varén y terrestre que luego subié al empireo;
entre los kunibas y cashinawds, Luna es varén a quien unos enemigos cortaron la cabeza,
que luego subié al cielo (Lévi-Strauss, 1997b); entre los guarani-mbyas, Sol es terrestre; y,
entre los bororos'y los ges centrales'y orientales, Sol y Luna vivieron en la tierra (Lévi-Strauss,
1996).

El razonamiento explicito establece la causa mitica de la divisién temporal en dia y
noche: Después del ascenso del Sol al firmamento le sigue la Luna, pero arriba se ponen de
acuerdo que el primero “pasard” al dia y la segunda “pasard” ala noche. Entre los cashinawd,
la divisién temporal aludida permitié que se duerma por la noche, que se levante por el dia,
se trabaje y se coma a horas fijas: todo empez6 a ser regulado (Lévi-Strauss, 1997b). Sin6p-
ticamente, las oposiciones manifiestas se ordenan del modo siguiente:

Primer ciclo temporal/Segundo ciclo temporal
Antigiiedad/Actualidad
Astros conjuntos/Astros disjuntos
Indiferencia entre el dia y la noche/Diferencia entre el dia y la noche

Por otra parte, el desplazamiento temporal tiene correlacién con la transformacién de
los astros terrenales en astros siderales, mientras que los hombres contindan siendo terres-
tres. En consecuencia, la Tierra se correlaciona con el abajo y se opone al Cielo correlacio-
nado con el arriba; asimismo, lo terrenal (habitdculo de los hombres) se opone a lo sideral
(habiticulo de los astros). Esquemdticamente, las oposiciones manifiestas se ordenan del
modo siguiente:

Tierra : abajo / Cielo : arriba

Terrenal : habitdculo humano / Sideral : habiticulo astral

Cuando el Sol y la Luna empezaron a “andar separados”, “la Luna se habfa aburrido
y

de andar sola en el cielo”. Es decir, el astro nocturno necesitaba de compania: la de las

Estrellas, que también tienen un origen mitico terrenal.

b. El origen de las Estrellas, sus implicaciones axiolégicas y la metdfora de regresion
del orden cultural al natural

En los M33-37, un motivo presenta la transformacién de unos hijos (M33) en Estrellas,
otro hijo en Venus (M34), de tres hijos en las tres Estrellas que estdn al lado de la Luna
(M35), tres nietos en lucero del amanecer, de la media noche y del atardecer (M36), y siete
hijos en las Pléyades. La caracteristica comin es que todas las Estrellas tienen origen mitico
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terrestre, son unos hijos que, a causa correlativa de la ociosidad, la desobediencia, el engafio,
la mentira y la antropofagia, quiebran el funcionamiento de las reglas de la solidaridad
intergeneracional al interior de la familia andina y se transforman en astros. El motivo del
origen terrestre de los astros fue registrado también por Lévi-Strauss (1987d y 1996): entre
los bororos unos nifios glotones se transforman en Estrellas; entre los taulipangs un hombre
trasmuta en Pléyades; entre los makatos, unos hombres que subieron al cielo se convirtieron
en Estrellas y formaron las Pléyades (motivo parecidos presentan las mitologias de los
macushis, wiandotes, arckunas'y teneteharas).

En otras variantes del mito, como en el valle del Mantaro y otras regiones del Ande,
los transgresores de la solidaridad intergeneracional mutan en helada, granizo y viento (esto
es cuando los hermanos son tres)*. En otras versiones, los ociosos solo son expulsados del
hogar y no sufren transformacién alguna (Ramos, 1992). En un ensayo anterior (Taipe y
Orrego, 1997b), construimos el cuadro de abajo que resume esquemdticamente al mito de
los hermanos ociosos.

Cuadyro 13: El origen de las Estrellas.

TRANSG. DE LA SOLI-

DARIDAD INTERGENE- T SFORM. DE

o -
REFERENCIA RELATO Ne DE HNOS. RACIONAL A CAUSA LOS TRANSGRESO
RES EN:
DE:
, Los hijos . . .

M. Solis (1992). Siete. Ociosidad y antropofagia. Estrellas.

haraganes.
N. Taipe/A. El Sol, la Luna y . Ociosidad, mentira y antro-
Orrego (1997a).  las Estrellas. ST e, pofagia. sl

De un hijo
N. Taipe/A. ocioso que se Ociosidad, mentira y antro-
Orrego (1997b).  transforma en Uno. pofagia. Venus.

Venus.
N. Taipe . X Ociosidad, mentira y antro-

Antish. Siete. Pl¢ .
(1992). tis iete pofagia. éyades
C. Villanes, L dre ti
(1978) y Cér- 3 madte tierra Ociosidad, robo, mentira y Helada, granizo y mal

y los hermanos ~ Tres. . .
doba (1979) y h antropofagia. viento.
(1986). araganes.
N. Matayoshi Los hermanos Tres. Oc1051dad,.ment1ra, robo y Helada, granizo y viento.
(1982). Ayantupa. antropofagia.
E. Cisneros Los tres herma- T Menti b . fai Helad . ent
(Gutiérrez, s/f).  nos Ayantupa. res. entira, robo y antropofagia. Helada, granizo y viento.
%C‘}irocfi):iz 1)’ 9(;t1r; s i?:)::fws Tres. Mentira, robo y antropofagia. Helada, granizo y viento.
Granadino/Jara  Historia de los . . .
(1996). 1S 0CI0S0S. Tres. Robo y antropofagia. Helada, granizo y viento.
C. Ramos La suerte de los . Ninguna (solo son expul-

T M bo.

(1992). tres perezosos. e entiray robo sados del hogar).

3 Ver Cérdova, 1979 y 1986; Villanes, 1978; Matayoshi, 1982; Gutiérrez, s/f; Garcfa, 1991; y, Granadino y
Jara, 1996.
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El hijo, los hijos o los nietos ociosos fueron enviados por su madre o la abuela a sem-
brar papas. Los muchachos desobedecieron la orden. Al contrario, se pusieron a jugar en
vez de trabajar y cometieron una afrenta al consumir las semillas de papas que han sido
destinadas para la reproduccién de los tubéreulos y no para el consumo. En las comunida-
des estudiadas, las semillas son celosamente guardadas porque de ellas depende la continui-
dad productiva, solo son consumidas aquellas que sobraron después de la siembra. En cam-
bio, los relatos miticos coinciden en que estas fueron consumidas por los ociosos.

Luego los muchachos enganaron y mintieron a las mujeres (madres y abuela) como
que hubiesen cumplido con la labor encargada, les hicieron ver los cultivos de otras perso-
nas. Sin embargo, cuando maduraron los tubérculos, la mujer al estar cosechando las papas
fue sorprendida por los verdaderos duenos o duefas, y descubrié el engafio de los mucha-
chos.

Entonces, la madre del M33 corté sus muslos, las de los M34, 35 y 37 cortaron sus
piernas, la abuela del M36 corté sus senos, todas prepararon una comida con su propia
carne e hicieron comer a sus hijos o nietos.

En el M33, el descubrimiento de la afrenta que habfan ocasionado, llevé a uno de los
hermanos a enterrase vivo, “los demds, incendiando a su casa, se carbonizaron. Aquel que
arrojé muchas chispas se convirti6 en Estrellas” que, en el empireo, son companeras de la
Luna.

El hijo al que alude el M34, después de comer la pierna de su madre, se transformé
en Venus, a la cual se la conoce como Lucero del Amanecer o Lucero del Anochecer, y en
quechua se le denomina Qala Runtu (testiculo o huevo desnudo) por su aparicién y desa-
parici6n solitaria.

Los tres hijos del M35 que comieron la pierna de su madre y los tres del M36 que
comieron los senos de su abuela se transformaron en tres luceros que vuelan hacia el cielo
y estdn al lado de la Luna, y en luceros del anochecer, de la media noche y del amanecer,
respectivamente, que en realidad refieren en los tres tltimos casos a Venus.

Los siete hijos de M37, después de comer las piernas, meditaron que si se transforman
en palo, los cortardn; si son piedras, los pateardn; el menor de los hermanos dijo: “Que tal
podemos ser Estrellas”, y se convirtieron en Antish o los “Siete Vagos del Cielo” que corres-
ponde a la constelacién Pléyades (Unguy).

Para explicar las condiciones de la ruptura mitica de la solidaridad intergeneracional
es necesario considerarla como resultado de la correlacidn de la ociosidad, la desobediencia,
el engano, la mentira y la antropofagia como cualidades negativas de los hijos o los nietos.
En esta correlacion, el elemento desencadenante es la ociosidad (el no-trabajo) como
opuesto a la laboriosidad (trabajo).

En consecuencia, es necesario senalar que, como sintesis del trabajo productivo de las
sociedades agrarias, la agricultura implica la laboriosidad y es construccién y realizacion
humana; por tanto, pertenece a la categoria cultural:
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La agricultura: Parte de la condicién hu- Categoria cultural
mana:

La ociosidad lleva al quebranto de la obediencia, la sinceridad y veracidad, y conduce
ala muerte y destruccién; de ahi que la antropofagia, como efecto de la ociosidad, conduzca
a la transformacién metaférica de los transgresores en elementos naturales, en Estrellas; es
decir, el canibalismo conduce a una sancién mitica haciéndolos perder la condicién hu-
mana (Ansién, 1987).

La ociosidad: Antropofagia: pérdida de la Categorifa natural
condicién humana (transfor-
macién en Estrellas, helada,
granizo y viento):

En consecuencia, el andlisis precedente lleva a establecer la diferencia entre la cultura
y la naturaleza. No obstante, la antropofagia surge del consumo cocido de la carne de la
madre por sus hijos. Aqui surge una aparente paradoja, porque lo crudo pertenece a la
categoria natural, mientras que lo cocido pertenece a la categorfa cultural (Lévi-Strauss,
1996). Sin embargo, la antropofagia, porque hace del hombre un alimento en vez de con-
sumidor (Lévi-Strauss, 1987d), hace perder la condicién humana del o de los hijos y los
nietos, transformdndolos en Estrellas que “irdn vagando en el espacio”, “sin hacer nada”
(Solis, 1992), convertidas en companeras nocturnas de la Luna; o se transformardn en he-
lada, granizo y viento que destruyen total o parcialmente a la agricultura; por tanto, estamos
ante una regresion metaforica del orden cultural al orden natural, metdfora que acta como
una operadora que regula el funcionamiento de los valores sociales entre los hombres.

En los cuentos de la isla Taquile en el lago Titiqaqa (Granadino y Jara, 1996), la
laboriosidad estd asociada con algunas cualidades del orden natural: asi la piedra, atin sin
moverse da musgo; la arana teje su tela y nido. En los cuentos taquilenses estas cualidades
son construidas en oposicién al hombre ocioso, piojoso, pulguiento, glotén, dormilén,
mendigo y antrop6fago. En Tarma, A. Vienrich (s/f) ha registrado que empleaban la de-
nominacién de “piojo hambriento” como sinénimo de parésito, para estigmatizar a un
patrén que no trabajaba y que vivia a expensas de su suegra.

La ociosidad se asocia con la escasez y, quebrantando la solidaridad intergeneracional
fundamental en esta cultura, coloca en peligro la produccién y reproduccién familiar. De
ahi la existencia de una red de relaciones analdgicas y metaféricas entre la ociosidad y las
Estrellas en general, Venus y la constelacién Pléyades en particular (en cuanto indicadores
de heladas), y entre la ociosidad y la helada, el granizo y el viento (en cuanto fenémenos de
alto poder destructivo) asociados con la escasez productiva y el peligro a la reproduccién
doméstica (Taipe, 2018).

La pérdida de la condicién humana y el retorno metaférico al orden natural es refor-
zada por la presencia velada del incesto original en los relatos miticos, puesto que “comer”
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es una metédfora del acto sexual. De allf que, si los hijos comen a su madre, estamos de cara
a las relaciones incestuosas, como la denominarfa Héritier (1994), del primer tipo®', carac-
terizado por el intercambio sexual directo entre consanguineos, que conducen a establecer
lazos de homologia con el “engafio” o la seduccion sexual del Sol y la Luna a los humanos,
pero que, ademds, da lugar a establecer conexiones de analogfa como relacion sexual entre
mujer y las Estrellas.

¢Por qué es sustancial la cualidad de la laboriosidad en los relatos estudiados? Es un
principio axiomdtico que el trabajo es la condicién primera y fundamental de la existencia
humana y hace posible la interaccién humana en la produccién, distribucién, intercambio
y consumo de bienes materiales y servicios (Shanin, 1974). En efecto, solo mediante el
trabajo es posible la ejecucién de un conjunto de actividades institucionalizadas que com-
binan recursos naturales y tecnologfa para adquirir, producir y distribuir bienes materiales
y servicios especializados de una manera estructurada y repetitiva (Dalton citado por Harris,
1971).

En las comunidades andinas, la solidaridad intergeneracional funciona cuando los
adultos (o productores presentes) aseguran siempre el consumo de productos de los infantes
(o productores futuros) y de los viejos mds los incapacitados (o productores pasados). Es
decir, la produccién y reproduccién de las comunidades se realizan mediante la circulacién
de bienes que se presenta como un adelanto y restitucién del producto (en forma de bienes
materiales o servicios). El producto circula desde el productor hacia el gestionario y vuelve
a él, a plazo fijo, bajo la forma de un producto consumible idéntico (Meillassoux, 1979).
En consecuencia, la ruptura de la circulacién de este proceso quiebra la solidaridad inter-
generacional y pone en peligro la produccién y reproduccién de las familias campesinas.
De ahi que los miembros de estas comunidades, como dirfa Veblen (1974), en ningtin caso
puedan eludir el trabajo; salvo aquellos individuos dedicados a actividades de chamanismo
y curanderismo o aquellos dedicados a tareas de administracién (comunal, municipal, po-
litica y judicial), dando origen al desvinculo del trabajo productivo directo de un sector de
la poblacién que, més bien, pugnan por conseguir ingresos econémicos extra productivos,
gestandose lo que Veblen (1974) llamo la “clase ociosa”.

Este es el contexto en el que los miembros de las sociedades andinas incorporan la
cualidad axioldgica de la solidaridad intergeneracional, garantizada a partir de la laboriosi-

31 Francoise Héritier (1994), al incesto del primer tipo, caracterizado por la relacién sexual directa entre consan-
guineos (heterosexual u homosexual), lo diferencia del incesto del segundo tipo, caracterizado por la relacion sexual
indirecta: ya no se trata del hijo que se acuesta con la madre, del padre con su hija o del hermano con la hermana;
sino de la interdiccién de una madre y su hija con respecto de un mismo hombre (el padrastro o el yerno); es
decir, si la hija se acuesta con el padrastro o la madre se acuesta con su yerno. También puede presentarse de la
interdiccién de un padre y su hijo con respecto a una misma mujer (la madrastra o la nuera); es decir, si la nuera
se acuesta con el suegro o el hijo se acuesta con la madrastra. Asimismo, pertenece a este segundo tipo el “corto-
circuito incestuoso” de dos hermanas con respecto de un hombre y simétricamente inversa de dos hermanos y

una mujer (Xanthakou, 1994).
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dad, o ética del trabajo. Incorporacion que se efectia mediante dos sentidos complemen-
tarios de un solo proceso, la coaccionada desde la sociedad hacia el individuo y la aprehen-
sién y asimilacién del individuo con respecto a la sociedad; este proceso comprende la to-
talidad del dempo de socializacion (Taipe, 2018). Asi, la laboriosidad llega a constituirse
en “[...] una manera de obrar obligatoria; es decir, substraida, en cierta medida, al libre
arbitrio individual” (Durkheim, 1994), porque la ética al trabajo en estas sociedades expresa
la necesidad social en el dmbito de la produccién y reproduccién de las comunidades do-
mésticas.

En la l6gica anterior, la laboriosidad es inculcada por la sociedad andina a sus miem-
bros, porque ella garantiza la circulacién del proceso productivo, permitiendo el funciona-
miento de la solidaridad intergeneracional que asegura la supervivencia y reproduccién de
sus componentes:

Laboriosidad: abundancia: garantia de la reproduccién familiar.

En cambio, la ociosidad es causa de la ruptura del funcionamiento de la solidaridad
intergeneracional y pone en peligro de interrupcion a la circulacién del proceso productivo
y coloca en riesgo la reproduccién familiar:

Ociosidad: escasez: peligro de extincién de la familia.

Por consiguiente, como mecanismo de control, surge la censura colectiva contra la
ociosidad. Censura que se objetiva simbdlicamente en los relatos orales, mediante los cuales
la sociedad coacciona sobre el individuo la incorporacién de la laboriosidad. De ahi que
estos relatos tengan un profundo contenido normativo y formativo de las practicas socio-
culturales en los hombres en los que se producen, circulan y recepcionan los mitos; y, al
mismo tiempo, ponen de manifiesto lo teleoldgico o propositivo al expresar los deseos y
esperanzas presentes y futuras de seguridad de supervivencia y reproduccién, pero también
expone los temores de peligro de extincién de la familia. Por estas razones, resulta de vital
importancia lograr que los miembros de la familia y la comunidad interioricen la cualidad
de la laboriosidad o la ética al trabajo, seguida de la sinceridad y veracidad y la no-antropo-
fagia. Normativamente, el valor axiomdtico que subyace a esta parte comentada de los re-
latos, es la solidaridad intergeneracional, que garantiza la produccién y reproduccién fami-
liar.

El andlisis realizado en este grupo de relatos miticos permite proyectar la configura-
ci6n de los valores, cuyos portadores son los hijos o los nietos. Estos valores son esquema-
tizados en el cuadro siguiente:
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Cuadro 14: Los valores/desvalores en el mito del origen de las Estrellas.
VALORES SOCIALES

NEGATIVOS POSITIVOS SOPORTE

Insolidaridad intergeneracional Solidaridad intergeneracional  Los hijos o los nietos
Ociosidad Laboriosidad Los hijos o los nietos
Desobediencia Obediencia Los hijos o los nietos
Engano Sinceridad Los hijos o los nietos
Mentira Veracidad Los hijos o los nietos
Antropofagia No-antropofagia Los hijos o los nietos

1.3.El simbolismo en el mito

El simbolismo preinga de la costa central del Pert, consider al Sol y la Luna como her-
manos mellizos, hijos del dios Pachakamagqy la diosa Mamapacha (Madre Tierra). Pachaka-
magq desaparecié ahogado en el mar, frente a lo que serfa después su templo mayor (ubicado
a unos kilémetros del sur de Lima). Su mujer, Tierra, quedd sola con sus pequefios melli-
zos. Wa-Kon (dios del fuego) trat6 de seducir a la Tierra y al no lograr su propésito la
devord, luego empezé a perseguir a los mellizos, pero Pachakamagq compadecido les arrojé
desde el empireo una soga por el cual los hermanos subieron al cielo donde se transforma-
ron el varén en Sol y la mujer en Luna (Rostworowski, 1978).

De acuerdo con Juan de Betanzos, en tiempos antiguos en la tierra y provincias de
“Piru” todo era oscuro, no habia ni lumbre ni dia y que habia cierta gente que tenia cierto
sefior. Dicen que de una laguna del “Collasuyo”, salié “Contiti Viracocha” con cierto ni-
mero de gente. “Y como alli fuese ¢l y los suyos, luego alli, improviso, dicen que hizo el sol
y el dia, y que al sol mando que anduviese por el curso que anda; y luego dicen que hizo
las estrellas y la luna” (2004/1551, p. 51).

Segtin Pedro Cieza de Ledn (1553/1880), antes de los #ngas, los hombres vivian en la
oscuridad, con gran plegaria pedian a su dios Viracocha la lumbre. Del lago Titiqaqa sali6
el Sol resplandeciente, con que se alegraron todos.

De acuerdo con Pedro Sarmiento de Gamboa (1965/1572), Viracocha existié antes
de que el mundo fuese creado, él creé el mundo oscuro y sin Sol ni Luna ni Estrellas. Cred
una primera generacién de hombres gigantes y los exterminé con diluvio. Cre6 una se-
gunda generacién de hombres, después, desde una isla del lago Titiqaqa mandé salir al Sol,
la Luna y las Estrellas y que fuesen al cielo para dar luz al mundo. Sin embargo, dicen que
hizo a la luna con mds claridad que el sol, razén por la cual el astro envidioso le arrojé un
pufado de ceniza en la cara, haciendo que la luna quede oscurecida.

Segtin Cristébal de Molina (1943/1574), Viracocha hizo al Sol, la Luna y las Estrellas
y ordené que fuesen a una isla en el lago Titiqaqa, y que desde alli subiesen al cielo. Asi, el
hacedor dispuso el lugar de cada uno.
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Como se puede apreciar, es sorprendente la continuidad de los mitos prehispanicos
registrados por los cronistas de la colonia y los mitos contempordneos. La coincidencia es
que los astros son de origen terrenal y luego se transforman en empireos. Asimismo, coin-
ciden en que tanto el Sol como la Luna son hombre y mujer respectivamente. El simbo-
lismo de la soga también permanece en un continuum cultural y representa la liminaridad
entre la tierra y el cielo, es un articulador que permite la interconexién de los dos espacios.

Pero existen también diferencias sustanciales con las creencias miticas de los ingas.
Segtin el padre Cobo: las Estrellas son las almas de los justos. Pero el Inca Garcilaso dice
que eran consideradas como damas de la corte de la Luna y sus doncellas. Es sin duda el
padre Cobo (Historia del Nuevo Mundo) quien ofrece la explicacién més interesante del
simbolismo césmico de las Estrellas entre los 7ngas. No solamente los hombres, sino tam-
bién todos los animales y los pdjaros estdn representados en el cielo por Estrellas o conste-
laciones que, segn la creencia de los indigenas, son como su materia secunda, establecidas
alli por el Creador “para velar por la conservacién y el aumento de las especies”. El padre
Acosta (Historia natural’y moral de las Indias) tiene la misma opinién “de todos los animales
y pdjaros que hay sobre la tierra, crefan que un doble figura en el cielo, a cuyo cargo quedan
su procreacién y su aumento” (Chevalier y Gheerbrant, 1986, p. 485).

En los mitos coetdneos las Estrellas no son almas de los justos, sino son los hijos ocio-
sos que han quebrantado el funcionamiento de la solidaridad intergeneracional. Tampoco
son damas de la corte de la Luna y sus doncellas, son varones incestuosos. En cambio, es
posible aceptar que Venus esté representando al hijo, las tres Estrellas que estdn junto a la
Luna representen a los tres hermanos y las Pléyades a los siete hermanos transgresores.

No puedo dejar de comentar que cuando los hermanos ociosos son ciegos, cojos y
agresivos, los primeros representan a la helada, los segundos al granizo y los terceros al aire.
Este simbolismo estd basado en la analogia de cualidades: la helada nunca mide ni calcula
cuanto destruye, actia como un ciego; el granizo nunca destruye a todos los cultivos, solo
lo hace con un sector, con el pie que cojea; el viento destruye de manera desordenada, le
da igual echar abajo a los cultivos o destechar las casas, o se lleva a las lluvias perjudicando
a la agricultura.

Si los tres fenémenos climdticos son homologados por su cualidad de alto poder des-
tructivo, entonces surge una segunda homologia con la presencia de las Estrellas. Estas
cuando estdn brillantes en las noches despejadas, se comportan como indicadoras de la
presencia de heladas que constituyen un peligro eminente para la agricultura.

Finalmente, la noche implica la presencia conjunta de la Luna y las Estrellas. El dia
implica la presencia del Sol. La primera conjuncién estd asociada con el no-trabajo; en
contraste, la presencia del astro solar se asocia con el trabajo.

En suma: el andlisis de los M33-37 demuestra el papel de la metéfora de la regresién
del orden cultural al natural como operadora del proceso social, ya que por causa de la
insolidaridad intergeneracional (de hijo a madre o de nieto a abuela) los transgresores se
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transforman en Estrellas. La solidaridad/insolidaridad como valor/desvalor dominantes se
encuentran interconectados sistémicamente con otros valores/desvalores jerdrquicamente
inferiores como la laboriosidad/ociosidad, la obediencia/desobediencia, la sinceridad/en-
gano, la veracidad/mentira, y la no-antropofagia/antropofagia. Asimismo, he estudiado la
temporalidad mitica como ciclos que se cierran y otros que se abren, también he analizado
el simbolismo de la soga, las Estrellas, de la ceguera, la cojera y la agresividad.

2. DE CODICIOSO A VENADO: LA INSOLIDARIDAD ENTRE HERMANOS

Este apartado desarrolla el andlisis de 6 relatos miticos sobre solidaridad y el castigo del
wamani a los pobres y ricos respectivamente. La estructura mitica se organiza alrededor de
la solidaridad intrageneracional, cuya transgresion acarrea los castigos miticos de regresién
metaférica del orden cultural al orden natural, mediadas, también, por el despliegue de un
conjunto de valores sociales.

El andlisis realizado permite reconstruir la configuracién axioldgica y simbélica, de-
mostrando que la metdfora de la regresion del orden cultural al natural es una operadora
del proceso social, que premia la solidaridad y castiga la ruptura de su funcionamiento.

2.1. El mito de referencia

M38: Premio y castigo en los mitos de los wamanis y lagunas:

Un dia un hombre se comprometié con la mayordomia de una fiesta. No tenfa nada. En su casa,
durmiendo con su mujercita, dijo: “;Cémo vamos a estar asi? Iré a trabajar y td aqui tejerds mantas”.
Después, por la madrugada, su mujer le alisté comida. Y llevandose a su hija, se fueron por un lejano
camino. Cuando iban caminando se anochecieron debajo de un cerro. Arreglaron con sus mantas y
durmieron. El padre se despertd casi a la media noche. En ese instante dice que el cerro de un lado
le llamaba al cerro de enfrente. El hombre dice que escuchaba. Los cerros conversaban: “;Que le vas
a dar ti?”, le preguntaba el uno; el otro respondié: “Yo le voy a dar oro”. Como el hombrecillo estaba
muy preocupado, el cansancio lo durmi6. Cuando despertd, encontré a su lado dos costales llenos
de oro. El hombre ya ni fue a buscar trabajo. Dice que hizo una buena fiesta; hasta se hizo una casa
nueva. Por eso, su hermano que era un envidioso, también dice que entré a la mayordomia. Igual se
fue con su hija y durmié en el mismo lugar. Cuando despertd, los cerros se llamaban. El hombre se
puso alegre: Crefa que también a é] le darfan oro. Cuando desperté, al amanecer, tenia cuernos, y de
vergiienza ya no regresd. Luego se convirtié en venado. Ahora ya no se deja ver por la gente. (Ilus-
tracién 9).

2.2. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el cédigo zooldgico, presenta una interrelacién por opo-
sicién entre el funcionamiento y la ruptura de la solidaridad intrageneracional, entre her-
manos. El funcionamiento de la solidaridad como cualidad axioldgica estd condicionado
por el despliegue de otros valores como la abnegacién, el altruismo, la veracidad y la no-
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calumnia que pertenecen a los dmbitos de la cultura, y se hallan correlacionados con pre-
mios en forma de riquezas. En contraste, la ruptura de la solidaridad estd condicionada por
el despliegue de la envidia, el egoismo, el engano y la calumnia que caracterizan la anti-
cultura, y se hallan correlacionados con castigos miticos mediante la regresion a los dmbitos
de la no-cultura.

Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologfa explica por qué y cémo
aparecieron los venados (Odocoileus virginianus). En cambio, el modelo que el mito revela
alos hombres es el funcionamiento de la solidaridad intrageneracional como valor axiom4-
tico en la interrelacién entre los hombres, cuya transgresién acarrea castigos miticos que
implican la regresién metaférica de la cultura al estado de la naturaleza (a la no-cultura),
que involucra la pérdida de la condicién humana del transgresor.

2.3. La configuracién de los valores en el mito

a. Los premios de las deidades al pobre honesto

El discurso del grupo mitico analizado despliega siempre a dos tipos de hombres, uno rico
y otro pobre (uno conjunto y otro disjunto con la riqueza). Obviamente cada relato mitico
presenta sus propias particularidades que las hace diferir en forma, mientras que la estruc-
tura es siempre igual. En cuatro de los seis relatos (M38, 41, 42 y 43), el rico y el pobre son
hermanos (por eso el subtitulo de la insolidaridad intrageneracional), mientras que los dos
restantes (M39 y 40) aluden a hombres ricos y pobres sin relaciones de parentesco.

En los M38, 39, 40 y 43 el pobre se comprometi6 a realizar la fiesta del pueblo. En
los M41 y 42 no aparece el motivo anterior. El pobre de M38 y su mujer acordaron que
ella se quedard a tejer mantas, mientras que él irfa a trabajar y acompafnada de su hija em-
prendieron un lejano camino.

El motivo de la ausencia del pobre estd relacionado con la abnegacién porque a pesar
de su pobreza intenta cumplir con el compromiso de realizar la fiesta de su comunidad,
pero también se relaciona con el altruismo, en forma de solidaridad de parte del hermano
pobre en favor del hermano rico, ayudando a buscar al ganado de este. No obstante, existe
una actitud invertida, de insolidaridad, de parte del rico con relacién al pobre.

Asumir la mayordomia de la fiesta de un pueblo es un compromiso que el individuo
adquiere frente a la colectividad. En algunas comunidades andinas, como las estudiadas en
esta investigacion, las mayordomias son rotativas y todos los comuneros deben cumplir con
esa obligacion, ello les permite legitimar el acceso al uso de los recursos comunales (tierras,
pastos, bosques, aguas, etc.), y a ocupar cargos de administracién en la comunidad. Sin
embargo, las condiciones econémicas de los comuneros no son iguales, siempre hay ricos
y pobres. Cuando los ricos realizan las fiestas existe una suerte de redistribucion de la ri-
queza entre la comunidad. Cuando los pobres se comprometen a realizar la fiesta, al no
poder cubrir los gastos que demanda, se ven obligados a abandonar la comunidad tempo-



Hlustracion 9: Premio y castigo de los wamanis (Josué Sanchez Cerrdn).
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ralmente y buscar trabajo durante varios meses del afio, a fin de ahorrar dinero y afrontar
el compromiso adquirido ante su pueblo.

El motivo de la ausencia, aunque con diferentes formas, se repite en todos los relatos.
Unas veces el pobre viaja en busca de los danzantes y musicos para hacer su fiesta (M39),
cuando va a buscar trabajo (M40), cuando va a buscar las vacas de su hermano rico (M41,
42), cuando va al cerro a cortar paja para techar su casa y hacer la fiesta (M43).

Todos los hombres que se ausentan, por uno u otro motivo, fueron sorprendidos por
la noche en los cerros o cerca de las lagunas que son moradas de los wamanis. Unos dur-
mieron en una cueva, otros en la intemperie o en unas chozas viejas. Desde el punto de
vista de la oposicién veracidad/engano y considerando que los donantes de los premios/cas-
tigos son los wamanis, el hecho de pasar la noche en estos espacios sagrados, es una manera
en que los hombres exponen sin proponérselo su pobreza ante los espiritus tutelares. A esta
forma de exposicién la llamaré verdad pasiva (opuesto al engano activo y premeditado). Se
supone pues, que los pobres exponen un conjunto de signos que permiten reconocer su
condici6n social y econémica: sus vestidos, otras prendas, sus propios cuerpos, las formas
c6mo viajan, etc.

Con excepcién del hombre pobre del M39 (que durmié en el interior de una cueva),
todos los demds, como a la media noche despertaron y oyeron que los “cerros” o las “lagu-
nas” conversaban, y al referirse a ellos los trataban como “sus visitas”, y se ponian de acuerdo
en el regalo que les otorgardn, y casi siempre fue oro y plata.

Al dia siguiente, el pobre del M38, al despertar, encontré a su lado dos costales llenos
de oro, con lo que hizo una fiesta buena y construyé una casa nueva. El del M39 consiguié
que a cuenta de trabajo le den musicos y danzantes. El del M40 hallé a su lado dos costales
de plata y uno de oro con que realizé la fiesta. Los del M41 y 42 hallaron entre sus bultos
dos piedras: una de oro y otra de plata, con los que compraron unas terneras y empezaron
a tener sus propias ganaderfas que irdn siempre en aumento. El del M43 encontré a su lado
oro y plata, tesoros con los que compré ropa para sus hijos, hizo una casa y realizé la fiesta
mejor que su hermano acaudalado. Temporalmente, para estos hombres se cierra un ciclo
de pobreza e inicia otro de riqueza.

La transformacién de pobre en rico, de sujeto disjunto en sujeto conjunto con la ri-
queza, se realizé mediante la donacién mitica del wamani. En los relatos estudiados por
Ansi6n (1982 y 1987) el premio se realiza por el cumplimiento de unos rituales que efecta
el hombre. En cambio, en mi andlisis, por lo menos de manera explicita, no surge ritual
previo alguno. Sin embargo, ningtin hombre que pasa la noche en el campo (en el cerro,
una cueva, un bosque, una puna o cerca de una laguna) lo hace asi nomds. Siempre masti-
can hojas de coca y fuman cigarrillos para evitar algiin “dafno”. Muchas veces los hombres
portan algin objeto metdlico como una daga, con el cual hincan al lugar donde descansardn
para evitar que la tierra, el cerro o la laguna los devore. Otras veces entierran levemente
unas semillas y restos de coca, también llevan aguardiente y derraman unas gotas en la tierra
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como ofrenda a las deidades.
b. De codicioso a venado

El cambio de condicién de pobre en rico, despierta la envidia de los hermanos o ajenos
ricos. La envidia, como el deseo de posesion de los bienes ajenos, viene asociada con el
egoismo; es decir, que todo lo quiere para él. En el M40 el hombre rico calumni6 de ladrén
al pobre e hizo que este, en defensa, narre el origen de su riqueza.

Los ricos envidiosos y egoistas, una vez obtenida la informacién del origen de la ri-
queza de los pobres, repitieron la misma hazafa de estos. Un hermano envidioso (M38)
tomé la mayordomia e hizo lo mismo que el otro; es decir, existi6 la pretensién de un
engano activo y premeditado (opuesto a la verdad pasiva). Quiso hacer creer a los espiritus
tutelares que él también era pobre, pero los wamanis castigaron a este hombre, que cuando
despertd estaba con cuernos y de vergiienza ya no regreso, se convirtié en venado y ya no
se deja ver por la gente. Temporalmente, para estos hombres se cerr6 un ciclo de pertenen-
cia al orden de la cultura y, mediados por la envidia, retornaron metaféricamente al orden
de la naturaleza (a la no-cultura), iniciando otro ciclo temporal cualitativamente diferente
al primero.

Otro rico se disfraz6 de pobre, con zapatos muy viejos y ropas harapientas, se dirigi6
al mismo lugar e hizo igual que el pobre, tratando de engafar a los espiritus tutelares. Al
siguiente dia encontré a su lado un costal de cuernos y dos de huesos y regresé6 amargado
(M39).

Los hermanos ricos en los M41 y 42, envidiosos y egoistas, fueron también a dormir
al borde de las lagunas, y como a la media noche escucharon que las lagunas Yanaqucha y
Misaqucha (ver fotografia 11) se ponian de acuerdo para darles un regalo. Al siguiente dia
encontraron en sus mantas muchos cuernos que las llevaron a sus casas pensando que seria
para que aumente sus animales, pero estos empezaron a morirse, mientras que el ganado
de los hermanos pobres iba en aumento. Los ricos les hicieron “brujerfa” a sus hermanos,
como no les “lleg6” el hechizo, ellos mismos murieron.

El hermano rico del M43, vistiendo ropas viejas, hizo lo mismo que su hermano po-
bre. Por la noche escuché que dos mujeres (las lagunas) se llamaban: “;Qué le vamos a
regalar a nuestra visita?”. “T'4 rabos y yo cuernos”, habfa respondido. Al dia siguiente des-
pertd y tenia cuernos y rabo y se transformé en venado.

El premio o el castigo surgen a partir del tipo de relacién de solidaridad/insolidaridad
entre integrantes de la misma generacién (especialmente entre hermanos). Las condiciones
de la ruptura (la envidia, el egoismo, la calumnia y el engano) son cualidades de los ricos, y
son los detonadores del surgimiento del castigo mitico que consiste en el retorno metaférico
del orden cultural al orden natural. Los ricos que pretendieron enganar a los wamanis, que
habitan las montafas o las lagunas, se convirtieron en venados.

Mateo Flores (1957) rememoré un relato de su madre (en San Damidn, Huarochiri,
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Lima), en el que un pasajero humilde llamado Chicti durmié en la unién de los rios “Hua-
llaururi” y “Taquia”. Por la noche la montafa “Siguessa” dice que le dard “mote blanco” y
« o3 . « » . . ,

Huallaururi” un matecito de “escupcha”. Al amanecer el viajero encontré un plato con
oro y otro con plata. Enterado 7icti, empujado por la envidia, repiti6 la hazana de Chiczi.
“Siguessa” le dio lana para su abrigo y “Huallaururi” cachitos para que se defienda. Se con-

8 goy q
virtié en animal con cachos y lana. Sintié vergiienza, salié del camino y vivié algunos dias
en una cueva. “Quimiguella” encolerizado le pidi6 que abandone el lugar. Volvié al mismo
punto a rogar a los cerros que le devuelvan su felicidad. Las montafias advirtieron que en
adelante no sea envidioso y, después de lavarse con las aguas de los rios, 7icti recuper6 su
estado humano.*

R

.

e

Fotografia 11: Laguna Misaqucha en Salcabamba (Martha Lazo, 2017).

En “Lapia Huauki (Imanuipash tarush yurimusha)”>, en Fibvlas quechvas de Adolfo
Vienrich (1961), se encuentra la transformacién mitica del hombre codicioso en venado,
relato reproducido también por Isabel Cérdova (1979) y Benjamin Gutiérrez (s/f). Rey-
naldo Martinez (s/f) presenté también una versién parecida, pero la particularidad de este
relato es que los elementos que intervienen en el premio al hombre pobre son la pampa, la
cueva y la puna; la primera regalé maiz blanco que se transformé en plata, la segunda maiz
morado que se convirtié en cobre y la tercera maiz amarillo que muté en oro. Cuando el
hombre rico intent6 enganarlas, la piedra le hizo crecer cuernos en la frente, la pampa rabos
y la puna cola. Este hombre se convirtié en venado.

32 Mi reconocimiento a Nils Castro Carrasco por haberme facilitado este relato de San Damidn. Ver también

Castro (2017).

3 Su traduccién es “El hermano codicioso (El origen del venado)”.
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Por su parte, César Toro Montalvo (2016) presentd otro relato con la misma estruc-
tura: el que ayuda al pobre es un anciano que dice ser dueno de todos los animales, le pidi6
al pobre (que busca cazar para alimentar a su familia) que no mate a sus animales del monte
y le dio maiz que se convirtié en oro y plata y los cereales que arrojé al corral mutaron en
ganado. El hermano rico del relato, por pretender enganar al anciano, recibié un chullu
(una gorra) y al llegar a su pueblo le aparecieron cuernos y patas y se transformé en venado.

Luis Gonzalo (2011) narré que un hermano mayor, haciéndose pasar por mendigo,
tratd de engafar a los volcanes “Solimana” (Arequipa) y “Sara-Sara” (Ayacucho), el primero
le regal$ un sombrero y el segundo unas botas. Los volcanes “Ferurare” (;?) y “Coropuna”
(Arequipa) le regalaron azucenas y abrigo. Cuando regresé a su pueblo, los perros le persi-
guieron y asustaron, escapd y no regresé mds. Se habfa convertido en venado. El sombrero
y la azucena eran los cuernos, el abrigo la piel y las botas las pesufias.

C. Escalante y R. Valderrama (1997) narraron de un hombre que quitaba tierras a su
hermano. Fl tenfa una flor de clavel en la cabeza. Esta flor se convirtié en cuernos; por
tanto, se convirtié en venado y corriendo se refugié en los cerros. Entonces comer venado
es un taby, es como comer a otro humano. La violacion de este tabt puede llevar al trans-
gresor hacia la condenacién.

La naturaleza, desde el punto de vista anterior, debe ser entendida como la no-cultura
(Lotman y Uspenskij, 1979; Lotman, 1998). La riqueza significa acumulacién de bienes.
En comunidades como las estudiadas el rico es tal a costa de la privacién de los pobres. En
consecuencia, existe una suerte de control social que orienta hacia la redistribucién de las
riquezas entre los que menos bienes tienen. Esto significa compartir, por ejemplo, los pro-
ductos derivados de la ganaderia (leche, queso, suero como menciona un mito, donde el
hermano rico no comparte con el hermano pobre). En cambio, el pobre transformado en
rico si redistribuye sus bienes en favor de su comunidad a través de la realizacién de la fiesta.

La reciprocidad sigue siendo un elemento central en el funcionamiento de las socie-
dades andinas. Su quebranto a través de la unilateralidad es sancionado de alguna manera.
La envidia es una forma de ruptura de la solidaridad entre los hombres porque se desea el
bien ajeno. El egoismo es también otra forma de la misma ruptura, porque se quiere bienes
solo para ego y no para alter. Pero, todo lo que se quiere o se hace solo para ego, desde el
punto de vista moral, es un antivalor social. La veracidad es una forma de reciprocidad
entre los hombres quebrada por el engano y la calumnia. El engafo es positivo cuando el
hombre se enfrenta con seres maléficos como el diablo y el “condenado” (Monge, 1993),
o cuando los animales protegen a los débiles como el condor que miente a la perseguidora
para salvar al nifio que oculta bajo sus alas (Arguedas e Izquierdo, 2011). Pero el engafio
entre los hombres es negativo, mds adn si se trata de engafiar a los espiritus tutelares como
los wamanis. En consecuencia, los transgresores son ubicados fuera de la cultura, en la no-
cultura, de ahf su conversién metaférica de hombres en venado, de la cultura en naturaleza.
En el relato de Escalante y Valderrama existe un signo aculturado, la condenacién por causa
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del consumo de carne de venado (de “humano”) es de influencia catélica. En cambio, “co-
mer” al cuerpo y “tomar” la sangre de Ciristo, son actos sagrados, a pesar de que hay un
canibalismo simbdlico.

En el relato de Mateo Flores la envidia fue también el detonante de la sancién mitica
de regresién del transgresor (7icti) del estado de la cultura a la naturaleza, reforzada por
otros signos “naturalizantes”: salir del camino y vivir en una cueva. La diferencia con los
demds relatos estd en que, por el ruego que 7icti hace a las montanas, previa advertencia
que no sea envidioso en adelante, con la purificacién de las aguas de los dos rios, recobr
su estado humano; por tanto, hay un retorno al orden cultural.

En este caso, la metifora del retorno del orden de la cultura al orden de la naturaleza
y de esta nuevamente al primero actiia como una operadora simbélica que regula el fun-
cionamiento de los valores y las reglas sociales entre los hombres donde se producen, circu-
lan y recepcionan los relatos miticos analizados. Y esta es la funcién normativa y modelante
principal de los mitos en cuestién.

Algunos de los relatos senalan que los hermanos ricos, al no lograr sus propésitos,
empujados por la envidia, acrecentaron su maldad deseando e intentando dar muerte al
hermano a través de la brujerfa, que en un relato aparece con efecto inverso, porque al no
ser efectivo en su hermano, se volvi6 hacia él y provocé su muerte. Entonces estamos ante
un caso en el que la ruptura de la solidaridad intrageneracional lleva también hacia la
muerte del transgresor.

Queda claro que los wamanis estan ligados al ganado y que poseen riquezas en forma
de minerales (Ansién, 1987); asimismo, estas deidades no actdan solos, sino de modo con-
certado, por eso se ponen de acuerdo para premiar a los pobres o castigar a los ricos.

Finalmente, como anot$ Juan Ansién: “Los productos de la tierra, el ganado y la ri-
queza mineral son los tres tipos de riqueza que puede ambicionar un campesino. Pero la
riqueza que le es posible acumular y tener como reserva es sobre todo el ganado. El campe-
sino venderd un animal el dfa que tenga que hacer frente a un gasto extraordinario, y si
tiene algo extra para invertir, es con frecuencia ganado lo que comprard” (Ansién, 1987, p.
121). El ganado y los minerales (oro y plata) son los tipos de riqueza que, los relatos miticos
estudiados, despliegan de modo conjunto o disjunto de los sujetos.

El andlisis realizado en este grupo de relatos miticos permite proyectar la configura-
ci6n de los valores, cuyo portador es la actitud de los hombres en su interrelacién con otros.
Estos valores son esquematizados en el cuadro 15:
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Cuadro 15: Los valores/desvalores en los mitos del wamani.

VALORES SOCIALES
NEGATIVOS POSITIVOS

Insolidaridad intrageneracional = Solidaridad intrageneracional La actitud de los hombres

SOPORTE

Envidia Abnegacién La actitud de los hombres
Egoismo Altruismo La actitud de los hombres
Engano Veracidad La actitud de los hombres
Calumnia No-calumnia La actitud de los hombres

2.4. El simbolismo en el mito

Todos los elementos naturales poco corrientes estan habitados por espiritus bondadosos o
malignos (o con las dos cualidades al mismo tiempo). En este apartado del estudio, reviste
importancia los espiritus asociados a los cerros y las lagunas, que pueden hacer mucho bien
o mucho dano a la gente.

El wamani es un ser espiritual principal aborigen que, pese a los esfuerzos por extir-
patla, su culto tiene plena vigencia en el drea estudiada como también a lo largo y ancho de
los Andes. Se trata de espiritus que habitan los cerros y las lagunas y lo consagran como
hierofania, que infunden temor, respecto y actitud sagrada. Cada comunidad tiene uno o
varios wamanis tutelares y se hallan jerarquizados con relacién a su altura y majestuosidad;
por tanto, hay wamanis locales, regionales y macrorregionales (Taipe, 1998a). La protec-
cién de los primeros es mds préxima, pero cuando se trata de invocar salud por algtin en-
fermo o de realizar viajes largos, entonces se invoca la proteccion de los segundos. En este
sentido los wamanis constituyen simbolos de cohesién intra e interétnico.

Las denominaciones que recibe el wamani son diferentes segtin se trate de una u otra
drea cultural. Es Wamani, Apu o Tayta Urqu entre los quechuas de Huancavelica y Ayacu-
cho; Es Apu o Auqui entre los quechuas de Cusco; es Jirka, Abuelo o Auguillo en Pasco; es
Achachila en el Altiplano; y, es Rajo en la sierra norte (Garcia, 1998 y Arroyo, 1987).

El simbolismo del wamani, ademés del cerro o la laguna que implican espacios sagra-
dos y evocan un valor en si, es muy rico. Desde la exposicién de Jean Isbell puedo ingresar
al tema. Isbell (1974) senalé que el wamani se transforma en céndor y que siempre estd
asociado con cruces y capillas. Isbell pidi6 a un grupo de nifios que dibujaran la figura de
los wamanis. Estos los representaron como hombres vestidos muy ricamente, viviendo den-
tro de las montanas; céndores volando; y también picos de montafias y lagos con cruces
cerca de ellos.

En efecto, el condor simboliza al wamani (Arguedas, 1974a), pero también estd re-
presentado por el waman (halcén). Cuando adopta la representacién humana (al margen
de presentarse como adulto, anciano, joven o nifio) difiere de dos modos. En una de ellas
estd representado por un misti (hombre blanco), barbudo, cabalgando un corcel blanco,
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ricamente vestido. Esta representacién tiene influencia catdlica, icénicamente el hombre
blanco es Santiago, personaje a través del cual los colonizadores intentaron superponer al
culto del espiritu tutelar nativo. En otra, el wamani adopta la representacién de los gurpas
que son indigenas huancavelicanos, cuyos ropajes son muy llamativos para los ojos de cual-
quiera.

Generalmente, el wamani estd asociado con lo masculino, porque Urgu (literalmente
es cerro o macho) tiene connotacién félica. No obstante, hay wamanis femeninos y bise-
xuales. Cuando estdn representados como humanos, estos espiritus tienen sus mismas ne-
cesidades: alimentos, bebidas, afectividad sexual, etc. De ah{ la existencia de un sin nimero
de relatos miticos que aluden al “engano” (seduccién) del wamani a las pastoras o los pas-
tores. Cuando esto ocurre, la ganaderia de los amantes del wamani aumenta desmedida-
mente. Estos amantes viven en las ciudades maravillosas que existen en el interior de los
cerros o de las lagunas. No obstante, si ellos revelan el secreto del pueblo donde viven o de
sus relaciones amorosas con el espiritu tutelar, entonces, mueren y, seguidamente, su gana-
derfa empieza a mermar hasta extinguirse definitivamente.

Los wamanis mantienen relaciones de comunicacion y reciprocidad entre si. Suelen
visitarse y celebrar algunas fiestas. Pueden concertar castigos y premios como en los mitos
analizados. Pueden castigar a quienes ponen en peligro el equilibrio ecolégico como a los
cazadores, pescadores, taladores y mineros. Cuando se ven en peligro, pueden trasladar sus
riquezas (el oro y la plata) de un lugar a otro. A fin de protegerse pueden derrumbar cami-
nos, provocar la muerte de personas y enviar tempestades.

Sin embargo, también, asi como tienen relaciones de cooperacién entre si, los wama-
nis establecen relaciones de rivalidad, entonces pueden disputar las riquezas de sus territo-
rios. En este sentido, la posesién de mds o menos nevados perpetuos, la altitud y su majes-
tuosidad son los signos de su riqueza y poderio. Como sugirieron Szeminski y Ansién
(1982), si unos son més poderosos que otros, a ninguno le falta poder ni riqueza.

El wamani es dueno de todo cuanto existe en su territorio: el agua, los minerales, los
animales domésticos y montaraces, los productos agricolas. De ahi que, para cada ocasién,
los indigenas tengan prescritos un conjunto de rituales a fin de mantener la reciprocidad
con sus espiritus tutelares. Por ejemplo, cuando tienen que cazar, primero piden licencia al
wamani, y después de obtener la presa, tienen que ofrendarle las visceras o las orejas corta-
das. Cuando realizan las limpiezas de las acequias, cuando se dirigen a recolectar flores de
las laderas de los cerros, cuando realizan la marcacién, venta y beneficio del ganado, cuando
una persona se enferma, cuando se pierde algiin animal, cuando se construyen caminos,
etc., se cumplen determinados ritos. En cambio, tengo noticias que cuando se pierden las
vetas de las minas o cuando hay derrumbes excesivos en las construcciones de las carreteras,
“pagan” sacrificando a un humano.

Algunas veces, el simbolismo de la laguna aparece subordinado al simbolismo de la
montafa, por ejemplo, Vergara y otros (1985) han registrado (en la comunidad Cullu-
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chaca-Huanta) que las lagunas que estdn alrededor del wamani Rasuwillka son su sangre,
los riachuelos que bajan por las quebradas son sus venas. En cambio, Isbell (1974) ha en-
contrado la representacién del wamani mediante lagos. Las lagunas y las montanas estdn
relacionadas por sus caracteres sagrados (opuestos o separados al espacio profano). Esa con-
dicién sagrada determina el procedimiento de un conjunto de rituales cuando se establecen
relaciones entre el hombre y las lagunas. Si los hombres no cumplen con otorgar determi-
nadas ofrendas, las lagunas pueden amenazar con destruir a los pueblos y devorar a los
hombres.

A diferencia de que cada comunidad tiene uno o varios wamanis habitando las mon-
tafias, solo el territorio de algunas comunidades tiene el privilegio de tener una o mds lagu-
nas. En consecuencia, el simbolismo cohesionador de las lagunas es siempre de cardcter
intercomunal unas veces y otras de cardcter interétnico.

Algunas lagunas son reconocidas como femeninas, otras como masculinas, pero tam-
bién las hay que son bisexuales. Sin embargo, predominan las consideraciones que las la-
gunas son de connotacién femenina. Cuando aparecen como mujeres visten polleras de
color verde (como las algas que viven en sus aguas); o se las puede ver en orillas lavando
ropas de varios colores (los que adoptan las yerbas acudticas) o lanas de color blanco (la
neblina). Entonces pueden seducir a los jévenes varones también a las mujeres, conducién-
dolos a vivir a un hermoso pueblo ubicado debajo del agua, o simplemente devordndolos.
En los relatos, los hombres o mujeres seducidos por las lagunas casi siempre mueren por la
transgresion de alguna prohibicién, por ejemplo, que los padres de la muchacha no sepan
que vive en el interior de la laguna, asimismo los dones que otorga en forma de abundantes
ganados desaparecen. Pero hay casos en que la mujer representando a la laguna puede ser
capturada por los hombres, entonces su pollera verde se transforma en algas, sus huesos en
piedras calcdreas, su cuerpo se diluye en agua. También ya dejé establecido que la laguna
(como Atakalas) es al mismo tiempo macho y hembra.

Determinadas lagunas son habitdculos de los waris, espiritus malignos en forma de
hombres blancos, y que pueden causar la muerte de los hombres que por casualidad se
cruzan en sus caminos. No obstante, el wari puede ser también una mujer, entonces ic6ni-
camente posee polleras verdes y amarillas y usa un sombrero de vicufia, que si logra seducir
a un hombre le saca y come el corazén. Sin embargo, el wari puede alimentarse también
de la sangre fresca de algunos animales domésticos, y asi como habita lagunas también
puede habitar los manantiales o lugares pantanosos. No se sabe hasta qué punto el comer
al corazén de un hombre o beber la sangre de animales domésticos esté evocando a los ritos
de sacrificio.

Sin embargo, el simbolismo de la laguna no solo es negativo sino también positivo,
puesto que la laguna es agua y toda agua es vivificante. Generalmente en las lagunas nacen
los riachuelos que también dardn vida y riqueza a las cuencas que las recorran. Pero estas
cualidades positivas perduran mientras existe reciprocidad entre el hombre y las lagunas
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hierofanizadas. Si son molestadas por los hombres son capaces de trasladarse de un lugar a
otro, quitando los beneficios vivificantes que otorgan sus aguas tanto para los hombres,
como para los animales y para la agricultura.

Cuando las lagunas se sienten ofendidas, por ejemplo, por las pedradas provocadas
por el hombre, son capaces de “caminar”, si las aguas alcanzan al agresor las devora. Se dice
que las aguas pueden trasladarse hacia las partes altas de su aposento, pero no hacia las
partes bajas, porque hay peligro de rebalsarse y no podria retornar a su espacio continente.

El simbolismo de las lagunas también se identifica con la wallata, en forma de estas
aves pueden irse de un lugar a otro; pueden presentarse también en forma de serpientes
blanquinegro o negro-amarillo; ademds, pueden representarse como toros. La wallata es
una especie de pato silvestre que viven en las lagunas, entonces su afinidad de animal acud-
tico y al mismo tiempo aéreo lo eleva a la calidad de simbolo de la laguna, porque el agua
ademds de estar en la superficie también estd en el cielo en forma de nubes, estas cualidades
los asocia con el ave. La serpiente, animal cténico que representa al inframundo, es homé-
logo a una de las cualidades del agua (subterrdnea), pero que, ademds, tiene conexién de
analogfa con los rios y los aluviones; por otra parte, las serpientes de los colores menciona-
dos representan la riqueza, entonces por doble conexién homoldgica y analdgica, hay luga-
res en que la laguna estd representada por la serpiente [situacién semejante fue hallada por
Ansién (1987)].

El toro generalmente representa también al wamani; no obstante, en la mitologfa de
los pueblos estudiados, el toro puede surgir de los manantiales y retornar por alli al infra-
mundo del cual emergié. En este caso, el toro aparece viviendo en las profundidades de
algunas lagunas. Aun cuando no exista un lazo analégico entre laguna y toro, ambos estdn
relacionados por su representacion de riqueza. En la mitologfa ayacuchana, si el toro emerge
de la laguna, las aguas de esta se embravecen, y son peligrosas porque pueden romper los
diques con grandes oleajes e inundar y arrasar a las poblaciones (Arguedas e Izquierdo,
1947).

Las lagunas, al igual que las montanas, estdn relacionadas entre si. Las lagunas pueden
relacionarse ctdnicamente (mediante canales subterrdneos), superficialmente (pueden visi-
tarse unas a las otras) o empireamente (en forma de wallata o a través del arco iris). Cuando
estdn una cerca de la otra pueden conversar y concertar en premiar o castigar a las personas
que osan dormir en sus cercanias. Los premios que dan a los pobres son oro y plata, me-
diante el cual truecan con ganados o realizan las fiestas de sus comunidades. Los castigos
que dan a los ricos son las transformaciones metaféricas de los insolidarios en animales; es
decir, mediante una regresion metaférica del orden cultural al orden natural, o también
provocando la muerte del transgresor o determinando la merma de su ganaderfa. De ahi
que exista analogfa entre las lagunas y las montanas porque ambos son poseedores del con-
trol sobre los minerales, los ganados, y también sobre la agricultura.

En suma: El andlisis de los M38-43 demuestra el papel de la regresién metaférica del
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orden cultural al natural como operadora del proceso social, ya que por causa de la insoli-
daridad intrageneracional (entre hermanos), los transgresores se transforman en venados.
La solidaridad/insolidaridad como valor/desvalor dominantes se encuentran interconecta-
dos sistémicamente con otros valores/desvalores jerdrquicamente inferiores, estos son la ab-
negacion/envidia, el altruismo/egoismo, la veracidad/engafo, la no-calumnia/calumnia.
Igualmente se ha visto que los ciclos temporales se cierran para dar paso a otros, asociados
intimamente con la conjuncién/disjuncién de los hombres con la riqueza. También he
analizado el simbolismo cromdtico, de las lagunas, del toro, la wallata, el condor, el halcdn;
del misti, qurpa y wari.

3. DE EGOISTA A GUSANO: LA INSOLIDARIDAD DE HIJO A MADRE

Este apartado desarrolla el andlisis de 3 relatos miticos sobre el gusano de la papa que se
organizan alrededor de la ruptura de la solidaridad intergeneracional (de hijo a madre),
cuya transgresion acarrea los castigos miticos de regresién metaférica del orden cultural al
orden natural, dando lugar a la aparicién del gusano y el pdjaro depredador.

El andlisis realizado permite reconstruir la configuracién axioldgica y simbélica, de-
mostrando que la metifora de regresién cultural al natural es una operadora del proceso
social, castigando la insolidaridad intergeneracional de hijo a madre. Asimismo, en este
grupo mitico no existe referencia a dios ni rito alguno.

3.1. El mito de referencia

M44: Relato sobre el origen del gusano de la papa:

Una anciana tuvo un hijo. Este ya tenfa su mujer y vivian lejos de su madre. En la época de cosecha,
el hijo y la nuera fueron a cosechar papas. Entonces su madre, pensando en las penurias que estarfan
pasando su hijo y la nuera, fue llevando chicharrones [carnitas de cerdo] para que coman ambos.
“Mi hijo estard haciendo watya [papas asadas con piedras calientes]” —pensando fue.

El hijo vio a su madre cuando esta daba la vuelta a una colina. Entonces dijo a su mujer: “La
vieja, mi madre, estard viniendo a pedir papas”. Se escondié detrds de la ruma de los tubérculos y se
cubrié con las hojas y tallos de la papa.

La anciana lleg6 y pregunté a su muera por su hijo. Esta respondié: “Al verte venir se escondié
detrds de la ruma de papas y estd cubierto por los follajes”. Al oir esto la madre se puso a llorar de tristeza.

Cuando su mujer se acercé detrds del montén de la papa, para avisarle que su madre estaba
llorando, y destapé el follaje de papa, no estaba el hombre, se habia convertido en gusanos. Esos
gusanos estaban comiendo todas a las papas cosechadas.

Su madre dijo: “Por esconderse de mi, mi hijo se convirtié en papakuru [gusano de papal”, y
retorné muy entristecida. (Ilustracién 10).

3.2. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el c6digo entomoldgico, presenta una interrelacién opo-
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sitiva entre el funcionamiento y la ruptura de la solidaridad intergeneracional (de hijos a
padres ancianos). El funcionamiento de la solidaridad como cualidad axiolégica estd con-
dicionado por el despliegue de otros valores como el altruismo, el amor, la sinceridad y la
veracidad, y se hallan relacionados con la cultura. En contraste, la ruptura de la solidaridad
estd condicionada por el despliegue del egoismo, el desamor, el odio, la falsedad y la mentira
y, como valores negativos, se hallan correlacionados con la anti-cultura y la no-cultura.
Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologia da cuenta de la aparicién
del papakuru, al que también le llaman wruskurulutushkuru o gusano de la papa (Promno-
tripes solani P.), y su depredador correspondiente (el pdjaro utushpisqu). En cambio, el mo-
delo que el mito revela a los hombres es el funcionamiento de la solidaridad intergenera-
cional como valor axiomdtico que influye decididamente en la produccién y reproduccién
de los miembros de las familias andinas, cuya transgresién acarrea castigos miticos que im-
plican la regresién metaférica de la cultura al estado de la naturaleza, haciendo perder su
condicién humana a los transgresores. Temporalmente el mito se ubica en una continuidad
ciclica. Esta circularidad es explicada porque la cultura es superacion de la naturaleza y el
retorno metaférico lo ubica en una circularidad de naturaleza — cultura — naturaleza.

3.3. La configuracién de los valores en el mito

Los tres relatos (M44-46) y otro registrado por Matayoshi (1982) presentan el motivo de
una anciana y su hijo, y que este y su mujer ya viven independientes de su madre. Los
relatos estudiados hacen referencia a la época de la maduracién de las papas; por tanto, el
hijo y la nuera se fueron o se hallaban en plena cosecha de los tubérculos. Solo el M46 y el
registrado por Matayoshi describen que el varén “... posefa una chacra de considerable ex-
tensién” o que “... tenfa grandes terrenos...”. El M46 resalta la cualidad laboriosa del varén
que “labraba la tierra de sol a sol y sus cosechas eran abundantes y su progreso notable...”.

Parece existir una paradoja entre las cualidades de la laboriosidad y la insolidaridad. Gene-
ralmente la laboriosidad es una cualidad positiva entre los hombres del Ande, no obstante,
se debe considerar que las cualidades axiol6gicas cambian devaludndose, sobrevalorindose
o mutando en su opuesto segtin los contextos especificos de su existencia. En mis registros
he encontrado relatos en los que los hombres antiguos (preingas) ataron al Sol, y por su
parte, los inqas intentaron hacer lo mismo a fin de que no existiera la noche y pudieran
trabajar mds. Pero los gentiles fueron aniquilados, entonces, la laboriosidad exagerada estd
asociada con la muerte. Para atar al Sol, un inga llevé una inmensa roca desde una quebrada
profunda del rio Mantaro hacia la cumbre de un cerro, pero debido a la fatiga, el inga fue
aplastado y muerto por la roca (Taipe, 1998b). El atar al Sol significa dia con Sol y noche
transformada en dia también con Sol, entonces es dia que implica trabajo+trabajo; en este
caso, la laboriosidad exagerada conduce inevitablemente a la muerte, mientras que la labo-
riosidad moderada; es decir, dia que implica trabajo y noche que implica descanso, cubre
las necesidades y garantiza la vida de los hombres.
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Hlustracion 10: La transformacion del hijo insolidario en gusano de la papa
(Josué Sdanchez Cerron).
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En este grupo de relatos analizados sobre el origen del gusano de la papa, los mitos
describen de manera explicita e implicita al hombre como laborioso. No obstante, el con-
texto del relato mitico la asocia con el egoismo que conlleva hacia la ruptura del funciona-
miento de la solidaridad intergeneracional; por tanto, laborioso mds altruista son cualidades
positivas y, opuesta y simétricamente invertida, laborioso mds egoista son cualidades nega-
tivas.

Al enterarse que su hijo estaba en cosecha, la madre del M44, “... pensando en las
penurias que estarfan pasando su hijo y la nuera, fue llevando chicharrones [carnitas de
cerdo] para que coman ambos”. En el M45 y el registrado por Matayoshi solo aparece que
la madre fue vista por su hijo cuando esta se aproximaba; en cambio, en el M46 la madre
estd descrita como una anciana enfermiza que ya no puede valerse por si misma; por tanto,
va a pedir papas a su hijo.

En todos los relatos, el hijo, al ver que su madre se dirige hacia el lugar de la cosecha,
se esconde de su progenitora por no datle los frutos de su cosecha. En el M45 la actitud
egoista del varén fue aprobada por su mujer, mientras que en las restantes esa actitud fue
reprobada. Aqui es cuando empieza a discurrir las cualidades axiolégicas negativas del hijo
con relacién a su madre. Su egoismo hace que el hijo quiera todo para ego (para si) sin
importarle a/ter (su madre). Otra vez estamos de cara a un antivalor social.

Si “los padres cuidan de sus nifnos, los visten, pero a cambio esperan ser amados, res-
petados y ayudados cuando, a su vez, estén enfermos y viejos” (Alberoni, 1995), entonces
la solidaridad intergeneracional (de hijos a padres ancianos) consiste en mantener el flujo
de la circulacién de bienes y servicios proporcionados por los productores presentes (los
adultos) hacia los productores futuros (los infantes) y los productores pasados (los ancianos
mds los incapacitados) (Meillassoux, 1979). En los relatos analizados, esta solidaridad que
funciona como norma en las sociedades andinas se ve quebrada por la actitud egoista del
hijo; por tanto, se llega a limites que conducen al peligro de la produccién y reproduccion
familiar.

Si el funcionamiento de la solidaridad intergeneracional se ubica en el dmbito de la
cultura, su quebranto pertenece al dmbito de la anti-cultura (Lotman y Uspenskij, 1979 y
Lotman, 1998), ya que atenta contra la supervivencia de una de las generaciones familiares.
Este punto de vista de la semidtica de la cultura coincide con la del psicoandlisis en el sen-
tido en que, si represion es cultura, entonces la transgresién del funcionamiento de los
valores y las reglas sociales, en este caso de la solidaridad intergeneracional, pertenece tam-
bién al dmbito de la anti-cultura.

El egoismo del hijo estd asociado con el desamor hacia su madre, que le lleva a escon-
derse él solo (M44, 45), 0 a ordenar a su mujer y sus hijos a esconderse junto con él, aunque
fue desobedecido por su mujer (M46). El hombre del M44 se oculté detrds de la ruma de
papas cubriéndose con hojas y tallos de la planta de papas, el hombre del M45 y el hombre
mds sus hijos del M46 se ocultaron entre los surcos del terreno de cultivo. Es asi como surge
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la falsedad del hijo al intentar aparentar que él no se encuentra presente.

Cuando la anciana lleg6 hasta el lugar de la cosecha pregunté a su nuera por su hijo.
En todos los relatos, a excepcién del M45, la nuera respondié con veracidad, en cambio en
el M45 la nuera, que odia a la suegra, miente que su marido no se hallaba presente en la
cosecha. Entonces estamos ante dos actitudes de mujer a mujer: de parte de las nueras frente
a las suegras, una de solidaridad, de veracidad correlacionada con la compasién (que hasta
le regala un atado de papas viejas y malogradas); y, otra de insolidaridad, de mentira corre-
lacionada con el odio. La mentira es una transformacion alterada de la realidad auténtica
(Lotman, 1999), y constituye una falta de reciprocidad con respecto al saber (Szeminski y
Ansién, 1982), mientras que el odio constituye también una falta de reciprocidad con res-
pecto al afecto.

En el M44, la nuera se dirigi6 detrds del montén de papas para avisarle que su madre
estaba llorando, mas solo vio que el hombre se habia transformado en papakuru o gusano
de papa y observé que, al mismo tiempo, los gusanos habian terminado con los tubérculos
cosechados. Cuando la nuera del M45 llegé al lugar donde estuvo oculto el esposo, solo
encontré muchisimos gusanos de papa. Cuando la nuera del M46 buscé entre los surcos y
levanté las hojas de las plantas de papa, encontré al hombre transformado en el gusano
repugnante. Desesperada hurgé la tierra y encontré que también sus hijos habian sufrido
la terrible transformacién. El gusano adulto al verse descubierto hizo un ruido casi inaudi-
ble de “utushhhsss’ y su mujer le llamé wuzushkuru: he ahi el origen onomatopéyico del nom-
bre quechua del gusano.

La nuera traspasada de pena por la suerte de sus hijos lloré echada sobre los surcos
hasta que la muerte lo sorprendid, y al instante, se convirti6 en un pdjaro pequeno y chillén
llamado por los campesinos uzushpisqu que se alimenta de los gusanos de la chacra, espe-
cialmente de aquellos que atacan a la papa, entre ellos el uzushkuru.

En los relatos pertenecientes a la provincia de Bolognesi (Ancash), los brazos del mal
hijo se transformaron en serpientes que seguian distintas direcciones. Desesperado el hom-
bre empez6 a gritar pidiendo perdén a su madre, pero ella, a pesar de haber oido los gritos,
no hizo caso, los campesinos se juntaron y quemaron al hombre con los brazos de serpiente
(Arguedas e Izquierdo, 1947).

Si la transgresién del funcionamiento de los valores y las reglas sociales, en este caso
de la solidaridad intergeneracional, es ubicarse en la anti-cultura; la transformacién del
transgresor en gusano de la papa significa su ubicacién en los émbitos de la no-cultura; es
decir, en los dmbitos de la naturaleza. De ahi que el mito despliegue su funcién modelante
del funcionamiento de la solidaridad intergeneracional entre los hombres donde se pro-
duce, circula y recepciona el discurso mitico analizado, cuyos transgresores sufren castigos
miticos, primero ubicdndolos en la anti-cultura, luego desplazandolos metaféricamente
desde el orden humano a orden animal, desde el orden cultural al orden natural (al orden
de la no-cultura).
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Con la actitud de ruptura del funcionamiento de la solidaridad intergeneracional, el
hombre provoca también la transformacién de su mujer en el pajaro utushpisqu. Sin em-
bargo, el desprecio o el aprecio, porque el utushkuru se come la papa, mientras que el
utushpisqu se come al gusano, los ubica en una dimensién axioldgica opositiva, pero al
mismo tiempo inseparable. El gusano que de las papas hace su alimento se opone al pdjaro
depredador del gusano que lo devora como castigando al marido por ser causante de la
transgresion; asi, papa, gusano y pdjaro se hallan conformando una cadena alimenticia.

El andlisis realizado en este grupo de relatos permite proyectar la configuracién de los
valores, cuyos portadores son las actitudes de los hijos y las nueras en su interrelacién con
su madre y suegra respectivamente. Estos valores/desvalores son esquematizados en el cua-
dro subsiguiente:

Cuadro 16: Valores/desvalores en el mito de origen del gusano de la papa.
VALORES SOCIALES

NEGATIVOS POSITIVOS SOPORTE

Insolidaridad intergeneracional ~ Solidaridad intergeneracional La actitud de los hijos
Egoismo Altruismo La actitud de los hijos
Desamor Amor La actitud de los hijos
Odio Amor La actitud de la nuera
Falsedad Sinceridad La actitud de los hijos
Mentira Verdad La actitud de la nuera

Generalmente en los hogares andinos uno de los hijos se queda a vivir con los padres
ancianos. Excepcionalmente todos los hijos salen a vivir hacia las ciudades. Existen casos
en que los hijos o hijas pueden contraer matrimonio e instalar su residencia fuera de la
comunidad. No obstante, la mayor parte de los hijos establecen su residencia al interior de
su misma comunidad de origen.

Por regla general, los hijos asisten a sus padres hasta que estos mueran. Aun cuando
los padres estdn ancianos, cumplen un conjunto de tareas propias de su edad: cuidan de los
nietos, de los animales domésticos, vigilan las sementeras, ayudan en los quehaceres domés-
ticos, son consultados para curar las enfermedades, etc. No obstante, como el mito describe,
pueden presentarse casos (y de hecho los hay) en que los padres quedan solos, y también
hay casos en que los hijos desatienden a sus progenitores. En situaciones como estas el relato
mitico expresa y modeliza las reglas y pautas ideales del funcionamiento de la solidaridad
intergeneracional entre las familias andinas.

3.4. El simbolismo en el mito

El gusano de la papa, el papakuru o utuskuru, representa a la insolidaridad intergeneracional
y por desencadenamiento causal representa también el egoismo, el desamor, el odio, la fal-
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sedad y la mentira. Entre el hijo insolidario y el gusano existe un lazo analégico. Cuando
el hijo niega asistir con alimentos a su madre, lo condena al hambre y coloca en peligro a
la supervivencia de su progenitora que ya pertenece a la tercera edad y no puede valerse por
s{ misma; igualmente la invasién de los campos de cultivo por este insecto, al mermar la
productividad, pone en peligro a la familia campesina, y los mds afectados por la escasez de
alimentos en cualquier sociedad son los nifios y ancianos. Metaféricamente se puede decir
que el papakuru niega las papas a los hombres, y los condena al hambre.

En consecuencia, casi automdticamente surge la valoracién negativa del gusano de la
papa. Los campesinos lo odian porque invade a los campos de cultivo y merma la produc-
tividad y calidad de sus cosechas. Las papas agusanadas no tienen acogida en el mercado y
esto afecta econémicamente a las familias campesinas que necesitan vender los tubérculos
a fin de proveerse de otras mercancias que ellos no las producen.

El péjaro utushpisqu representa la actitud veraz y compasiva de la nuera hacia la suegra
en razén de no mentirla y en razén de regalarla un atado de papas. Entre el p4jaro y la nuera
veraz y compasiva existe un doble lazo analégico. Por una parte, puesto que, asi como la
nuera es verds al no ser cémplice de su marido que se esconde de su madre, el canto de esta
avecilla anuncia invariablemente la llegada de los gusanos a una chacra; es decir, es un in-
dicador bioldgico de la presencia de la plaga y pone en alerta a los agricultores. Metaférica-
mente se podria decir que el canto de la avecilla no miente sobre la presencia de gusanos de
papa en los campos de cultivo.

Por otra parte, la actitud compasiva de la mujer que regala un atado de papas a la
suegra, contribuye en la supervivencia de la anciana que pertenece a la generacién de pro-
ductores pasados, a quien, de acuerdo con las reglas sociales de las familias andinas, le co-
rrespondia ser asistida por la generacién de productores presentes; es decir, su propio hijo.
En consecuencia, la caracteristica insectivora de la avecilla que se alimenta del gusano es
andloga al regalo de tubérculos que hace la nuera. Metaféricamente se podria decir que la
recoleccién de gusanos que hace la avecilla es un regalo de mayor productividad de papas
a los agricultores.

De ahi que casi automdticamente surge la sobreestimacion valorativa de la avecilla que
se alimenta de los gusanos de la papa. Los campesinos no las ahuyentan de las chacras.
Todos creen que ha venido a castigar al odiado gusano.

En suma: el andlisis de los M44-46 sobre el origen de los gusanos de la papa demuestra
el papel de la metdfora de regresién del orden cultural al natural como operadora social en
tanto que, por causa de la insolidaridad intergeneracional (de hijo a madre anciana), los
transgresores se transforman en gusanos. La solidaridad/insolidaridad como valor/desvalor
dominantes se encuentran interconectados sistémicamente con otros valores/desvalores je-
rirquicamente inferiores, estos son el altruismo/egoismo, el amor/desamor, el amor/odio,
la sinceridad/falsedad y la verdad/mentira. Igualmente he visto las implicaciones del sim-
bolismo del gusano de la papa y del pajaro depredador.
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4. DE ARP{A A PARASITO: LA INSOLIDARIDAD DE ABUELA A NIETOS

Este apartado desarrolla el andlisis de 4 relatos miticos sobre los piojos y las pulgas que se
organizan alrededor de la ruptura de la solidaridad intergeneracional (de abuela a nietos),
cuya transgresion acarrea los castigos miticos de regresion metaférica del orden cultural al
orden natural, dando lugar al origen de los parésitos, para cuya interpretacién acudi a rela-
tos de otras dreas y otras épocas culturales.

El andlisis realizado permite la reconstruccién axioldgica y simboélica, demostrando
que la metéfora de regresién del orden cultural al natural es una operadora del proceso
social, puesto que castiga la insolidaridad intergeneracional de abuela a nietos.

4.1. El mito de referencia

M47: Relatos sobre el origen de los piojos y las pulgas:

Hubo una vieja que tenfa dos nietos, varoncito y mujercita. Al varoncito lo mandé por agua. Mien-
tras él intentaba, con dificultad, recibir el agua, la vieja matd a la mujercita. El varoncito, al no poder
traer agua, regres6 trayendo lefa y fue castigado por su abuela, luego esta se senté a la entrada de la
cocina, impidiendo el ingreso del nifio.

El nifio preguntd por su hermanita: “sDénde estd mi hermanita?”. La abuela respondié: “Yo
no sé. La ociosa no estd aqui. Estard jugando por algin lado”.

El varoncito fingié ir en busca de su hermanita. Mientras tanto la abuela entr6 a una habita-
ci6n. Esto aprovechd el nifio e ingresé a la cocina y vio con horror que el cuerpo de su hermanita
estaba hirviendo en una olla: “7wuriy [hermano], tiw, tiw, tiw. Turiy, tiw, tiw, tiw”, diciendo. Enton-
ces, este sac) de la olla la cabeza de su hermanita y se fue. Pero su abuela empezd a perseguirla.

Cuando el nifio escapaba, se encontré con un céndor que estaba en el cerro, a quien le pidié
que lo ocultara. El céndor le pregunté por qué huia y supo que la vieja habfa matado a la hermanita
del nifio y que por eso estaba haciendo escapar a su cabeza y que era perseguido por la vieja. Entonces,
el c6ndor lo escondié debajo de sus grandes alas.

La vieja llegd hasta el lugar donde estaba el céndor y luego pregunté si habia visto pasar a su
nieto. El céndor respondié que, hace varias horas, un nifio habia pasado por alli.

La arpfa se fue apresurada, pero en su persecucién fue sorprendida por la noche y llamé hasta
dos veces: “Espérenme, espérenme. Aunque sea seré piojos o pulgas”. Llegd a la cueva de un zorro, y
durmi alli. Pero, mientras dormifa, la vieja se transformé en piojos y pulgas. Cuando el zorro regresd
a dormir a su cueva, los piojos y las pulgas invadieron su cuerpo hasta dar muerte al pobre zorrito.
(Tlustracién 11).



Llustracion 11: La arpia devoradora de sus nietos (Josué Sanchez Cerrdn).



194 | NESTOR GODOFREDO TAIPE CAMPOS

4.2. La estructura y funcién del mito

La estructura del mito, mediante el c6digo entomolégico, presenta una interrelacién opo-
sitiva entre el funcionamiento y la ruptura de la solidaridad intergeneracional (de abuelas a
nietos). El funcionamiento de la solidaridad como cualidad axioldgica estd condicionado
por el despliegue de otros valores como la bondad, ingenuidad, la inocencia, la no-antro-
pofagia y la mentira positiva, y se halla correlacionado con la nifiez y con la cultura. En
contraste, la ruptura de la solidaridad estd condicionada por el despliegue de la maldad, el
engano, el homicidio, la antropofagia y la mentira negativa, y se halla correlacionada con
la senectud, la anti-cultura y la no-cultura.

Los relatos analizados son mitos de origen, cuya etiologia da cuenta de la aparicién de
las pulgas (Pulex irritans) y los piojos (Phthiraptera) y el porqué de su caracteristica parasi-
taria. No obstante, el rastreo y la comparacién de otros relatos mds completos, dan cuenta
de las caracteristicas y cualidades de otros animales, del surgimiento de las montanas y los
desiertos, pero también del origen del Sol y de la Luna.

En cambio, el modelo que el mito revela a los hombres es el funcionamiento de la
solidaridad intergeneracional como valor axiomdtico que influye decididamente en la pro-
duccién y reproduccién de los miembros de las familias andinas, cuya transgresién acarrea
castigos miticos que implican la regresién metaférica de la cultura al estado de la naturaleza;
por tanto, conlleva la pérdida de la condicién humana de los transgresores. El mito presenta
un tiempo circular proyectado como naturaleza — cultura — naturaleza.

4.3. La configuracién de los valores en el mito

Los M47-49 presentan al motivo de una abuela y dos nifios, hombre y mujer, nietos de la
vieja. En los M47 y 48 los nifios son huérfanos y viven con la arpia. En el M49 la madre
de los nifios se ausenta y deja a los nifios al cuidado de la abuela. En cambio, en un relato
perteneciente a Ancash, recopilado por Arguedas e Izquierdo (1947), los nifos huérfanos
“quedaron... abandonados sin techo ni pan...”, la oponente (la arpfa) vive en el mismo
pueblo, pero no es la abuela de los nifios. El comtn denominador de este motivo es la
contraposicién de la nifiez versus la senectud. En este sentido, axiolégicamente, se puede
interpretar que la nifiez representa la fertilidad y se correlaciona con la vida, mientras que
la senectud representa la esterilidad y se correlaciona con la muerte.

En consecuencia, en el contexto mitolégico que analizamos, como ilustré Ivanov
(1979), la nifez es de significado positivo mientras que la vejez es de significado negativo;
no obstante, en otros contextos, especialmente en sociedades gerontocréticas, los sentidos
semdnticos referidos pueden ser diferentes.

La vieja, mediante el engano (opuesto a la ingenuidad de los nifios), envié al varén a
realizar un mandado (M47) o especificamente por agua (M48) y aprovechando su ausencia
dio muerte a la hermanita y la cocina y come. El M49 presenta el mismo motivo, pero
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invertido, la abuela alej6 a la hermana que es la mayorcita, y dio muerte, la cocind y comid
al hermanito menor. Este motivo (aunque inconcluso) estd presente en el relato acopiado
por Arguedas e Izquierdo (1947): los nifos acosados por el hambre vieron pasar un gorrién
que llevaba en el pico la flor de la papa, entonces pensaron que siguiendo al pdjaro llegarian
al lugar de cultivo de los tubérculos. Pero Achigueé (nombre de la vieja malvada) oponente
de los hermanitos, también decidié ir en busca de las papas, para el cual convino matar a
los nifios. Con engano las atrajo a su casa y mientras la nifia partfa lefia para cocinar, intent6
dar muerte al varén. La nina al escuchar el llanto de su hermanito regresé y vio lo que la
vieja se proponia, la distrajo y cargé con su hermanito y huyé de la casa.

En cambio, encuentro el motivo de la devoracién en el mito prehispdnico de Wa-Kon
(dios del fuego) perteneciente a la costa central del Perti. Cuenta el mito que el dios Pa-
chakamaq desaparecié ahogado en el mar, frente a lo que fue después su templo mayor, y
entonces la noche reinaba sobre la tierra. Uno de los muchos atributos de Pachakamagq era
el de ser un dios creador que se ocultd en el océano, mientras su mujer Pachamama, o sea,
la Tierra, quedé sola en tinieblas, con sus pequefios mellizos. En la oscura noche poblada
de animales terribles se encaminaron hacia una distante luz, que result$ provenir de una
cueva habitada por Wz-Kon, en forma de hombre semidesnudo, de larga e hirsuta cabellera.
Mientras los mellizos, un varén y una nifia, fueron enviados a una fuente por agua, Wa-
Kon pretendié seducir a Pachamama y al no lograr su intento maté y devord a la diosa
(Rostworowski, 1978).

Como se puede notar, con relacién al mito contemporaneo, el motivo de la devora-
cién aparece invertido en el mito de Wa-Kon. El devorador del mito prehispdnico es un ser
sobrenatural masculino; asimismo, la devorada no es uno de los nifios sino la madre (Pa-
chamama) de estos.

En el mito coetdneo, los hermanitos mayores (varén o mujer) (M47 y 48) descubrie-
ron el homicidio de la abuela y la coccién de su hermanita o hermanito menor; entonces
sacaron la cabeza de la olla y empezaron a fugar de la vieja que intent6 alcanzarla para darles
muerte y manducarla. En cambio, en el M49, la madre descubrié lo que hizo la abuela y
expulsé a la vieja de su casa. Asimismo, los mellizos del mito prehispdnico perseguidos por
Wa-Kon huyeron de este que pretendié devorarlos. También en el relato coetdneo de An-
cash, los hermanitos perseguidos por la arpia Achigueé emprendieron la huida.

Los nifios de los M47 y 48, en su huida, se encontraron con un céndor (Vultur grip-
hus) quien interrogd: “;Dénde vas hijo?”. “Mi malvada abuela dio muerte a mi hermana
menor. De ella vengo escapindome. Ella viene persiguiéndome y estd por darme alcance”.
“Ya no sigas. Métete debajo de mis alas. Si te da alcance puede darte muerte”. Asi el nifio
se ocultd debajo de las alas del condor. Después de unos instantes, la vieja llegé y pregunté
al céndor: “;No vio pasar por aqui a un nifio?”. “Hace mucho rato pasé un nifio, ya no
creo que le des alcance”, respondié el condor (ndtese que, en este motivo, la mentira del
céndor se torna en positiva). Mientras el nifio estaba oculto bajo las alas del céndor, la vieja
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continud con la persecucion, pero al ver que no podia darle alcance, empezé a gritar: “Es-
pérame, espérame... no importa seré pulgas o piojos” (M48).

El motivo de la huida y la presencia del adyuvante (el céndor) o adyuvantes (otros
animales) también estd presente en otros relatos, aunque variando en forma. En la persecu-
cién de los mellizos hijos de Pachakamagq por el oponente Wa-Kon:

Varias son las peripecias por las cuales pasaron los nifios, antes de salvarse del terrible
genio, y a su ayuda acudieron diversos animales. Uno de ellos fue un ave llamada “Huay-
chau” [Waychaw], anunciadora de la salida del Sol y “Arahuay” [Araway) patillo de las
lagunas de la cordillera, pero el que més contribuyé a resguardar a los mellizos fue el anaz,
rapoza o zorrillo [Canepatus incal, que protegié y alimenté con su sangre a los willkas. El
burlado Wa-Kon se lanzé en persecucién de los nifos y por su camino interrogaba a los
animales que lograron enganarle, hasta que el afiaz le puso una trampa en un elevado
cerro y Wa-Kon rodé al abismo produciendo un tremendo terremoto. El dios Pachaca-
mac [Pachakamagq), apiadado de sus hijos, les envié desde el cielo una cuerda por la cual
treparon, convirtiéndose el varén en el Sol y la nifa en la Luna. En cuanto a la diosa
Tierra quedé para siempre transformada en el imponente nevado de La Viuda, y simbo-
liza la Tierra abandonada cada noche por su esposo el Sol. (Rostworowski, 1978, pp.
184-186)

En la mitologia Waruchiri (sierra central del Pert), el dios “Cuniraya Viracocha” an-
duvo tomando la apariencia de un hombre haraposo. En ese tiempo habfa una wakas**
llamada “Cavillaca™: era doncella. Todos los wakas la pretendieron, pero ninguno logré su
propésito. Como “Cuniraya Viracocha” era sabio, se transformé en pdjaro, se posé en un
drbol, eché su semen e hizo caer el fruto delante de la mujer. Ella tragé y quedé prefiada y
parié asi doncella, crio a su nifia hasta que cumpli6 un ano. Entonces reunié a todos los
wakas, queria que reconocieran a su hija, pero ninguno contest6 “es mio”. “Cuniraya Vi-
racocha” estaba sentado humildemente y la mujer ni le pregunté a él. La madre dijo a la
nifa: “Anda t misma y reconoce a tu padre”, entonces la criatura se dirigi6 gateando hasta
el hombre haraposo. Al ver eso la madre, asqueada eché a correr en direccién del mar y se
arroj6 al agua para desaparecer. “Cuniraya” aparecié con un traje de oro y llamé a “Cavi-
llaca” para que la viera, pero esta no volted. Apenas cayeron al agua, madre e hija se petri-
ficaron (Avila, 1975/1608 y Taylor, 1987).

“Cuniraya Viracocha” empez6 a perseguirla para alcanzarla y se encontré con un cén-
dor (Vultur gryphus) quien le alentd y por eso le dijo que el ave tendria larga vida y abun-
dante comida. Después se encontr6 con el zorrino (Canepatus inca), este le desalentd y fue
maldecido para que no caminara de dia y que odiado y apestado andaria por las noches. El
puma (Puma concolor) le alenté y por eso dijo que serfa amado y que comer4 las llamas
(Llama glama) de los hombres culpables y que serfa honrado en las fiestas. El zorro (Dusie-

34 “/\Waka/, lo sagrado en general; ser sagrado masculino o femenino; la manifestacién material de dicho ser

sagrado y el santuario donde se practica el culto” (Taylor, 2011, p. 21).
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yon cultacus) le desalentd y fue maldecido para que sea odiado y matado por los hombres.
El halcén (Falco peregrinus) le alentd y por eso seria feliz y comeria picaflores y otras aves, y
si le matan los hombres le ofrendarfan con una llama. El loro (Amazona festiva) le desalent6
y por eso fue maldecido para que ande siempre gritando, padeciendo y odiado por los
hombres. A cualquier animal que le daba buenas noticias y le alentaba, “Curinaya Viraco-
cha” le conferia dones, y seguia caminando, y si alguien le desalentaba con malas noticias,
lo maldecia y continuaba andando (Avila, 1975/1608 y Taylor, 1987).

En el relato registrado por Arguedas e Izquierdo (1947), en la huida de los ninos sur-
gen tres adyuvantes, el gallinazo o buitre suramericano (Goragyps otratus) que esconde a los
hermanitos debajo de sus alas y por eso le fue otorgado el don de la buena vista y que nunca
le faltard comida; el puma los defiende de la bruja y por eso le fue concedido el don de la
valentia con relacién a los demds animales. El 7as se niega a ayudarles y por eso fue mal-
decido para que tenga un olor repugnante y que serfa presa fécil de los cazadores. Hasta
que llegaron a una pampa y con la ayuda de San Jerénimo subieron al cielo por una cuerda.

Los nifios perseguidos por Wz-Kon parecen ser los mismos del relato de Achigueé. En
ambos relatos los nifios suben al cielo, el dios Pachakamagq parece haber sido reemplazado
por San Jer6nimo. En cambio, la funcién de los adyuvantes se presenta invertida. En el
mito Wa-Kon, los nifios son auxiliados por el a72as (con cualidad nocturna), a partir de este
hecho se puede deducir que el zorro y el loro, junto con el @72as, también son adyuvantes
lunares, relacionados con el culto a Pachakamagq, mientras que el céndor, el puma y el
halcén son sus opuestos solares asociados a Viracocha como aparece en la mitologia de
Waruchiri.

La presencia del cndor, como tnico adyuvante en los mitos contempordneos de mis
registros, parece ser un empobrecimiento con relacién a los mitos prehispénicos de la costa
central y de Waruchiri, y con la mitologia contempordnea de la sierra norte del Pert. Etio-
légicamente, el mito del Achigueé a partir de la caida de la bruja (que también estaba su-
biendo al cielo, pero que un ratén roe la cuerda por la que sube) da cuenta del origen de
las cordilleras y de la costa desértica, las primeras son resultado de la transformacion de sus
huesos y la segunda surgi6 porque fue salpicada por su sangre (Blanco y Bueno, 1989).

Cuando la abuela preguntd si vio pasar a un nifo, el condor que lo tiene oculto entre
sus inmensas alas, minti6 que si pasaron por alli, pero que ya seria dificil que ella la alcance.
En este contexto especifico de proteger al indefenso nifio, la mentira del céndor, como
transformacidn alterada la realidad, se torna en positiva e inclusive —como sostiene Lotman
(1999)— embellece la fantasia del relato. En consecuencia, la mentira no es siempre homo-
génea ni negativa.

La vieja continud la persecucién gritando que el nifio le espere y que no importa serd
pulgas (piki) o piojos (usa). La abuela lleg6 a una cueva de un zorro y al dormir se trans-
formd en piojos y pulgas, que cuando el zorro regresé a dormir, los parésitos le llenaron
hasta dar muerte al pobre zorrito (M47). La caracteristica canibal de las pulgas y piojos
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también estd descrita en el M50 que se personifican como dos chicas con sombrero de color
vicufa y la otra con sombrero de color blanco y que comen a los hombres que las enamo-
ran. Icénicamente el color vicufa (marrén) evoca a la pulga y el color blanco evoca al piojo.

Asi arribo al hecho de que la insolidaridad es una cualidad anti-cultural que caracteriza
a la oponente, porque pone en peligro la existencia de los miembros més débiles de una
familia (los huerfanitos), y que la transgresién del funcionamiento de la solidaridad inter-
generacional que rige las relaciones entre los hombres, conduce a la transformacién de la
abuela en piojos y pulgas; es decir, al retorno metaférico de la humanidad a la animalidad,
de la cultura a la naturaleza, de la cultura a la no-cultura.

La vieja expulsada del M49 se fue llevando un tamborcillo que, al llegar al medio de
dos montanias, empez6 a tocarlo. Entonces los cerros respondieron: “7inku, tinku, tinku”
[“Encuentro, encuentro, encuentro”], diciendo. Los cerros de ambos lados se juntaron y
aplastaron a la vieja transgresora. Mds tarde, el zorzal (chiwaku) y el zorro (atugq) escarbaron
al lugar donde la vieja fuera sepultada y solo encontraron inmensas cantidades de pulgas.
Esa vieja se transformé también en pulga, de humana en animal, de cultura en naturaleza.

En los relatos miticos prehispdnicos, el tamborcillo aparece como simbolo de vida. En
efecto, los cronistas Cristdbal de Molina (1943/1574) y B. Cobo (1892) describen que,
por el diluvio, perecieron toda la gente y todas las cosas criadas excepto un hombre y una
mujer en una caja de tambor la cual anduvo sin hundirse sobre el agua; y que, al tiempo
que menguaba, bajé y tomd tierra en Tiwanaku .

En caso del M49, el tamborcillo aparece como simbolo invertido porque representa
la muerte de la vieja malvada, que cuando la toca provoca la conjuncién de los cerros que
la aplastan y provocan su muerte. La presencia de los cerros como ejecutores del castigo por
la maldad de la vieja se emparienta también con los mitos en los cuales los cerros y las
lagunas aparecen castigando a los transgresores de la solidaridad intrageneracional provo-
cando también la transformacién del hombre egoista y falso en venado; es decir, mediante
el retorno metaférico del orden cultural al natural.

La manducacién de la vieja se realiza mediante el consumo cocido de la carne tierna
y blanda del nieto o nieta. Igual que en el andlisis del grupo de mitos sobre el origen del
Sol, la Luna y las Estrellas, surge una aparente paradoja, porque lo crudo pertenece a la
categorfa natural, mientras que lo cocido pertenece a la categoria cultural (Lévi-Strauss,
1996). Sin embargo, la antropofagia de la vieja significa que a esta le es indiferente tanto lo
comestible como lo no-comestible (como la carne humana aun cuando esté cocida), esta
indiferencia lo ubica en los dmbitos de la maldad, y hace del nifio o la nifia un alimento en
vez de consumidor (Lévi-Strauss, 1987d); de ahi que el castigo mitico haga perder la con-
dicién humana de la vieja transformandola en pulgas o piojos que también, metaférica-
mente, son canibales ya que se alimentan de los hombres (mds especificamente de la sangre
humana). Por tanto, estamos ante una regresién metaférica del orden cultural al orden
natural, metdfora que actia como una operadora que regula el funcionamiento de los va-
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lores axiomdticos y las reglas sociales entre los hombres.

En el andlisis del primer grupo de mitos correspondiente al presente capitulo ya pos-
tulé que el “comer” es metdfora del acto sexual. En los relatos que ahora estudio, explicita-
mente existe la manducacién del nifo o la nifia por la vieja. Por otra parte, la vieja y el (la)
hermano(a) vivo(a) disputan a la (al) hermana(o) devorada(o), ya que el, o la que, se man-
tiene vivo(a) logra recuperar su cabeza y huye con él. En otros relatos la cabeza decapitada
es restituida integramente por vias de lo maravilloso, recuperando asf la posibilidad de con-
juncién de los hermanos. En la interpretacién de Blanco y Bueno “siempre es el nino, y no
la nina, el elegido para ser devorado (sexualmente incorporado) por la vieja” (1989, p. 209).
Sin embargo, si se considera como propuso Héritier (1994), que el incesto del primer tipo
estd caracterizado por la relacién sexual directa entre consanguineos de modo heterosexual
u homosexual, entonces si existe sentido también en la manducacién de la nieta por la vieja.

El andlisis realizado en este grupo de relatos miticos permite proyectar la configura-
cién de los valores, cuyos portadores son las cualidades y las actitudes de la abuela, de los
ninos y del animal adyuvante (el céndor). Estos valores son esquematizados en el cuadro
subsiguiente:

Cuadro 17: Valores/desvalores en el mito del origen de las pulgas y los piojos.
VALORES SOCIALES

NEGATIVOS POSITIVOS SOPORTE
Insolidaridad intergeneracional -—- La actitud de la abuela
Maldad -—- La actitud de la abuela
-—- Bondad La actitud de los nifios
Engano -—- La actitud de la abuela
- Inocencia La actitud de los nifios
Homicidio - La actitud de la abuela
- Ingenuidad La actitud de los ninos
Antropofagia - La actitud de la abuela
- No-antropofagia La actitud de los ninos
Mentira negativa - La actitud de la abuela
--- Mentira positiva La actitud del céndor
Esterilidad - La abuela

-—- Fertilidad Los nifios

4.4. El simbolismo en el mito

Ya fue explicado el simbolismo de la nifiez y la senectud que representa la fertilidad y la
vida, la esterilidad y la muerte respectivamente, asi como también el simbolismo del tam-
borcillo que representa la vida y la muerte, y otros. Esta vez interesa desarrollar el simbo-
lismo de los animales adyuvantes u oponentes en el episodio de la fuga de los nifios de la
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persecucion de la vieja, y sus afines en la persecucién entre diferentes deidades (“Curinaya
Viracocha” a “Cavillaca” y su hija, y Wa-Kon a los mellizos hijos de Pachakamaq y Pacha-
mama).

El céndor (kuntur), el puma (usqu) y el halcén (waman) son seres teriomorfos y he-
liacos, solares o uranicos (Ilustracién 4), estos seres fueron relacionados con el culto solar;
mientras los otros, aquellos que se ganaron la maldicién y se consideraron opuestos a “Cu-
rinaya Viracocha” (deidad solar), fueron la mofeta (a724s), el zorro y el papagayo, y son seres
lunares relacionados con el culto lunar.

El condor es también simbolo del wamani; por tanto, es un simbolo de la cohesién
étnica e interétnica. Es el prototipo de la masculinidad (Aguilo, 1980), es el mds fuerte y
veloz de las aves, es discreto, prudente, de buenos modales y es el amo de las alturas; por
tanto, estd relacionado con el mundo de arriba, que lo hace helfaco. Asimismo, el céndor
es conocedor de misterios por ser el confidente y mensajero de los dioses (Arguedas e
Izquierdo, 1947).

El puma es en la mitologfa andina un simbolo positivo de fiereza y valentia, origen de
muchos ay/lus (como pueblos y linaje) que se han difundido por toda la geografia andina
(Aguilo, 1980); su fiereza, su valentia, sus ojos fosforescentes y su contrariedad con el agua,
lo relacionan con cualidades solares.

El halcén, en muchas etnias andinas, es también simbolo del wamani. Junto con el
céndor ocupa un lugar preferente sacra en la cultura andina, muchos ayllus se percibieron
como la encarnacién del halcén, por eso existen muchos apellidos Huamdn. La simboliza-
ci6n originaria es maculinizante con toda la aureola de gloria y positiva concepcién de la
autoridad, sostenedora de la cohesion grupal; después del céndor, el halcén es también amo
de las alturas, veloz y excelente cazador. Su asociacion con las alturas la relaciona con las
caracteristicas urdnicas. Iconicamente, la forma como el céndor y el 4dguila despliegan sus
plumas en el vuelo, los pone en relacién analdgica con los rayos que irradia el Sol. Esta
iconicidad es un elemento mds que asocia a estas aves con el astro solar.

La presencia del gallinazo en el relato de Achiqueé puede ser una devaluacién narrativa
del rol actancial del condor o del halcén, puesto que, a pesar de ser aérea, las altitudes que
alcanza el gallinazo son modestas y no tienen comparacién con las del £untur ni con la del
waman. Pero en el relato mitico analizado, estd relacionado con la bondad como cualidad
positiva ya que adyuva y protege la fuga de los nifios perseguidos por la arpia que encarna
la maldad.

El zorrino (a7ias), el zorro (atuq) y el loro (wiqru/wakamayu) en oposicién al condor,
el puma y el halcdn, son seres contrarios al culto solar, asociados a la noche, al agua y a la
Luna.

El zorrino es el animal que protegié y aliment a los mellizos (hijos de Pachakamag)
y puso una trampa y acabé con Wz-Kon (dios del fuego). Este animal estd asociado al culto
de Pachakamaq y, por su cualidad nocturna, también se encuentra asociado a la Luna y al
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agua (recordemos que su mejor defensa es su propia orina). En el relato analizado el zorrino
niega dar ayuda a los hermanitos que fugan de la vieja, de ahi la deduccién de un lazo
familiar entre los fugitivos y la deidad helfaca, razén por la cual se niega también a ayudar
a “Cuniraya Viracocha” (deidad solar), en consecuencia, son maldecidos para que anden
apestando y sean presa fdcil de la caza. En cambio, es importantisimo el simbolismo del
anas asociado al dios Pachakamagq.

El zorro también estd asociado al culto de Pachakamagq, enemigo de Wa-Kon. Al igual
que el condor, el zorro es conocedor de muchos saberes y misterios, como cuando inter-
cambian informacién entre el zorro de arriba y el zorro de abajo (Taylor, 1987). Por su
astucia e inteligencia es al mismo tiempo admirado y odiado por los campesinos. Igual
puede cazar en el dia como también por la noche. Antonio de la Calancha (1638) narré
que en el templo de Pachakamag, los espaioles encontraron entre los cdntaros una zorra de
oro finisimo que habria sido parte de una ofrenda a la deidad. También el extirpador Cris-
tébal de Albornoz escribié que en la provincia Ychima, Pachakamag fue el waka principal
de este reino, “era una zorra de oro que estaba en un cerro, hecha a mano, junto al pueblo
de Pachacama” (Duviols, 1967, p. 34). En cambio, “T'antanamoc [...] era una zorra
muerta questava a la puerta de la dicha Pachacamac” (Duviols, 1967.). El zorro unido a la
idea de la noche y de la Luna era lo reverso del culto heliaco. El zorro tiene a veces la funcién
de simbolizar lo masculino, la punta de su cola y sus dientes son amuletos usados por los
hombres para atraer a las mujeres. No obstante, cuando la referencia es de zorra tiene la
funcién de simbolizar lo femenino, al sexo de la mujer se dice “zorra”, igual se la denomina
a una mujer ficil o vendedora de placeres (Melgar R. , 2000). Sin embargo, el zorro tam-
bién simboliza la autoridad despética, en el contexto de muchas canciones andinas repre-
senta al hacendado que en la época de su hegemonia era duefo de las vidas de los siervos.

Algunas veces, al loro o papayo se le atribuye de connotacién filica, pero por su mul-
ticolor y bello plumaje, predomina su connotacién femenina, este atributo lo relaciona
como opuesto al culto solar y lo asocia con el culto a Pachakamagq. Lo curioso y paradéjico
es que, en muchos cuentos, el loro aparece como oponente del zorro a pesar de que ambos
son animales lunares; sin embargo, la paradoja también se extiende a situaciones en que el
halcén surge como oponente del condor a pesar de que ambas aves son helfacas o urdnicas.
La resolucién de estas paradojas demanda la profundizacién de los estudios de los relatos
orales e inclusive de los hébitos de estos animales, y que por ahora no son objeto de la
investigacion.

Finalmente, las pulgas y los piojos, como he desarrollado ampliamente en este apar-
tado, son principalmente simbolos feminizantes de connotacién negativa, de la insolidari-
dad intergeneracional y maldad de las abuelas hacia los nietos.

En suma: el andlisis de los M47-50, sobre el origen de las pulgas y los piojos, demues-
tra el papel de la metdfora de regresién del orden cultural al natural como operadora social,
ya que por causa de la insolidaridad (de abuela a nietos), las transgresoras se transforman
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en pardsitos. La solidaridad/insolidaridad como valor/desvalor dominantes se encuentran
interconectados sistémicamente con otros valores/desvalores jerirquicamente inferiores, es-
tos son la bondad/maldad, la inocencia/engafio, la ingenuidad/homicidio, la no-antropo-
fagia/antropofagia, la mentira positiva/mentira negativa, y la fertilidad/esterilidad. Asi-
mismo, fue analizado el simbolismo del c6ndor, puma, halcén, gallinazo, zorro, zorrino,
loro, papagayo, piojo y pulga; del tamborcillo; de la fertilidad y la esterilidad.



REFLEXIONES FINALES

Primero.

La investigacién parti6 construyendo las definiciones operativas de las categorias mito, valor
y simbolo. Estas categorias se constituyeron en instrumentos tedricos indispensables en el
proceso de la construccidn del objeto de estudio: desde el andlisis, interpretacién, hasta la
exposicién de los resultados. En consecuencia, he definido que:

a) Elmito es un relato que, por medio de diversos cédigos, narra los acontecimientos
sagrados y fundamentales entre los seres sobrenaturales ocurridos en el principio de los
tiempos, dando cuenta del origen del cosmos, del hombre y de las modificaciones acaecidas
en el mundo ya constituido.

b) Elvalor social es un operador subjetivo, culturalmente determinado, de preferen-
cias asignadas con relacion a las cualidades axioldgicas del objeto valorado en un contexto
especifico, y

o) El simbolo es una representacién psiquica de naturaleza analégica e icénica, con
cierto grado de convencionalidad y que, en cuanto elemento estable en un continuum cul-
tural, representa revelando, evocando, reemplazando, tipificando o transportando.

Las definiciones formuladas estdn apoyadas por un conjunto de caracteristicas que la
complementan y precisan el sentido de cada una de ellas. No obstante, no se ha pretendido
que al ¢jercicio realizado se la entienda como una definicién acabada o concluyente; al
contrario, considero que cada objeto de estudio debe ser correspondido por una definicién
instrumental, porque su construccién permite al investigador sumergirse en sus anteceden-
tes, para deslindar las controversias, las aproximaciones y los consensos tedrico-metodolé-
gicos; y, después de asumir una postura, proponer una definicién que estard presente en
todo el proceso de la investigacién.
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Segundo.

La investigacién demostré en el capitulo segundo que, en cinco grupos miticos, el agua
cumple el papel de operador simbdlico en la configuracién axioldgica proyectada por los
relatos estudiados. El agua como operador actda en las dimensiones cdsmica, antropogé-
nica y social, regulando, vigilando, restaurando u ordenando la vigencia y el funciona-
miento de los valores sociales de las sociedades estudiadas.

Dos son los casos que sustentan la tesis que el agua es un operador simbdlico, que
acttia en la dimensién césmica:

a) El andlisis del primer grupo mitico permite advertir que el relato evoca y revela
tenuemente un caos cosmico que, por accién de los héroes civilizadores (puma, halcén y
perro), emergidos de la laguna de Choclococha, se transforma en un mundo arménico.

b) Elandlisis del segundo grupo mitico hace notar que los relatos revelan claramente
que, para eliminar a la primera humanidad “gentil” pecadora, dios se vale, primero, de la
hambruna que evoca la presencia de sequia o ausencia prolongada del agua de origen plu-
vial; luego, del diluvio que implica la presencia excesiva del agua de origen celestial y; des-
pués, de la salida de dos soles acompafiada por lluvia de fuego que implica la ausencia
radical del agua. El agua y el fuego, al mismo tiempo, son fuentes de vida y son fuerzas
destructoras. La destruccién por estos dos elementos implica la disolucién de las formas, la
regresion del mundo a la preforma para recrearlo nuevamente: este es el papel de operador
césmico del agua.

Uno es el caso que sustenta la tesis que el agua es un operador simbélico que acttia en
la dimensi6n antropogdnica:

a) Elandlisis del segundo grupo mitico expone que los relatos revelan claramente que
dios elimina a la primera humanidad de “gentiles” mediante la salida de dos soles acompa-
fiada por lluvia de fuego, pero de ella recupera un “germen”, un grupo de personas, a partir
del cual recrea la nueva humanidad: este es el papel de operador antropogénico del agua.

Cinco son los casos que sustentan la tesis que el agua es un operador simbélico que
actiia en la dimensién social:

a) El andlisis del primer grupo mitico demuestra que de las aguas de la laguna de
Choclococha emergié tres héroes culturales, quienes ademds de transformar el caos del
mundo en armonfa césmica, civilizan a los hombres del centro-sur andino, y les ensefian a
vivir pacificamente regidos por ley y gobernante. Se trata pues de las modificaciones de las
relaciones sociales, del enriquecimiento del saber y del hacer de los primeros hombres, pro-
porcionando significacién a la existencia humana, que en este caso se presenta como valores
sociales del orden en el mundo, sustentado por la civilizacién como cualidad prototipica
de las etnias a las que alude el mito, por el pacifismo, la sabiduria y el dominio de las artes
como cualidades paradigmdticas deseables entre los hombres: este es el papel de operador
social del agua.

b) Elandlisis del segundo grupo mitico hace notar que la humanidad “gentil” es des-
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truida; no obstante, la destruccién no es total porque hay un grupo elegido que se salva.
Como dejé dicho antes, se recupera un “germen” a partir del cual se recrea la humanidad,
en la cual se reinstauran y recuperan los valores y las reglas sociales, transformando el caos
en armonia social, el desorden en orden social: he ahi el papel de operador social del agua.

o Elandlisis del tercer grupo mitico pone de manifiesto que la prosperidad del pue-
blo de Tocas estd en correspondencia directa con una relacién de reciprocidad causal (como
una forma de solidaridad) entre la deidad solar y los hombres, cuya ruptura de las reglas de
lealtad cultual conlleva a la pérdida del bienestar y pone a los hombres al borde de la ruina,
porque la deidad les priva de agua e intenta destruirlos por medio de las fieras miticas. Se
trata pues de un mito que da cuenta de las modificaciones de las relaciones entre los hom-
bres y la deidad solar y revela algtin grado de evangelizacién de la poblacién aborigen en el
contexto de la dominacién colonial espafiola. En consecuencia, la ausencia del agua acttia
como operadora del proceso social.

d) El andlisis del subgrupo mitico G4a exhibe c6mo un pueblo se beneficia con la
presencia del agua. El subgrupo G4b revela c6mo otro pueblo se perjudica por la ausencia
del liquido.

El G4a establece que los hombres deben tener la capacidad de obtener o acceder al
saber, que se presenta como la obtencién de la revelacién del condor acerca del lugar donde
se halla el agua. Asi, el mito transmite que los saberes son garantia de la vida de los hombres.
En este caso, el agua actiia como operador simbélico del proceso social, porque permite la
solidaridad y cohesién colectiva de los hombres para gozar de su cualidad vivificadora.

Por su parte, el G4b establece que entre los hombres y la naturaleza debe existir una
relacién de respeto, reciprocidad y solidaridad, cuya transgresion es causa mitica de la pri-
vacién del goce de los hombres de la cualidad vivificadora del agua. Nuevamente el agua
actia como operador en la dimension social, porque son comunidades integras las que se
perjudican de su carencia.

e) Elandlisis del quinto grupo mitico demuestra una vez més el papel del agua como
operador simbélico del proceso social. Por causa de la transgresién de la hospitalidad con
los forasteros y los ancianos, un dios andariego que deambula como un anciano, humilde,
sarnoso y andrajoso, se torna en poderoso, rencoroso, vengativo, y aniquila en forma total
a un pueblo haciéndolo “hervir”, a otro lo arrasa con lluvias torrenciales y aluviones, mien-
tras que a un tercer poblado le priva de las aguas de un rio, porque la deseca; asimismo
petrifica a una mujer desobediente y curiosa que volte6 para ver qué pasaba con su pueblo;
y empobrece a otra mujer egoista amenazdndola con hacerla “dar vueltas en el agua”. En
cambio, premia de diversos modos a la gente hospitalaria.

Tercero.

La investigacion demostré en el capitulo tercero que, en cuatro grupos miticos, la metdfora
de la regresién del orden cultural al natural cumple un papel de operadora social en la
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configuracién axioldgica proyectada por los relatos estudiados, castigando a los causantes
de la ruptura de la solidaridad que rige la interrelacién humana en los niveles intra e inter-
generacional.

Uno es el caso que sustenta el papel atribuido a la metéfora de la regresion en el nivel
intrageneracional:

a) Elandlisis del séptimo grupo mitico demuestra el papel de la regresién metaférica
como operadora del proceso social. Por causa de la insolidaridad intrageneracional (entre
hermanos), los wamanis castigan a los transgresores ubicdndolos en los dmbitos de la no-
cultura, haciéndoles perder su condicién humana y suscitando su transformacién en vena-
dos. En consecuencia, el mito revela a los hombres el funcionamiento de la solidaridad
intrageneracional como valor axiomdtico en la interrelacién de los hombres, y premia al
hombre solidario realizando la conjuncién de este con la riqueza.

Tres son los casos que sustentan el papel atribuido a la metéfora de la regresion en el
nivel intergeneracional:

a) El andlisis del sexto grupo mitico demuestra el mismo papel atribuido a la regre-
sién metafdrica, ya que el mito revela a los hombres el funcionamiento de la solidaridad
intergeneracional (de hijos a madre o de nietos a abuela) como valor social axiomdtico, con
un rol esencial en la produccién y reproduccién de los miembros de las familias andinas,
cuya transgresion acarrea castigos miticos que implican el paso metaférico de la cultura
hacia los 4mbitos de la no-cultura, al estado de la naturaleza, e implica la pérdida de la
condicién humana de los infractores que por causa de su insolidaridad se transforman en
Estrellas.

b) En el sentido anterior, el andlisis del octavo grupo mitico establece que el mito
revela a los hombres el funcionamiento de la misma solidaridad (de hijo a madre anciana),
también como valor axiomdtico, cuya transgresién acarrea castigos no-naturales, haciendo
perder a los infractores su pertenencia al dmbito cultural y su condicién humana y, por
causa de su insolidaridad, estos se transforman en papakuru o gusano de papa (Promnotripes
solani P.).

o) El andlisis del noveno grupo mitico establece la funcién aludida de la regresion
metaférica, porque el mito revela a los hombres el funcionamiento de la solidaridad inter-
generacional (de abuela a nietos) como valor gravitante en la produccién y reproduccién
familiar andina, cuya transgresion origina la regresién metaférica de la cultura hacia los
dmbitos de la no-cultura, provocando que las infractoras se transformen en parsitos, en

pulgas y piojos.
Cuarto.

El desarrollo de los capitulos segundo y tercero ha permitido esquematizar las configura-
ciones axioldgicas de los grupos miticos estudiados. Ahora, desde dichas configuraciones,
reconstruyo tedricamente el sistema de los valores de las comunidades quechuas tayacaje-
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fias, donde se producen, circulan y recepcionan los discursos miticos estudiados.

El andlisis realizado permite determinar que el elemento cohesionador del sistema de
los valores sociales es la solidaridad como valor dominante y jerdrquicamente superior, a
partir del cual se organizan y ordenan los demds.

No obstante, la solidaridad evidencia ciertas formas variadas con sus propias grada-
ciones en importancia. En este sentido, existen diferencias entre las obligaciones o respon-
sabilidades mutuas en los niveles inter e intrageneracional. La primera es més rica y com-
pleja, y refiere a la “solidaridad de hijos a madre” que agrupa a dos conjuntos axioldgicos
jerarquizados: a) laboriosidad, obediencia, sinceridad, veracidad y no-antropofagia, y b) al-
truismo, amor, sinceridad y verdad. La segunda refiere a la “solidaridad de abuela a nietos”
y presenta solo un conjunto de valores en orden siguiente: bondad, inocencia, ingenuidad,
no-antropofagia, mentira positiva y fertilidad. Por otra parte, la “solidaridad entre herma-
nos” (intrageneracional) es menos rica y compleja y subsume al conjunto integrado por la
abnegacidn, el altruismo, la veracidad y la no-calumnia.

El orden o la armonia social implican la vigencia y el funcionamiento de obligaciones
o responsabilidades que yacen o subyacen en el desarrollo de las interrelaciones sociales. La
armonia social se correlaciona con la solidaridad, y agrupa a dos conjuntos axiolégicos je-
rarquizados: a) civilizacién, pacifismo, (hombres) con saber y arte; y, b) bondad, abnega-
ci6n, desinterés, desdén (como opuesto a ambicién), desprendimiento, solidaridad, herejia,
no-antropofagia y laboriosidad moderada.

La hospitalidad implica cortesia o caridad, pero también contiene alguna forma de
reciprocidad. Si un miembro de una sociedad recibe la hospitalidad de otros, consciente o
inconscientemente este adquiere el mismo compromiso con relacién a los demds hombres,
estableciéndose lazos de obligaciones mutuas entre el individuo y la colectividad; de este
modo emerge la solidaridad desde capas subyacentes de la vida social. De ahi resulta expli-
cable porqué la hospitalidad es una forma de solidaridad y porqué es un valor superior que
incluye subordinadamente al conjunto axioldgico integrado jerdrquicamente por el al-
truismo, la generosidad, la humildad, el afecto y la piedad.

La lealtad implica obligacién o fidelidad reciproca. En este sentido se la puede consi-
derar como una forma de solidaridad. El andlisis referido trata de la lealtad/deslealtad reli-
giosa. La deidad solar otorga prosperidad mediante el don en forma de abundante agua y
tierras fértiles, en correspondencia los hombres muestran gratitud y reciprocidad. La rup-
tura de esa correspondencia solidaria, por la deslealtad de los hombres, invierte el don en
castigo y provoca la ruina de los hombres.

Por dltimo, el goce o la pérdida de la cualidad vivificadora del agua, organiza a dos
conjuntos de valores: a) el saber, la solidaridad, la cohesidn, el engano (positivo) y la astucia
(positiva), y b) el respeto, la reciprocidad y la solidaridad. Explicitamente, la solidaridad
estd presente en ambos conjuntos. El andlisis del primero corresponde a la bisqueda de los
hombres para conjuntarse con el agua: un hombre, fingiendo estar muerto (astucia y en-
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gafo positivos), obtiene de los cédndores el saber del lugar donde estd el agua; luego en
forma cohesionada y solidaria, los hombres obtienen el liquido deseado. El andlisis del se-
gundo corresponde a la disjuncién de los hombres con el agua, cuya causa es la ausencia de
respeto, reciprocidad y solidaridad del hombre con relacién a la naturaleza.

Todos los valores positivos, superiores e inferiores, dominantes o subordinados, evo-
can sus respectivos opuestos. Por tanto, a un valor le corresponde un desvalor. El sistema
aparece regulado por una cohesién interna (la solidaridad), pero no se trata de un sistema
estdtico, mds bien las tramas de su interioridad evidencian ciertos cambios que no necesa-
riamente provocan la modificacién en todos los otros, ya que existen zonas de coherencia
cuyas transformaciones no afectan a la totalidad.

En consecuencia, ni los valores, ni su orden jerdrquico son estdticos y permanentes.
Entonces resulta explicable porqué en ciertos contextos el caos se transforma en orden, la
bondad en rencor, la lealtad en deslealtad, la humildad en poder, el afecto en rencor, la
piedad en venganza, etc.; y en otros, el proceso puede ser invertido. Asimismo, un valor
positivo jerdrquicamente inferior puede tornarse en superior o viceversa. Algunos pueden
perder importancia y hasta desaparecer, otros pueden aparecer y ganar consideracién en un
sistema axioldgico.

Por otra parte, no siempre se imponen los valores superiores a los inferiores, entre
ambas cualidades axioldgicas existe una tensién permanente, y hasta los valores negativos
parecen tener mayor fuerza, poder y vitalidad que los positivos; por tanto, los positivos
tienen que luchar constantemente para imponerse frente a los negativos: este proceso no es
lineal ni automdtico. De ahi la importancia de que el sujeto acttie de acuerdo con sus prin-
cipios y comprometiéndose con el valor adherido de manera coherente. Precisamente el
mito surge, como tal, en razén de imponer un modelo para orientar selectivamente la ac-
ci6n entre los hombres, e impone sanciones no naturales a quienes rebasan las fronteras que
el modelo fija.

Por dltimo, resta decir que toda sociedad necesita estar convencida del funcionamien-
to de su sistema de valores, ya que este es considerado como una fuerza directriz que modela
y orienta selectivamente la accién social, permitiendo predecir los resultados de las activi-
dades emprendidas para realizar los fines generales y particulares de sus miembros. No obs-
tante, los valores no son realizables en forma total, porque toda accién social (condicionada
por el complejo de factores y circunstancias fisicas, culturales, sociales, psicoldgicas, tempo-
rales y espaciales) rescata solo parte de su sistema, y cualquier eleccion es a costa de la re-
nuncia de otros; ademds, la suposicién de que ciertos valores y normas son de caricter axio-
midtico y obligatorio para todos, en la practica puede ser incoherente o contlictiva como
reflejo de la tensién entre la realizacién axioldgica “ideal” y “real”.

Quinto.

En el proceso de investigacién ha surgido un conjunto de nuevos problemas irresueltos.
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Estos problemas invitan a su resolucién posterior, ya que no fue objeto de esta investiga-
cién, pero no pueden dejar de ser mencionados a fin de que la disciplina antropolégica y
afines avancen en la busqueda de su resolucién. Estos son:

a) ;Es tnicamente ciclico el tiempo mitico o adopta formas mds complejas? En el
capitulo primero, antes que asumir una postura tedrica, he desarrollado el estado del debate
actual: expuse el panorama de los diferentes sentidos del tiempo presentando una rdpida
tipologfa, la visién cldsica de ver al tiempo lineal como contrapuesto a la circular, y la ten-
dencia que cuestiona esa forma estructural de estudiar al tiempo.

Nuevas propuestas postulan que las concepciones ciclicas y lineales no son en la prac-
tica mutuamente excluyentes, pero que no pueden existir en un mismo plano de igualdad,
uno es predominante y otro es subordinado porque, asi como el mito puede subsumir a la
historia, también la historia somete al mito, haciéndolo florecer de otra forma. En las so-
ciedades arcaicas y tradicionales el tiempo ciclico es el dominante y el histérico le estd subor-
dinado o incluido en él. Se considera también que el cardcter del tiempo césmico es ciclico:
ciclico en forma gradual y creciente (en espiral).

El andlisis detenido de ciertos mitos, acontecimientos religiosos y cotidianos, hacen
atin mds complejo el asunto del tiempo. He descrito casos en que el tiempo ciclico se cierra
y se conecta linealmente con el inicio de otro tiempo circular que, a su vez, cierra y da inicio
a otra en espiral. También he descrito que en el imaginario andino preinga e inqa existi6
la virtualidad mitica de controlar al tiempo suspendiéndolo, porque los “gentiles amarraron
al Sol”; mientras que el inga muri6 en el mismo intento; es decir, la circularidad derroté a
la suspension del tiempo. Por dltimo, he ilustrado que tanto el pasado como el futuro pue-
den estar atrds o delante.

En sintesis, el tiempo mitico adopta variadas formas complejas que pueden ser cicli-
cos, en espiral, ciclico que coexiste con el lineal, ciclico que cierra para empezar otro, o
también la virtualidad de la suspensién del tiempo. Este es el estado del debate que debe
ser enriquecido y desarrollado, idealmente, a partir de referencias miticas especificas.

b) En el capitulo segundo, al desarrollar las cualidades axioldgicas de los héroes civi-
lizadores de la regién centro-sur andina: puma, halcén y perro, he descrito que muchos
apellidos indigenas de la zona estudiada son Poma (Puma), Vilcapoma o Vilcapuma (Wi-
Ukea-puma=Puma sagrada); algunos pueblos prehispanicos se denominaron Pumaranra (Pa-
raje de los pumas); ciertos pueblos actuales se llaman Pomabamba (Pampa del puma); al-
gunas lagunas se denominan Pomacocha (Puma-Qucha=Laguna del Puma); ciertos wama-
nis son denominados Pumagawanga (El puma verd o Lugar desde el cual ve el puma),
Pumawiri (;Arado del puma o Poderoso puma?).

Igual que el puma, el halcén ha dado origen a muchos apellidos indigenas como Hua-
mién (Waman=Halcén) y Wamanqaqa (Precipicio de los halcones), pero Guaman Poma
(Halcon Puma) apellido de un cronista indigena sintetiza la unién de ave y felino; algunos
pueblos de origen preinga e inqa se llaman Wamanes (Los halcones), Willkas Waman (Vil-
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cashuamdn); existen pueblos, parajes y parques denominados Wamanmarka (Paraje de los
halcones), Wamangaga (Precipicio de los halcones); ciertos wamanis son denominados
Wamanrasu (Nevado del halcén), Wamanwillka (Halc6n sagrado).

Los topénimos y los apellidos asociados con el puma y el halcén ;hasta qué punto se
relacionan con los clanes primigenios? Todo parece indicar que se habria tratado de grupos
de parentesco unilateral que mantienen la conviccién de su descendencia de un antepasado
mitico (el puma y el halcén). El supuesto anterior demanda de su confirmacién o rechazo.

o) Alestudiar la conjuncién y disjuncién de los hombres con el agua, he descrito que
la disjunciodn tiene su causa en la falta de solidaridad y la no-reciprocidad, porque hay au-
sencia del intercambio de dones entre el hombre (el “pago” u ofrenda de “carneros”) y la
naturaleza (que priva al hombre del agua). La investigacion no ha establecido hasta qué
punto los mitos pueden estar rememorando cultos y rituales de agua, solo quedaron como
un mojon tenue que habria existido sacrificios de animales y quizd de humanos para garan-
tizar la presencia del agua entre los hombres. Por otra parte, se describié que la gente afirma
que de una laguna salian culebras blanquinegras y negriamarillas, en ambas combinaciones
estd presente el negro, y este es simbolo de autoridad y poder, en el caso del agua puede
evocar al poder mitico de otorgar o privar de su cualidad vivificadora, pero ;hasta qué punto
puede estar evocando la autoridad mitica que el agua tenia para pedir “pagos” o sacrificios
a los hombres? Asimismo, el wari es un espiritu maligno en forma de hombre blanco o
mujer con pollera verde y amarilla y con sombrero color vicufia que habita en las lagunas,
los manantiales y los lugares pantanosos. Segtin la mitologia estudiada, el wari puede sacar
el corazén de los hombres y comérselo, pero también se alimentan de sangre fresca de ani-
males ;hasta qué punto el comer al corazén de un hombre o beber la sangre de animales
evocan los ritos de sacrificio humanos? Nuevamente me encuentro con otra interrogante
que requiere respuesta.

d) De acuerdo con la mitologia wanka, el amaru (serpiente mitoldgica) es hijo del
dios Arco Iris (o Tulumanya), de cuyo pecho nacié por orden del dios Viracocha. En cam-
bio, como se vio en el capitulo segundo, en la mitologfa de los pueblos quechuas de Taya-
caja, el arco iris es la cabellera de los “gentiles”, quienes son también considerados como
segundos dioses, con cierto dominio sobre el tiempo. Lo que no encuentro en la mitologia
tayacajena es el origen del @maru en el arco iris presente en la mitologia wanka. Este es un
aspecto que debe ser esclarecido y; por tanto, demanda una investigacién futura.

e) Al estudiar la insolidaridad de abuela a nietos, se vio que la arpia manduca a uno
de ellos y, con la misma finalidad, persigue al hermano(a). En la fuga surgen varios animales
auxiliantes. Unos animales son urdnicos y otros son lunares, pero al contrastarlos con ciertos
cuentos cuyos protagonistas son los mismos animales, surge una paradoja cuando el loro
aparece como oponente del zorro a pesar de que ambos son lunares. La misma contradic-
ci6n se extiende a situaciones en que el halcén surge como oponente del condor a pesar de
que ambas aves son heliacas o urdnicas. La resolucién de estas paradojas exige también la
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profundizacién de los estudios de los relatos orales e inclusive de los hdbitos de estos ani-
males.

f) Finalmente, queda también por realizar un trabajo sistemdtico de la axiologfa en
los cuentos y las fébulas quechuas. Estos relatos son ricos y abundantes y merecen que se
les preste la atencién cientifica correspondiente.
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ANEXO: TAYACAJA, TERRITORIO Y SOCIEDAD

La investigacién fue realizada en la provincia de Tayacaja (en el departamento de Huanca-
velica), ubicada entre las coordenadas 12° y 12° 40" Lat. Sur, y entre los 76° 26" y 77° 30'
Long. Oeste, enclavada en la cordillera de los Andes Centrales del Perti (ver Mapa 1). De
veintiuno distritos que tiene Tayacaja, tres (Salcahuasi, Salcabamba y Colcabamba) fueron
elegidos para el acopio de los relatos miticos (ver fotografias 12 y 13).

Para proyectar una imagen del universo de investigacién expongo en este anexo, pri-
mero, la semdntica de “Tayacaja” (Tayagasa); segundo, la provincia en periodos prehispd-
nicos; tercero, durante la dominacién colonial y, cuarto, en la etapa republicana.

1. LA SEMANTICA DE TAYACAJA

Tayacaja estd compuesta por dos vocablos. Unos dicen que se trata de dos voces kichwas,
otros que son palabras aymaras, los terceros afirmamos que se trata de una expresion aymara
y otra kichwa.

A este territorio se le denominé de ocho maneras y con cinco significados distintos.
Estas diferencias pueden ser explicadas porque aquellos tiempos a los que hace referencia
su uso, aun no estaba estandarizada la escritura del castellano ni del kichwa ni del aymara
(ver cuadro 18).

Empecemos por lo mds sencillo, esto es descartando significados evidentemente equi-
vocados. No es Tuyaccacca (quebrada de las calandrias), ccacca (gaga) no es quebrada como
aparecen en algunas webs; ademds, fuya es calandria, hay equivocacion entre muya y taya.
No es Tayaccasa “quebrada de la taya (arbusto)” (gasa no es quebrada). Tampoco es 7a-
yaccacca “abra de las tayas” (ccacca o gaga no es abra) como sostuvo N. Riez. Tayacaja no
es “pefa fria” como lo describié Paz Solddn (gasa y qaga no son equivalentes). Tampoco
creo que Tayakasa sea arbusto espinoso de puna, porque la planta Bachari sp. (taya) no es
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espinosa, no tiene puas, y su hdbitat no alcanza a las grandes altitudes de las abras andinas.
Cuadro 18: Enunciaciones y significados de Tayacaja.

FORMAS COMO ESCRIBIERON AL NOMBRE DE LA PROVINCIA

Denominacién  Significado Idioma Fuente
Tayaccasa Quebrada de la taya. Ayac. (Rdez, 1889).
Tayaccacca [sArbusto helado?], [;Abra de las tayas?]. Ayac. (Rdez, 1889).
Thayakcasa “Abra donde se siente frio 6 en que hay hielo”.  Aym. (Sanmarti, 1903).

“Abra de mucho frio”. Aym. (Franciscanos, 1905).
Taiacaxa Escritura de espafioles, mestizos e indigenas. Espanol (Izaguirre, 1923).
Tayacaja Corrupcién de Tayaccacca, pefa fria. Aym.yLG (Paz Soldan, 1877).
Tayacaxa Escritura de espafioles, mestizos e indigenas. Espafiol Varios.

.bl .pe.
Tuyaccacca Quebrada de las tuyas (calandria). Ayac. saposaqua.blogspot.pe
es.wikipedia.org.

Tayakasa Arbusto espinoso de puna. QI (Itier, 2016)

Me inclino a pensar que Tayacaja es un compuesto de un vocablo aymara y otro
kichwa, se trata de thaya (Aym.) y gasa (QIIC en el dialecto ayacuchano); en consecuencia,
significa “abra fria” o “abra de mucho frio”; en este sentido coincido con los Franciscanos
(1905) y Primitivo Sanmarti (1903), aunque difiero de los Franciscanos porque al segundo
vocablo lo consignan como QIIC del dialecto cusquefio; de Sanmarti porque sostiene que
los dos vocablos son aymaras.

2. TAYACAJA PREHISPANICA

No conozco reportes arqueoldgicos que den cuenta de los antiguos habitantes de Tayacaja,
alo mejor estuvieron bajo la influencia de Chavin (800 a. n. e.), de 7iwanaku en su periodo
expansivo (700 - 1187 n. e.), no creo que la influencia de Warpa (100 a. n. e. hasta 700 n.
e.) los haya alcanzado.

En cambio, con mayor seguridad, se puede afirmar que fue parte del imperio Wari
(700 - 1100 n. e.), mds tarde habria integrado la confederacién Chanka (110 - 1470 n. e.).
Muchos estudiosos identifican a los habitantes de estas épocas como los purunrunas (gente
salvaje) y awkarunas (gente belicosa) y a los sitios arqueoldgicos ubicados en las cumbres
les dicen mawkallagtakuna (pueblos antiguos) y ahora a estos vestigios les dicen Jagta quilu-
gkuna (pueblos desaparecidos). Estos pueblos habrian surgido después del colapso del Es-
tado Wari y habria correspondido a un periodo de beligerancias generalizadas entre los
siglos X'y XVI como lo investigaron Vivanco (2004) y Vivanco y Aramburt (2015). Tal
vez asi quedarfan explicadas la presencia de restos arqueoldgicos en las cumbres de
Runkuqasa, Kimsachumpi y Estanque en Colcabamba; Wichkana en Roble; Huaranhuay
en Andaymarca; Pumawatana en Salcahuasi; Llagtaqulluy en Ahuaycha; Aya Urqu en Da-
niel Herndndez; Paterfa y Rosas Pampa en Huachocolpa; Willkan Muyupata en Pichus;
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Fotografia 12: Salcabuasi en el nororiente de Tayacaja (N. Taipe, 2014).

Fotografia 13: Salcabamba, Tayacaja (N. Taipe, 2014).
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Lliwyariq en Huaribamba; Chukitambo en Pazos, etcétera, a los que hoy en dia, los cam-
pesinos atn los refieren como laqta qulluglkuna.

Después de que los chankas sometieron a los andahuaylas, hay consenso que esta con-
federacién ocupd el territorio comprendido desde Andahuaylas, Ayacucho y Huancavelica.
Algunos autores afirman que los wankas fueron parte de esta confederacién. Otros, como
Markham, dirdn que la regién de los wankas comprendia los xauxas, “huancavelicas”,
“llacsa-palangas”, pumpus, chupurus, anqgaras, wayllay y yawyus. D. Briseno menciona a los
yawyus como independientes guerreando con todos sus vecinos (Rostworowski, 2001).

Navarro del Aguila cree, por razones lingiiisticas, que los wankas ocuparon lo que hoy
en dia es el departamento de Huancavelica. Las tribus que formaban esta nacién fueron,
segun él, los huancavelicas, tayacaxas, anqaras y waytaras (Rostworowski, 2001). Sin em-
bargo, el quechua de Huancavelica y wanka son diferentes, por tanto, el argumento no es
convincente.

Segtin A. Torero (2011e), entre los siglos V'y VI, el protoquechua ocupé los actuales
departamentos de Ancash, Hudnuco, Pasco, Junin y Lima, mientras que el protoaru ocupé
el drea de los departamentos de Ica, Huancavelica y Ayacucho y tal vez Apurimac y Cusco.
El aru se habria extendido hacia el sur. El quechua se habria expandido desde la costa cen-
tral hacia una parte del norte (QI) y hacia la costa sur (QII). Este dltimo, a partir de Chin-
cha, habria ido ganando su propagacién hacia los Andes y costa surefa, desplazando pau-
latinamente al aymara que se consolidé en el altiplano collavino en desmedro del puguina
y la wruquilla.

Sin embargo, lo anterior es controversial, porque hay estudiosos como W. Isbell
(2010) que sostienen que el protoquechua fue wari y que se expandié hacia el sur y que
posterior a su decadencia habria sido asimilado por los ingas. Otros estudiosos, como C.
Itier (2016), sostienen que el quechua ayacuchano fue impuesto por los ingas. Como fuere,
actualmente el quechua hablado en Tayacaja y el centro-sur andino en general tiene un
considerable porcentaje de términos aymaras que a lo mejor sea un signo de su condicion
antigua de idioma desplazado por el quechua.

Cuando la confederacion chanka fue derrotada por los cusquenos liderados por Pa-
chakutiq (Inqa Yupanki), los 7zgas tomaron Andahuaylas, ocuparon y sometieron a los
soras (suras), rukanas'y vilkas (willkas). Después el inga marché hacia Pawkaray y Ru-
miwasi, cerca de la region habitada por los wankas y los tayacaxas (Rostworowski, 2001)
luego retorné a Qusqu. Después de varios afos, envid a sus capitanes para someter a los
yungas de la costa y més tarde a los qullas. Solo entonces el inga a mandé su ejército contra
los wankas, al mando de Qapac y Tupac Yupanki, hermano y sobrino de Pachakutiq, y los
sometieron alrededor del afio 1460.

<Qué pasé con los pueblos ubicados en el dmbito de Tayacaja en el proceso expansivo
inqa? Ramiro Matos afirmé que, junto con el dominio a los wankas, “los ayllus de Tayaca-
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xas, Angardes, Huachos y Pumpus™ fueron incorporados al Tawantinsuyu ;Quién o quié-
nes se encargaron del control de los ayllus o pueblos sometidos? ;Desde qué centro admi-
nistrativo lo hicieron? Son interrogantes que atn estdn por responder. Lo que se puede
afirmar es que la memoria de estos pueblos atin mantiene en sus mitos el recuerdo de los
waris, chankas e inqas.

De otra parte, por el territorio de esta “isla” pasé dos caminos del inga [inga-
siankuna)®. Segin A. Regal (1936), entre Vilcashuaman y Xauxa (ambas cabezas de pro-
vincia en la colonia temprana) hubo dos caminos, una principal y otra bifurcacién. La pri-
mera va por Huanta, Rio y puente Huarpa, Marcas, Parcostambo, Paucar4, Picoy, Rio
Huancavelica, Rio Mantaro, Acostambo, Sapallanga y Xauxa.

La segunda, la bifurcacién, parte de Huanta, atraviesa al rio Mantaro por Mayoc y se
dirige hacia Sapallanga por las alturas de Tayacaxa. A. Regal escribié:

[...] saliendo de Huarpa, recorria a lo largo de toda la actual provincia de Tayacaja, si-
guiendo lo que podriamos denominar eje mayor de la peninsula que forma el rio Man-
taro, peninsula que fue llamada por los gedgrafos de la Colonia la “Isla de Jauja”. (1936,
pp- 97-98)

Este camino atraviesa las abras de Canchuca, Millpo (Millpu], Caudalosa, Atoq [Azug]
y otras, cruza por las alturas de los actuales distritos de Churcampa, Paucarbamba, Colca-
bamba, Pampas y Pazos.

3. TAYACAJA COLONIAL

Durante la dominacién hispana, segtin Antonio de Acevedo, Tayacaxa fue una “Isla de la
Provincia y Corregimiento de Huanta en Perd, formada por una inflexién que hace el rio
Angoyaco [uno de los nombres antiguos del actual rio Mantaro] que corre por esta provin-
cia, y la divide de la de Angaraes” (Acevedo, 1779, p. 58) (ver Mapa 2 y Mapa 3).

“Guanta” (Wanta/Vanta/Uanta/Huanta) fue capital del Corregimiento otorgado en
1569 al encomendero espanol Diego Gavildn. La circunscripcién de este Corregimiento
inclufa al total de la llamada “Isla de Taiacaxa”. Ademds, estd el hecho de que por el afio
1567, Huanta fue parte del Obispado de Huamanga, abarcando a doce curatos, entre los
que estuvieron cinco en el dmbito de Tayacaxa (7zyaqasa): Mayocc (;Mayug, Muyug?),
Paucarbamba (Pawkarbamba), Colcabamba (Qullgabamba), San Pedro de Pampas y Hua-
ribamba (Waribamba).

Por 1581, Huancavelica fue separada del corregimiento de Huamanga. En 1612 An-
gardes fue repartido a Huancavelica y Chocorbos a Castrovirreyna. Como consecuencia de
la rebelién de Ttpac Amaru II, los corregimientos fueron suprimidos en 1784 y fueron

3 Ver http://www.dehuancayo.com/culturahuanca.heml.

36 Prefiero hablar de warifian, porque antes de los inqas ya hubo caminos que comunicaban a la ciudad Wari y
“Huarivilca” [ Wariwillka) en el sur del actual valle del Mantaro.
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reemplazados por las “intendencias”, que se dividian en “partidos”, éstos en “doctrinas” o
“parroquias”, que a su vez subdividfan en “anexos”. De esta manera, la intendencia de
Huancavelica quedé compuesta por cuatro partidos: El Cercado, Castrovirreyna, Angardes
y Tayacaja.

Tadeo Haenke (1901/1795), naturalista que participé en una expedicién cientifica,
habria realizado sus anotaciones para la Descripcion de Perii entre los anos 1790-1795, in-
formé que la intendencia de Huamanga tuvo 50 doctrinas, 1 ciudad, 7 partidos, 134 pue-
blos, con 111,559 habitantes entre los que hubo 75,284 indios y 5,387 espafioles. La in-
tendencia de Huancavelica tuvo 22 doctrinas, 1 ciudad, 4 partidos, 86 pueblos, 30,917
habitantes entre los que hubo 23,917 indios y 2,341 espafioles.

Como podri notarse, entre Huamanga y Huancavelica, la diferencia demogréfica in-
digena y espanola fue grande. Pero también ha sido notable la supremacia demografica
indigena. Otra comparacién de dos partidos proyecta que, entre 1790-95, Huanta tenia
30 pueblos con 27,334 habitantes entre los cuales hubo 1,998 indios, 219 espanoles y
10,080 mestizos. En Tayacaja hubo 5 doctrinas con 22 pueblos con 13,161 habitantes
entre los cuales hubo 9,020 indios, 1,394 espafioles y 2,796 mestizos (Haenke,
1901/1795).

Jaime Urrutia (2014) presenté una informacién de tributarios en Huamanga de No-
ble David Cook y se encuentra que Tayacaja, en 1570, es un repartimiento encomendado
a Isabel Astete. En 1570 habia una poblacidn total de 4,660, de los cuales 799 eran tribu-
tarios, 236 viejos, 987 muchachos y 2,638 mujeres. En 1610 habia una poblacién total de
2,255, de los cuales 396 eran tributarios, 169 viejos, 510 muchachos y 1,180 mujeres.

Como se podrd notar, la tendencia fue hacia la disminucién de la poblacién y de los
tributarios en Tayacaja. Urrutia (2014) propuso tres razones que explican esta tendencia:
el enfrentamiento entre la administracién y los encomenderos, que a los tltimos les llevé a
ocultar a los tributarios que debi6 acrecentarse al imponerse la mita de las minas de Huan-
cavelica; los curacas escondian a la poblacién en edad de tributar o éstos hufan al momento
de las visitas de tasacin; y; la pugna de las etnias nativas con sus encomenderos y hasta con
sus propios curacas les ensefié a litigar “legalmente” obligando a visitas y revisitas, tasas y
retasas a lo largo de la época colonial. En suma, la disminucién de la poblacién tributaria
fue diferente a la disminucién de la poblacién total.

Después las cifras empezardn a incrementarse paulatinamente, al punto que al afio
1790, en la intendencia de Huancavelica existian 8,300 tributarios, de los cuales 1,617
fueron tributarios de Tayacaja, 3,250 de Angardes, 2,401 de Castrovirreyna y 1,032 del
Cercado (Povea, 2012).

Tayacaja tuvo mayor presencia de espafioles (1,394 segin Haenke) que los otros par-
tidos, incluido Huanta a la cual estuvo adscrita inicialmente. Obviamente, el predominio
de las haciendas de aquellos tiempos fue absoluto.

La dominacién espafola interrumpié al desarrollo auténomo de los aborigenes, fue-
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ron implantadas las encomiendas, los corregimientos y los curas doctrineros que mds tarde
se convertirfan en haciendas donde se trabajaban con mitayos, yanaconas, arrendatarios y
algunos asalariados (Cotler, 2005). Otros, que habian sido reducidos en comunidades, fue-
ron también alcanzados, de diversas maneras, por el poder de los primeros. Hubo una con-
vivencia conflictiva entre comunidad y latifundio; sin embargo, la comunidad fue tolerada
utilizindosele como una fuerza de trabajo de “reserva” para periodos en que la produccién
lo demandaba. Los latifundistas impusieron su fuerza despética sin control posible del Es-
tado Colonial. La comunidad sobrevivié asediada permanentemente por el régimen hacen-
dil. Etnicamente, las oposiciones se establecieron entre “blancos” e “indios™; los primeros
fueron los castellanos, invasores, cristianos, dominantes y explotadores; y, los segundos fue-
ron los quechuas, invadidos, “gentiles”, dominados y explotados.

4. TAYACAJA REPUBLICANA-CONTEMPORANEA

Después de la independencia, las intendencias, partidos y doctrinas (o parroquias) fueron
convertidos en departamentos, provincias y distritos. El departamento de Huancavelica fue
creado por José de San Martin el 26 de abril de 1822. Luego perdié esa categoria por tener
escasa poblacién. Bolivar ordené que todo el dmbito de Huancavelica pasara a jurisdiccién
de Ayacucho. El 28 de abril de 1839, Agustin Gamarra restableci6 la categoria de departa-
mento.

El 21 de junio de 1825, por Decreto Supremo, el Gobierno convocé a elecciones para
elegir representantes al Congreso General del Pert a instalarse el 10 de febrero de 1826,
estableciendo un representante por cada provincia de Ayacucho (Huamanga, Anco,
Huanta, Cangallo, Lucanas, Parinacochas, Andahuaylas, Huancavelica, Angardes, Castro-
virreyna y Tayacaja) (Oviedo, 1861). Por esta raz6n Tayacaja consideraal 21 de junio como
fecha de su creacién (ver fotografias 14 y 15). Durante la Republica, hasta 1970, en la es-
tructura socioecondmica de la provincia, continué el predominio del sistema de haciendas
tradicionales (con todas sus implicaciones de servidumbre, expansién, conflictos, etc.). La
oposicién “misti”[lindio siguié teniendo vigencia. Aunque lo “misti” no era una categorfa
que Gnicamente designaba al hacendado sino también a quienes los rodean y a todos aque-
llos que detentan los poderes locales como las autoridades distritales y provinciales, los co-
merciantes y los empleados publicos.

Sin embargo, el declive de las haciendas fue inevitable. La provincia experimenté cam-
bios en el orden imperante explicados, primero, por el crecimiento demografico que fue
uno de los factores internos que acelerd las contradicciones entre hacendados y la poblacién
indigena, condicionando una mayor presién sobre las tierras. Los primeros para acrecentar
la apropiacién de excedentes y los indigenas para satisfacer sus necesidades de subsistencia
y reproduccion.

Segundo, el cambio devino también por efecto de las influencias externas como la
penetracion del capital comercial, intensificado desde la llegada de la carretera a la provincia
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Mapa 3: Tayacaja elaborado por Mariano Felipe Paz Solddn (1865).
Paris: Libreria de Augusto Durand, 1865.
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Forografia 14: Ciudad de Pampas, capital provincial de Tayacaja (N. Taipe, 2014).
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en el primer cuarto del siglo pasado. El capital comercial vigorizd las relaciones comerciales
con las ciudades, provocando el surgimiento de una pequefa burguesia comercial rural.
Algunos terratenientes ejercieron también el comercio, los otros empezaron a depender de
los intermediarios. Las haciendas comenzaron a producir para los mercados ¢ introdujeron
nuevas técnicas de explotacién agropecuaria, por lo que las tierras se hicieron mds rentables,
incrementdndose una ofensiva del latifundio hacia las comunidades indigenas (especial-
mente entre 1940 y 1965). A su vez la carretera también provocé la emigracién de muchos
indigenas e hizo que estos vieran que era posible acceder a un tipo de vida diferente.

La proletarizacién parcial de los indigenas fue otro elemento exterior influyente. Con
la construccién de la carretera (durante la primera mitad del siglo pasado), de la Central
Hidroeléctrica del Mantaro (entre 1966-1985), y la explotacién de las minas de Cobriza
(desde mediados de los '60 en adelante), se desarrollé una tendencia hacia la proletarizacion
de un sector importante de la poblacién indigena, a quienes les brindaron mejores condi-
ciones de vida. Mas esto no signific6 la ruptura de los vinculos con la comunidad, pero
permiti6 la adquisicién de una experiencia y conciencia sindical, que influy6, también, en
el desarrollo ulterior de los cambios.

No obstante, el factor externo de mayor influencia para el cambio fue la promulgacién
y aplicacién de la Ley de Reforma Agraria del gobierno de Juan Velasco Alvarado (1968-
1975), que contribuyé con la modificacién de la estructura agraria. Particularmente, en la
provincia de Tayacaja, la reforma agraria provocé un conjunto de reacciones, muchas veces
encontradas, aunque generalmente se comporté como el factor que incrementé o desenca-
dend una escalada de luchas indigenas que terminé por derrumbar al sistema de haciendas
tradicionales. Por efecto de la Reforma Agraria, las comunidades indigenas tendrdn el titulo
de comunidades campesinos y los comuneros indigenas serdn denominados campesinos.

Las viejas estructuras, la correlacién de fuerzas y las solidaridades sociales declinaron y
dieron paso a otras nuevas. La ruptura del orden agrario significé una pugna entre diversas
aspiraciones y por la imposicién de una u otra opcién que, a partir del inicio de la aplicacién
del proceso de reforma agraria en la provincia, a la fecha quedd claramente delineada la
consolidacién del sistema comunal especialmente en el aspecto sociopolitico, en contraste
con las tendencias de la continuidad del sistema de haciendas, de la parcelacién y privati-
zacién y de los intentos de explotacién empresarial de tipo cooperativo.

Asi como Arguedas (1974b) narr6 El suerio del pongo para graficar la condicién de
servidumbre en la que se encontraban los indigenas en el sistema hacendil, los cuentos que
registré sobre los animales seductores y los condenados reflejan las construcciones de las
alteridades radicales desde el punto de vista del indigena. Entre estas otredades sociales es-
tuvieron el hacendado y sus empleados, las autoridades ejercidas por ellos o puestos a su
servicio, y los curas que, antes de preocuparse por la salvacién de las “almas indigenas”, se
preocupaban por esquilmar a las magras economias y arrebatar las tierras a las comunidades.

Tayacaja tiene por capital a Pampas, ciudad que se encuentra a 72 kilémetros de
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Huancayo, la ciudad mds importante de la regién. Pampas ocupa parte del valle de su
mismo nombre, relativamente fértil y de clima templado frigido, a una altitud de 3,260 m
s. n. m. Son varios los distritos que mantienen frontera con los wankas (Acostambo,
Nahuimpuquio, Pazos, Pichus, Huaribamba, San Marcos de Rocchac, Salcahuasi, Hua-
chocolpa, Tintay Puncu y Roble, constituyendo un 4rea culturalmente especial.

El rio Mantaro®” recorre parte de los limites de Tayacaja (anteriormente el territorio
integro de la provincia de Churcampa pertenecia a Tayacaja, hasta que a inicios de 1985
se independizd). Las carreteras que se dirigen de Huancayo a las ciudades de Huancavelica
y Ayacucho, a la mina de Cobriza y el Complejo Hidroeléctrico del Mantaro y Cerro del
Aguila, atraviesan por el territorio de esta provincia; ademds, existen otros ramales que co-
munican con sus distritos y los centros poblados.

Las altitudes de Tayacaja fluctan entre los 1,000 y 4,450 m s. n. m. Gran parte de
los poblados de la provincia tienen acceso a pisos ecoldgicos frios, templados y célidos,
condicionando la variedad de la produccién agricola desde tubérculos andinos, cereales,
leguminosas, hasta plantaciones de frutales y cana de azicar. Igual variedad presenta la ga-
naderfa. Crian camélidos, ovinos, caprinos, porcinos, vacunos y équidos, segin se trate de
una u otra drea de pastoreo. Sin embargo, algunos poblados tienen control predominante
sobre tierras frias, templadas o célidas, presentando una produccién agricola y pecuaria es-
pecializada, por ejemplo: las quebradas de Surcubamba, Salcabamba y Salcahuasi se carac-
terizan por producir abundante frijol; en cambio, la cuenca de Colcabamba produce abun-
dante mafz, mientras que la zona de Pazos es conocida como zona productora de papa, y
en la cabecera del valle de pampas hay mds crianza de vacunos.

De acuerdo con los datos del INEI la provincia de Tayacaja tiene 107,715 habitantes,
de los cuales la poblacién rural representa el 75.6 %, con relacién a la poblacién urbana
que representa el 24,4 %. 31,478 personas pertenecen a la poblacion econémicamente ac-
tiva, de estos, el 79,9 % representa la actividad agropecuaria, frente al 21,1 % que se distri-
buyen en actividades menores. Es decir, se trata de una sociedad eminentemente agroga-
nadera, pero con preponderancia de autosubsistencia y con tecnologfa tradicional y en pro-
porcién menor con tecnologfa mixta (tradicional y moderna). Los excedentes productivos
son destinados al mercado para adquirir algunos productos industrializados.

Los tayacajefios se hallan poblando un territorio de 3,724.56 Km?, con una densidad
28.9 habitantes por Km?, distribuidos en la capital provincial, capitales distritales, comu-
nidades campesinas, anexos y campamentos de la Central Hidroeléctrica del Mantaro y
Cerro del Aguila. No obstante, la mayor parte de la poblacién rural estd agrupada en co-
munidades campesinas reconocidas por el Estado y con personeria juridica, con autonomia
en la administracién de sus recursos y su sistema de organizacién. La reciprocidad y los
lazos de parentesco constituyen la base de la estructura socioeconémica de estas sociedades.

37 El rio Mantaro ha tenido diversas denominaciones en épocas y tramos diferentes entre los que podemos sefia-
lar: Hatun Mayu, Rio Izcuchaca, Angas Mayu, Rio Mayoc y Rio Jauja.
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Cultivan una hectdrea promedio por familia diseminada en diferentes parcelas y ubicadas
en diferentes altitudes, en cambio tienen acceso a pastos, bosques y aguas comunales. No
obstante, existen propiedades particulares que van desde 6 hasta 20 hectdreas. Estos cam-
pesinos producen con jornaleros y alguna tecnologia moderna y destinan su productividad
al mercado.

El 66.2 % de la poblacién total tiene por idioma al runasimi o kichwa (quechua) y
presentan diversos grados de bilingiiismo. E1 21.1 % de los habitantes son analfabetos. Hay
33,690 escolares y 4,212 personas con educacién superior.

Tayacaja y Huancayo constituyen un corredor socio-econémico-cultural. Son cuatro
vias que conectan a cuatro subcorredores econdmicos entre Tayacaja y Huancayo. Estos
son la carretera Quichuas, Acostambo y Huancayo; Andaymarca, Colcabamba, Salca-
bamba, Pampas y Huancayo; Huaribamba, Pichus, Pazos y Huancayo; y Nororiente de
Tayacaja®® y Huancayo.

En consecuencia, Huancayo es el mercado regional que absorbe a Tayacaja. Hay mu-
chas influencias culturales entre estas provincias. En el valle de Pampas funciona una sede
de la Universidad Nacional de Huancavelica. El afio 2011 fue creada la Universidad Auté-
noma de Tayacaja. Sin embargo, gran parte de la juventud opta por salir a estudiar a las
universidades de las ciudades de Huancayo y Lima.

Desde antano hubo jévenes que emigraron hacia las ciudades. Pero ahora, con las
carreteras, el flujo migratorio es mds intenso. Muchos campesinos de estos lugares tienen
sus casas en las ciudades. Los jévenes prefieren emigrar a estas tltimas y hacia la selva, en
niimero minoritario hay tayacajefios que viven en otros paises. Con ellos viajan su idioma,
sus gustos (gastronémicos, auditivos, olfativos y cromdticos), costumbres, memoria y, entre
esta, sus tradiciones orales. Algunos de ellos se mantendrdn, otros cambiardn o pasardn al
olvido. Como es natural, las generaciones nuevas ya no reproducen la cultura del cual pro-
ceden sus padres.

Pero la gente no solo sale sino también ingresa. Entre estos estdn parte de los docentes,
los trabajadores de salud, algunos empleados de otros sectores piblicos y de los gobiernos
locales, los comerciantes, los transportistas, los curas que se instalan en las pocas parroquias
existentes, los policias alli donde hay comisarias.

Por los '80 y '90 del siglo pasado, en el nororiente de la provincia eran también con-
siderados como los “otros” los miembros de PCP-SL, del MRTA? y los soldados del ejér-
cito. Varios lugares de Tayacaja fueron escenarios del conflicto armado interno. Los distri-
tos de Surcubamba, Huachocolpa, Tintay Puncu y Roble todavia son escenarios en el cual
opera los remanentes de SL hostigando a las Fuerzas Armadas y “ajusticiando” a quienes
considera colaborares de las Fuerzas del Orden. Todo este corredor geogréfico se ha con-

38 El nororiente de Tayacaja la conforman los distritos de Roble, Tintay Puncu, Huachocolpa, Surcubamba,
Salcahuasi, parte de Salcabamba y San Marcos de Rocchac.

3 Partido Comunista Peruano-Sendero Luminoso y Movimiento Revolucionario Ttpac Amaru.
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vertido en una de las tantas rutas de transporte de cocaina (porque es una de las zonas que
tiene acceso al Valle de los Rios de Apurimac, Ene y Mantaro, VRAEM). Ademds, el lla-
mado SL se ha convertido en un brazo armado del narcotrifico, pasando de este modo al
estatus de delincuentes comunes.

Por dltimo, es necesario senalar que los cambios que viene experimentando la provin-
cia se expresan, aunque todavia de modo insuficiente, en el acceso a la telefonia, TV e
Internet, haciendo participe a los habitantes de los acontecimientos globalizantes. Otro he-
cho interesante es que a mediados de 2016 fue inaugurado el asfaltado de la carretera a la
ciudad de Pampas. Ademds, actualmente fue inaugurada la Central Hidroeléctrica Cerro
del Aguila, proyecto que involucrd a los territorios de los distritos de Surcubamba, Anday-
marca, Colcabamba y Quishuar. Uno de los impactos positivos para los distritos de Salca-
bamba y Quishuar fue la ampliacién de la carretera antigua y la construccién de otra nueva
que les permite el acceso hasta el rio Mantaro. Pero quizd lo mds importante es que, entre
el Complejo Hidroeléctrico del Mantaro (Santiago Anttiinez de Mayolo y Restitucién) con
1,008 MW y Cerro del Aguila con 524 MW/, Tayacaja se ha convertido en el mayor pro-
ductor de energfa eléctrica del Perti con 1,533 MW, haciendo honor a su adscripcién (de
Colcabamba y Tayacaja) de “Capital Energética del Pertt” (ver fotografia 16):

En sintesis, en un porcentaje elevado de la poblacién de Tayacaja sigue vigente el
“mundo andino” como una realidad cultural diferenciada, con su propia lengua, cosmovi-
sién, ética y valores. Sin embargo, como he expuesto, lo diferenciado no significa que esta
realidad exista de manera aislada del contexto global ni que continua incélume; al contra-
rio, su vitalidad radica en su capacidad de cambio. Las culturas tayacajefias actuales son
producto de la interaccién diacrénica y sincrénica de “lo andino” y “lo occidental”, cuyo
resultado es una nueva configuracién y se trata de sociedades con culturas diferentes de la
que los espanoles hallaron, pero que tampoco son occidentales totalmente; estas siguen
siendo andinas aun cuando adoptaron, apropiaron, recrearon y reinterpretaron en su “in-
terioridad”, un conjunto de elementos materiales, tecnoldgicos e ideolégicos tomados del
exterior; al mismo tiempo son participes, en condiciones subalternas, de la economia de
mercado, del avance de la tecnologia y del proceso de mundializacién de la cultura.
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Dos soles y lluvia de fuego... de Godofredo Taipe llega con
oportunidad al escenario académico peruano. Arriba a buen
puerto, sin lugar a dudas, para enriquecer nuestra mirada an-
tropolégica sobre los mitos andinos, recogidos en una de las
mas ignotas regiones etnoculturales del Peru.

Este libro explora en su dimension mitica la dialéctica de la
tradicion y la modernidad en-el imaginario del andino, aun-
que en realidad la preocupacion se centra puntualmente en la
trama axiolégica y simbélica.

Ingresar al*universo de-las representaciones andinas apo-
yandose entuna sostenida y fecunda labor etnografica no es
asunto de todos los.dias, pordo-que los cientificos interesados
en el tema deben, regocijarse con la-lectura del texto, y po-
dran descubrir los'ambitos de la temporalidad'y la espaciali-
dad en el mito, que revelan las claves profundas de toda cos-
movision cultural.

Esta obra constituye, pues, un aporte a.la antropologia re-
gional, hecho que no escapa a la perspicaz valoracién del au-
tor, si bien academicamente hablando, se proyecta mucho
mas alla de-ella. Pero esto no es todo./Quienes busquen una
aproximacion actualizada a las diferentes entradas tedricas y
metodoldgicas, sobre mitos, valores y  simbolos, quedaran
complacidos -por. la' eficacia  didactica ‘de  la’ exposicion
(Ricardo Melgar Bao).
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sayos y articulos cientificos en Espana, Argentina, México, Ja-
pon y Peru. Actualmente es docente en la Escuela Profesional
de Antropologia Social en la Universidad Nacional de San

Cristébal de Huamanga (UNSCH).
2-4231-12-4
‘””UUH

2412311

FONDO heod

EDITORIAL
UNIVERSIDAD

NACIONAL DE SAN CRISTOBAL

DE HUAMANGA

ISWTH“]
9‘7861





