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Cinco esquemas interpretativos

¢Cudles son las respuestas de una comunidad en la que conviven
diversas tradiciones, sobre la organizacidén de su mundo? ¢Cuales
son los textos y a qué tipo de discurso remite la explicacidn
profana de los fenbmenos astrondmicos y meteorolbgicos? ;De qué
manera coexisten y se entrelazan discursos tradicionales y
cientificos en una comunidad interétnica?

Esta serie de preguntas desemboca en otras, de caracter
tebrico, que se plantean necesariamente ¢cqué relacidn mantienen
los textos ‘tradicionales’ y los ’‘positivos’? ccudl es la especi-
ficidad del conocimiento ‘cientifico o positivo’ frente a las
formas de conocimiento ’‘mitico, magico, o bricolage”? ¢es posible
hablar de &mbitos separados entre ciencia, mito y arte, en una
formacidén cultural?

Los paradigmas de la disciplina antropolégica han adelantado
modelos alrededor de esta problematica. Por lo general, la
revisién de autores con que lnicia un recuento critico de la
teoria elige un Gnico criterio clasificatorio. El criterio de
presentacién cronolbgica, que aparece frecuentemente en este tipo
de revisiones, presupone que las distintas aproximaciones se van
superponiendo unas sobre otras, o bien su mutua refutacidébn les
permite alcanzar el estado en la que ‘una’ de ellas, se erige
como, al menos, la ’mas acabada’ y obviamente serd entonces la
elegida por el investigador. El presupuesto implicito en esta
perspectiva es que la "clencia avanza', irremediablemente, hacia
una sola direccidén. No obstante, el mismo criterio cronolbgico,
visto desde otro &ngulo, permite la reconstruccidé4n de un proceso
complejo en el que mediante aproximaciones sucesivas y parciales
se va desenvolviendo una trama de conceptos, metadforas, creencias
Y prejuicios que envuelve el paradigma o la episteme de un
periodo.

La eleccibdbn de un criterio conceptual presenta mayores
ventajas, sl se reconoce que la seleccidn de uno u otro concepto
representa en si mismo una diseccibén hasta cierto punto arbi-
traria. En este caso, no se trata de 1identificar un sélo
concepto, sino la relacidn que los diversos paradigmas establecen

entre formas de conocimiento.

Los paradigmas identificados no se relacionan exclusivamente



con un autor sino con un modelo o esquema comin a uno o varios
de ellos, asocliados a distintas tendencias o corrientes de
pensamiento antropolégico. Los esquemas se construyen, en
términos generales, en torno a la relacibn entre dos formas de
conocer: el tipo de conocimiento nombrado como ‘cientifico,
occidental, positivo, domesticado’ y por otro lado, el denominado
‘mentalidad primitiva, pensamiento preldgico, falsa conciencila,
pensamiento magico-religioso, mito, bricolage’.

Con base en la naturaleza de la relacidn entre estos dos
cuerpos, identificamos clnco  esquemas: de  sucesividad,
heterogeneidad, 1insuficiencia, racionalidad y analogia. Los
primeros cuatro esquemas no son excluyentes entre si, puesto que
todos ellos tienen en comin el presupuesto de la diferencia
radical entre el ’‘pensamiento occidental’ y el ’‘primitivo’. Y en
ocasiones dos o mas criterios coexisten en un mismo esquema: unos
de manera subordinada y otros como dominantes.

Asi, el esquema que plantea la sucesividad dirige su
atencidén al mismo tiempo a la reafirmaciébn de la humanidad de los
‘pueblos primitivos’, tanto como a la lidentificacién de su
diferencia. Al postulado de Morgan de la "unidad del cerebro
humano" corresponde un esquema qQue segmenta minuclosamente las
sociedades posibles --haciendo abstraccidén de tiempo y espacio--
Yy que sitta al pensamiento magico (fetichismo), en el "periodo
étnico”" del salvajismo, es decir, se le define como inferior a
las religiones politeistas y monoteistas asociadas a "periodos
étnicos" superiores.

En la perspectiva del evolucionismo, el desarrollo de la

humanidad esta marcado por el progreso _hacia un estadio

’positivo’ o ‘cientifico’: magia y religidn ocupan
respectivamente las etapas anteriores e inferiores a la ciencia
Y su supresidén es la condicidén necesaria para el avance del
conocimiento. Propio de las teorias evolucionistas, el esquema
de sucesividad no sbélo esta presente en los etndlogos del XIX;
algunas lecturas materialistas apuntan hacia esa direccidén cuando
afirman que ’‘la superacidén de la ideologia’ sera alcanzada en un
tiempo en que las condiciones objetivas impongan a la ciencia
como el Gnico conocimiento cierto y verdadero.



Por otra parte, la heterogeneidad total que Lucien Lévy-
Bruhl encuentra entre lo que él denomina el pensamiento
‘preldgico’ y el pensamiento occidental, excluye toda posibilidad
de relacionarlos en algin sentido. En virtud de hallarse regidos
por reglas diferentes, el pensamiento occidental se enfrenta a
la imposibilidad de comprender la ’‘mentalidad primitiva’ ya que
ésta se encuentra regida por la ’ley de participacidén’. Esta ley,
que se refiere a la propiedad del pensamiento primitivo de
penetrar en la naturaleza a través de una ’‘experiencia mistica’,
no tiene correlato en la ’explicacidén’ de tipo cientifico,

Frente al esquema de sucesividad, que privilegia la
dimensibén temporal y diacrdnica, el esquema de Lévy-Bruhl anula
la brecha temporal pero profundiza la diferencia de contenido.
Para el evolucionismo la distancia entre magia, religién y
ciencia es mera cuestién de tiempo: los primitivos tendran que
superar algin dia sus estadios fetichistas, politeistas o de
falsa consciencia y lo lograréan gracias a la uniformidad de fondo
del género humano: la unidad de su espiritu. El esquema
heterogéneo levanta un muro infranqueable entre el primitivo y
el occidental, y si ambos pensamientos coexisten, lo mismo da,
puesto que no podrdn establecer comunicacibén. La unidad
morganiana del espiritu humano, a que apelard mas tarde el
estructuralismo, se hace a un lado en el esquema heterogéneo para
afirmar que existe por lo menos una regla que no es comiin a todos
los hombres y que los hace radicalmente diferentes. No obstante,
esta regla se asemeja a la ley de simpatia identificada por
Frazer y que sin duda, como confirma décadas mas tarde la
lingliistica estructural, sin ella no seria posible la
estructuracidén de los lenguajes.

Sin embargo, el esquema heterogéneo tiene a su favor la
preocupacidbn por la especificidad del pensamiento no occidental
frente al cientifico y por el estudio de sus mecanismos internos.
Este ultimo, si no logrd con Lévy-Bruhl una direccién acertada,
sentd bases a partir de las cuales Marcel Mauss y otros autores
avanzaron significativamente.

Ahora bien, si los primitivos no estan a la distancia de dos

0 tres '"periodos étnicos" sino "aqui y ahora" en las Islas



Trobriand y su modo de pensar no es sustancialmente distinto,
sino lo suficientemente inteligible para Bronislaw Malinowski,
entonces el problema no radica en la sucesividad ni en la
heterogeneidad entre pensamiento primitivo y occidental, sino que
el problema estd en otro lugar. Para el funcionalismo pues, no
se trata de clasificar el pensamiento de los trobriandeses en un
modelo de diacronia, sino en esclarecer sincrdnicamente cémo
frente a un problema técnico de naturaleza analoga a los que se
presentan en sociedades dominadas por la ciencia, la respuesta
de los primitivos ’‘se desvia’ hacia la magia. Tanto la ciencia
como la magia, dice Malinowski, estdn orientadas a la
satisfaccidén en Gltima instancia de necesidades de orden
material, pero si, la pesca en alta mar --por ejemplo-- se
enfrenta a imponderables que el nivel técnico alcanzado por los
trobriandeses no permite controlar, la inseguridad resultante es
compensada mediante el recurso de la magia. Asi, ante el escaso
manejo de la ciencia por parte de los primitivos, la magia
intenta prefigurarla pero sin alcanzarla jamads: por mas que los
principios técnicos en que ambas se sustentan sean similares,
llegaréd el punto en que los primitivos "yerren" y vuelvan
irremediablemente la mirada hacia el corpus de conjuros magicos
de la comunidad.

En esta perspectiva, al contrario del evolucionismo que
sugiere "esperar' a que los primitivos abandonen la magia y la
religidén, aqui el avance de la ciencia satisfaréd la necesidad de
control técnico que la maglia es incapaz de proveer. El esquema
de la insuficiencia se traslada entonces, en &mbitos no étnicos
o contemporaneos, a algunas interpretaciones que aiin al interior
del discurso cilentifico consideran al pensamiento magico-
religioso como una amenaza para la clencia. Al definir el
pensamiento magico como insuficiente y equivocado --ciencia
abortiva o errada-~ o bien equivalente de la ‘ignorancia’, este
esquema pugnard por una clencia cuya misidn sea extirpar el
pehsamiento magico-religioso. Hay  acuerdo en que las
interpretaciones magico~religiosas deben deslindarse del discurso
cientifico pero es ingenuo pensar en que un dia las primeras

seran sustituidas por el segundo. Mas bien, el reconocimiento de



la necesidad de convivencia de éstas y de otras posibles formas
de discurso plantea a las disciplinas contemporaneas la tarea de
desarrollar conceptos que permitan dar cuenta de estos procesos.

Evans-Pritchard retorna a la discusidén en el punto en que
Lévy-Bruhl la abandona, para afirmar que no se trata de
cuestionar al ’pensamiento primitivo’ en su calidad de poseedor
o carente de ‘lbégica’ ya que en su estudio de la magia azande da
por hecho que cuenta con una, sino de preguntarse por su
‘racionalidad’. Pero simulténemente, en oposiciédn al etndlogo
francés, Evans~Pritchard reprueba la idea de que la comprensién
cientifica de causas y efectos que lleva al occidental a rechazar
ideas magicas sea evidencia de una inteligencia o de un tipo de
pensamiento superior. Sefiala, por su parte, que este acercamiento
cientifico es una funcidn, antes que nada, de la propia cultura.
De esta manera, el autor britédnico abre una serie de
cuestionamientos, al 1r mas lejos que 1la mayoria de sus
predecescres, al tratar de dar cuenta del sentido de las
instituciones de las que se ocupa tal y como se les presentan a
los mismos sujetos, en este caso, los azande. Asomarse a la
racionalidad, significa preguntarse cbémo un sistema de creencias
errbneas y de practicas lneficaces puede mantenerse a si mismo
frente a objeciones al parecer obvias. Sin embargo, caracteriza
lo cientifico en términos de eso que ‘concuerda con una realidad
objetiva’ para afirmar que sblo la concepcidn cientifica
concuerda con la realidad.

La discusidén contemporanea generada por estas afirmaciones,
queda plasmada en la critica de Winch' en el sentido de que tanto
la distincién entre lo real (objetivo) y lo irreal como el
concepto de concordancia con la realidad sdblo pertenecen a
nuestro lenguaje y que, por tanto, lo que habria que preguntarse
es cémo, con referencia a qué universo de discurso establecido
debe explicarse el uso de determinadas expresiones. Esta
argumentacibén parte del rechazo de Wittgenstein a la idea de que

' 1 Peter Winch, "Para comprender a una sociedad primitiva",
Alteridades, afioc 1, nim. 1, 1991:82-101; Johanna Obering vy

Cristopher Crocker comparten en términos generales estos
postulados.




debe haber una forma general de proposiciones: él llama la
atencidén sobre el nuimero indefinido de usos diferentes que puede
tener el lenguaje y tratd de mostrar como el ‘acuerdo o
desacuerdo con la realidad’ toma tantas formas diferentes como
usos diferentes del lenguaje hay’.

La nocidén de ‘juego de lenguaje’ se impone entonces como una
posibilidad de disolver la dicotomia entre formas de conoci-
miento: los conceptos usados por los pueblos primitivos sélo
pueden ser Iinterpretados en el contexto de la forma de vida de
esos pueblos. Esta 1idea, que concluye en una propuesta de
definicién de las ’‘formas alternativas de discurso’ --propia de
algunos trabajos que pueden agruparse alrededor de la ’antropolo-
gia posmoderna’-- desemboca en una exigencia de reformular la
investigacidén sobre el terreno: si nosotros (como occidentales)
no tenemos ni remotamente una clasificacidn que se parezca a la
categoria zande de magia, tenemos la obligacién de ampliar
nuestro modo de comprender, de tal manera que le abramos un
espacio a la categoria zande de magia, en lugar de insistir en
verla en términos de nuestra propia distincién preestablecida
entre ciencia y no ciencia.

Este esfuerzo es valido en tanto que propone adentrarse en
las categorias de los lenguajes nativos, pero al dotarlos de una
‘racionalidad’ esencialmente distinta de la nuestra, se enfrenta
al problema de su inteligibilidad. La discusidén se dirige
entonces hacia la imposibilidad de ’‘entender’, con las categorias
propias de nuestro lenguaje, esos discursos alternativos y se

vuelca hacia otro problema: la definicién de trabajo del

2 Este razonamiento puede resumirse de la siguiente manera:
en virtud de que la experiencia no es fuente de conocimiento,
ésta debe ser formulada idealmente a priori, por lo gue sdélo el
trasfondo (contexto cultural) determina lo real y lo no real.
Todo lo representado es un mito y la verdad de las
representaciones empiricas se deriva de un sistema de referencia
compuesto por un conjunto de proposiciones ligadas entre si por
relaciones necesarias. Asi, al desaparecer las categorias a
pricri, desaparece el método tradicional de la antropologia (que
busca definir parentesco, economia, etcétera) y se perfila la

bisgqueda de un campo 1ntersticia1 entre la exégesis y la
explicacién.



antropélogo debe optar por ‘comprender’, ‘interpretar’ o
‘traducir’ el pensamiento de los primitivos. Este punto es, a
nuestro parecer, en el cual el esquema racional se topa con
dificultades: si es consecuente con él mismo, no debera
privilegiar el uso de herramienta alguna para el anadlisis, puesto
que no debe suponerse la naturaleza de los enunciados. Las
recomendaciones en el sentido de realizar una ‘descripcidn densa’
de los fenbmenos estudiados (Geertz 1987), o de ’aprender la
cultura como un nifio lo hace con la lengua materna’ (MacIntyre
1988) no pretenden ser orientaciones de método, puesto que la
existencia misma de ‘un método’ traicionaria la base filoséfica
sobre la que se sustentan.

De cualquier manera, este esquema sigue proclamando la
heterogeneidad, aunque sea en el nivel del lenguaje, entre las
formas de pensamiento, por lo que podemos afirmar que en lugar
de disolver la dicotomia, la transporta hacia otro terreno. De
manera anadloga, Jack Goody (1985) hace una critica de los modelos
bipolares occidental/primitivo sustituyéndolos por uno en que los
polos se estructuran alrededor de lo ‘oral’ y lo ’escrito’.

Podemos afirmar entonces que en estos esquemas el interés
reside en mayor medida en la delimitacién, en el establecimiento
de la diferencia, de mutua exclusidén ya sea en términos de suce-
sidén y ruptura entre magia, religién y ciencia en la tradicién
positivista; de heterogeneidad total entre formas lbgicas y
prelbgicas en Lévy-Bruhl; de la insuficiencia del pensamiento
mégico fente al cientifico en Malinowski; o la irracionalidad del

pensamiento primitivo que encuentra Evans-Pritchard.



Ciencia y lbgicas de lo concreto

No obstante, en la aceptacién de su diferencia, nuestras
preguntas privilegian la convivencia, la interdependencia, la
complementariedad y por qué no, la necesidad de la existencia de
varios tipos de conocimiento que apelan ya sea a una O a varias
légicas simultaneas, al empleo de operadores lbgicos abstractos
o concretos, a su reconocimiento consciente o inconsciente.

Hasta agqui, el proceso se interrumpe en el momento en que
llega a la identificacidén de dos grandes cuerpos, que en el
modelo de Lévi-Strauss, define por una lado a la ciencia y por
el otro a un conjunto de légicas de lo concreto. O bien, un
esquema tripartita (ciencia, ciencia de lo concreto, arte) en el
que un tercer elemento media entre los pares opuestos. En este
esfuerzo por construir modelos bipartitas o tripartitas, el
elemento comin --el pensamiento cientifico o positivo-- es el que
presenta un menor nimero de problemas para su definicidén. Visto
como cuerpo de proposiciones con una existencia relativamente
reciente, y desarrollado en un tiempo y espacio ma&s © menos
delimitado, la ciencia no puede ser ma&s que (nica. Frente a ésta,
el resto del conocimiento humano que en términos de extensién es
infinitamente superior al primero, se presenta como diverso,
complejo, arbitrario, amorfo.

Es mérito de Lévi-Strauss la afirmacién de que este tipo de
pensamiento esta igualmente reglamentado, que el caracter de sus
reglas es inconsciente y que apela a un registro heteréclito;
estableciendo una ruptura epistemoldgica frente al resto de los

esquemas, al colocar en posicibébn de analogia formal ambos tipos
de pensamiento:

"...existen dos modos distintos de pensamiento cientifico,
que tanto el uno como el otro son funcibén, no de etapas
desiguales de desarrollo del espiritu humano, sino de los
dos niveles estratégicos en que la naturaleza se deja
atacar por el conocimiento clentifico: uno de ellos
aproximativamente ajustado al de la percepcién y la

imaginacidén y el otro desplazado..." (Lévi-Strauss 1964:33
subrayado mio)




En clerto sentido pues, el ’pensamiento salvaje’ que ha
producido la humanidad en una extensién sin proporcién de
magnitud con respecto al pensamiento cientifico, queda reducida
al segundo, al ser considerado como un ‘tipo de conocimiento
cientifico’. Desde luego, el reconocimiento de la existencia de
dos tipos de conocimiento cientifico por parte de Lévi-Strauss
tiene como uno de sus propdsitos el disolver las creencias,
frecuentes en antropologia como hemos visto, en torno a la
incapacidad de los primitivos para el pensamiento abstracto,
sistematico, objetivo. Al mismo tiempo que se dedica a desmontar
paso a paso dicha creencia, da lugar a su proposicién de la
existencia de una lbgica de lo concreto con leyes y operadores
particulares, que no son los de la ciencia pero si son anglogos
a ella.

En este sentido, el modelo levistrosiano  supera
efectivamente la dicotomia occidental/primitivo al mismo tiempo
que plantea nuevas preguntas. Al afirmar que no se trata de
oponer el pensamiento ‘en su estado salvaje’ al ‘pensamiento
domesticado’, propone una nueva relacidn de exclusidbn entre ‘dos
tipos de conocimiento cilentifico’, en la que uno esta bien
delimitado ~-la ciencia- mientras que el otro se define vagamente
Yy por oposicibén al primero. Sin embargo, las propuestas
orientadas hacia definir los mecanismos especificos mediante los
cuales opera la ’‘lbégica de lo concreto’ apuntan efectivamente
hacia un paisaje de varias tonalidades y no al blanco y negro de
los esquemas positivistas.

Lévi-Strauss establece, a diferencia de la mayoria de los
tebéricos, no uno sino un conjunto de elementos de conjuncién y
disyuncibén entre ciencia y ciencia de lo concreto. A su analogia
formal, producto de la misma clase de operaciones mentales que
exigen, se oponen los resultados téoricos y practicos que
obtienen. Las clases de fenémenos a los que se aplican tiene mas
que ver que la actitud mental, la curiocsidad y el gusto por el
conocimiento presente en ambos. El determinismo global e integral
de la ciencia de lo concreto contrasta con los niveles
diferenciales que la ciencia reconoce: es mas una interrelacidn

especifica del signo y el concepto, el acontecimiento y la



estructura, el rito y el juego, la humanidad y la realidad, que
un deslinde y una exclusién. Sabemos que al estar motivado por
la légica de las separaciones diferenciales, posee una naturaleza
polivalente: apela simultadneamente a varios tipos formales de
vinculacién donde, la vinculacidén misma es lo esencial.

Si efectivamente lo que se habia considerado como un
conjunto homogéneo de ‘pensamiento en estado salvaje’ es a su

vez, un conjunto heterbclito de légicas --preferentemente de

caracter concreto-- en constante relacibén con otro conjunto de
operadores_preferentemente de caracter abstracto; entonces el
trabajo interpretativo consistiri no sbélo en aislar los fendmenos
en dos grandes campos de conocimiento (ciencia/no-ciencia o
ciencia/ciencia de lo concreto) sino en identificar lo que en
cada uno de ellos existe de ‘concreto’ o de ’abstracto’ y de esta
manera deslindar y clarificar el polo que se presenta como mas
nebuloso: el de las lbgicas de lo concreto.

Desde el punto de vista de su valor heuristico, la respuesta
levistraussiana significa, como se ha mencionado, un auténtico
replanteamiento de problematica. A lo largo de tres décadas, su
influencia ha sido determinante en la naturaleza de las preguntas
que los sistemas conceptuales se plantean al respecto. Las
diferentes lecturas que se hacen de su obra abarcan un amplio
espectro del discurso antropoldgico moderno, a saber: cognitivis-
mo, interaccionismo simbbélico, estructural-funcionalismo,
desconstructivismo y antropologia posmoderna, presentan
alternativas que apuntan en direcciones divergentes pero que, sin
embargo, evocan el ntcleo de la cuestién.

Otro de los vértices del triangulo, la relaciébn entre
ciencia de lo concreto y arte, no ha sido contemplada mas que
tangencialmente. No obstante, para dar cuenta de sistemas de
representaciones, ya sea en el registro plastico o en el
literario, la nocibén de arte se instituye como mediadora entre
los dos tipos de conocimiento cientifico, manteniendo relaciones
tanto metonimicas como metaféricas con ambos.

En mi opinién, el caracter de modelo (expresado en un grafo)
de este sistema triangular de relaciones, establece la necesidad

de descubrir el contenido particular que cada cultura le confiere
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en un campo de conocimiento determinado. Los limites establecidos
por Lévi-Strauss y que corresponden a clertos contenidos propios
de la cultura occidental, pueden ser redefinidos en cuanto a sus
contenidos especificos en una formacidén cultural étnica o
interétnica. De esta manera, las 1lbgicas que aparecen bien
delimitadas en el modelo propuesto por el autor, (ciencia,
ciencia de lo concreto y arte) de hecho se encuentran entrela-
zadas en una combinacidn sul géneris en el terreno de la cosmo-
logia, de la concepciébn del tiempo y del espacio y del
conocimiento sobre los fenbmenos meteorolbdbgicos de las
poblaciones étnicas y que conviven de una u otra manera con la
sociedad mayor que se confiesa heredera de una tradicibn
positiva.

La posicidn de la nocidébn de arte (si existe como tal) en una
formacidén cultural particular debe contemplar las fronteras del
tridngulo a partir del andlisis del contenido particular que en
cada situacidébn étnica adquiere este concepto. Por ejemplo, como
queda claro a partir del conocimiento de los términos
correspondientes en nghuatl, no existe un término equivalente
indigena a nuestro concepto de arte. La expresién que los

estudiosos identifican como "flor y canto” in xochitl in cuicatl

es un difrasismo que remite a imagen y concepto y que no incluiye
las mismas categorias del idioma espafiol, y que en el contexto
de un sistema cultural distinto, le otorgamos. Una expresién,
comin en nuestro medio, como la de “arte prehispadnico” no tiene
sentido m&s que violentando la categoria de arte al incluir en
ella, por ejemplo, a la escultura monumental mexica. Con base en
las caracteristicas de su contexto significativo, las esculturas
monumentales se sitlan en el campo semantico de las obras de
infraestructura llevadas a cabo por el aparato estatal a mismo
titulo que las represas y los caminos desbrozados. En un mismo
movimiento, este tipo de acercamiento arroja luz sobre nuestras
categorias: la expresidén ‘arte prehispanico’ no es entonces un
concepto, puesto que no hay univocidad,; cuando la usamos, hacemos
una metafora.

No se trata, pues, de afirmar que existe una separacién
entre el artista creador tan sblo de formas y el hombre religioso
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dedicado a representar dioses, y que la expresidén estética no
pueda existir mas que en la forma de ’‘arte por el arte’. Por el
contrario, partimos de que el artista es el creador de un
mensaje: ejerce a través del lenguaje de las formas la funcibn
simbolizadora comiin a la musica y al lenguaje mismo.

Si el pensamiento técnico se expresa mediante el lenguaje
de los conceptos y el ‘bricoleur’ mediante ‘perceptos’, en el
arte interviene la forma mediadora que es el signo. Este
lenguaje, del cual una parte de los valores es de un orden muy
general y cuyo cbédigo de simbolos es fuertemente especifico,
constituye el arte figurativo que no puede ser mas que
utilitario: "el cetro, simbolo de la potencia real, el baculo,
cayado simbdlico del obispo, la cancibén de amor, el himno
patriético, etc., responden a necesidades practicas
indiscutibles”" (Leroi-Gourhan 1971:352).

En esta perspectiva, afirma Leroi-Gourhan, que el lenguaje
figurativo es un lenguaje emocional unido a un cédigo simbélico
especifico cuyas posibilidades de comportamiento corresponden a
la audicién, la visidén, y la gesticulacibébn (idem 1971: 352). Por
lo que el comportamiento estético, como tejido de relacidn entre
el individuo y el grupo es inseparable del lenguaje: emana de la
misma aptitud del hombre para construir simbolos verbales,
gestuales o materializados en figuras.

Asi, el arte figurativo es susceptible de ser abordado como
sistema simbdlico, identificando su relacibén con el lenguaje y
la escritura, mas que con la ’‘obra de arte’. Asi como definirlo
en su relacibn con la técnica y el lenguaje, pues estas tres
manifestaciones son estrechamente solidarias aunque, como ya se
expresd, sus relaciones pueden presentarse de manera diferente.
Se ha afirmado que lenguaje y técnica forman una base
indispensable y suficiente para la supervivencia, sobre la cual
se extiende el comportamiento estético; no obstante una visién
sincrénica exige el considerar los tres aspectos a mismo titulo
de importancia y en el entramado especifico que conforman.

De esta manera se vislumbra que la expresién grafica
restituye al lenguaje la posibilidad de multiplicar sus

dimensiones mediante unos simbolos visuales instantdneamente
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accesibles capaces de ofrecer un verdadero ensamblaje mitoldgico,
tal como lo demuestra André Leroi-Gourhan (1971) para el caso del
arte parietal paleolitico. La intervencidn de figuras masculinas
y femeninas por parejas, asi como una pareja de dos animales --
frecuentemente el bisonte y el caballo, y un tercer animal,
generalmente la cabra montés, el ciervo o el mamut-- lleva a
este autor a demostrar codmo tales registros graficos evocan una
verdadera cosmogonia a pesar de la ausencia de toda
representacidén de astros, por estar presente lo que es el fondo
del mito: la ordenacidén lineal y la repeticibébn (narratividad
articulada en torno a formas y ritmos).

Esta nocidén de “mitograma® estd presente en expresiones
culinarias o arquitecturales, vestimentarias, musicales u otras,
formando lo mas idéneo de la cultura y lo que simboliza realmente
las diferencias existentes entre las etnias. Esta particularidad,
presente ante todo en el comportamiento estético, inaccesible a
la clasificacién verbal, es un estilo que posee su valor propio
y que bafia la totalidad cultural del grupo.

En el caso de la etnografia de los pueblos de tradicién
lingliistica y cultural utocazteca, estos registros se encuentran
dispersos en petroglifos, mapas de poblados, decoracidn de la
parafernalia ritual y representaciones plé&sticas. Para cubrir la
informacibén disponible, se iniciar& el recorrido en una comunidad
Interétnica del pueblo yaquli a fin de completar el mosaico del
conocimiento tradicional utoazteca (recurriendo al dialogo
intercultural «c¢on los grupos étnicos afines), con la
Interpretacién de su cosmologia y del conocimiento etnoas-
tronémico considerados como sistemas de proposiciones.

La eleccidn de una comunidad en la que confluyen una
multiplicidad de interpretaciones cosmolbdbgicas y
etnoastronébmicas, es coherente con una categoria de mito en la
que éste no se restringe al sentido de sobrevivencia en un mundo
dominado por explicaciones cientificas; sino que por el
contrarioc, actualmente son éstas las que desbordan de tal manera
los poderes de 1la 1imaginacidén que el profano, incapaz de
aprehender en un solo movimiento el mundo tan complejo que se le

revela, no tiene otro remedio que volverse hacia el mito. "El
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pensamiento mitico se convierte en un intercesor, en el tnico
medio de comunicacién entre fisicos y no especialistas." (Lévi-
Strauss 1992:25)

Asi como en las sociedades sin escritura, los conocimientos
positivos estaban muy por debajo de los poderes de la imaginacibn
y el mito proporcionaba la respuesta,; en nuestra sociedad, las
proposiciones cientificas, en el lenguaje ordinario tienen para
el profano el caracter de palabras vacias, que no se corresponden
con nada concreto acerca de lo cual pueda formarse una idea. Asi,

afirma el autor de Historia de Lince,

"el Big Bang, el Universo en Expansidn, etc., tienen todo
el caréacter de mitos; hasta el punto de que, como he
mostrado para éstos, el pensamiento sumido en una de estas
construcciones engendra prontamente su inverso." (idem:25-
26)

"De igual manera, los fenbmenos que se desarrollan a escala
cuantica, tal como se intenta describirlos con palabras del
lenguaje ordinario, chocan tan ampliamente con el sentido
comin como las mas extravagantes invenciones miticas"
(idem. 27).

Tenemos entonces, de nuevo para el hombre profano (es decir,
aproximadamente la humanidad en su conjunto) un mundo sobrena-
tural que al igual que el de los mitos, ofrece las mismas
propiedades: todo en él1 estd fuera de su alcance y todo ocurre
de manera distinta - generalmente al revés- a como ocurren las
cosas en el mundo ordinario. En esta blUsqueda por definir cémo
los hombres se ven a si mismos en su relacidén con el mundo, se
presencia a la sustitucidén por un ‘mito cientifico’, de los
innumerables mitos religiosos que explican en pocas palabras el
problema de los origenes humanos; en virtud de que la explicacién
cientifica no elimina los estadios precedentes pero los rechaza
en los medios tonos (Leroi~Gourhan 1971:326).

Es un hecho que los sistemas de explicacidén del mundo
pertenecen a la vez a la religibén y a la ciencia, y si ambas, en
ocasiones aparecen como rivales, es porque ellas expresan, en dos
planos diferentes, la misma facultad de simbolizacién. Esta
propiedad absolutamente general exige que el simbolo rija al
objeto, que una cosa exista sélo cuando es nombrada, que la
posesidn del simbolo del objeto tenga facultad para actuar sobre
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él. Esta actitud atribuida a las "sociedades primitivas" en su
comportamiento "magico" es asimismo real en el comportamiento méas
cientifico, puesto que uno toma posesidén de los fendbmenos sblo
en la medida en la cual el pensamiento pueda, mediante las
palabras, actuar sobre ellos, y construlir su imagen simbdlica
para realizarla materialmente (Leroi-Gourhan 1971:321)

Las fronteras entonces, entre ciencia y mito, vuelven a
dibujarse siguiendo un contorno diferente al dotar de nuevos
significados a significantes ya conocidos, o bien, a la inversa:
proceso de formacién de los metalenguajes. La perspectiva se
enriquece en la situacidén de diadlogo entre culturas y
trasposicién de campos semadnticos propios de las poblaciones
étnicas contemporéneas. Y es en este sentido que el campo de la
cosmologia se sitlla nuevamente como un dominio privilegiado; en
ndhuatl, por ejemplo sblo los nombres de seres animados (personas
y animales) pueden ser pluralizados ya que los nombres de cosas
y de plantas no admiten esta forma. Sin embargo, los lingtiistas
reconocen que debido probablemente a wuna personificacidbn
mitoldbgica, los sustantivos tepetl "montafa”, plural tetepé y

citlalin "estrella", plural cicitlaltin si aceptan una forma
plural.

Es decir que en la situacidn de convivencia entre el espafiol
y el ndhuatl, existen ciertos elementos de lo animado que invaden
el terreno de lo inanimado y viceversa, constituyendo asi una
interseccidén de campos semanticos significativa desde el punto
de vista de la visidén del mundo y estructuracidn de las unidades
culturales pertinentes.

En este sentido puede afirmarse que en una cultura
determinada existen campos semanticos complementarios o©
contradictorios; y gque una misma unidad cultural puede entrar a
formar parte de campos semanticos diferentes que, a su vez, se
deshacen y reestructuran en nuevos campos (Eco 1991:131). Si esta
relacién en el nivel semantico puede ser importante, también lo
sera explorar las Intersecciones que se producen en los
ordenadores de tiempo y espacio que en la tradicién nadhuatl son,
en un mismo movimiento, un operador lbégico abstracto o mero

significado, un operador 1lbgico concreto en la forma de un
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lcante y al mismo tiempo, un operador sintético o signo
sto por la unidn de un significado y un significante. Por
>, un acercamiento al simbolo calendarico ce_ acatl, uno
.ndica la combinacidén de, por un lado, un numeral, que como
'ne un caracter preferentemente conceptual que es uno o ce,
ron un icono o bien una imagen significante que es acatl,
los cuales, unidos en el signo ce acatl evocan, como todo
de reflexidén mitica una multiplicidad de posibilidades
icativas que atafien, entre otras cosas, al nombre de Quet-
tl, ce acatl topiltzin.

1 los lenguajes naturales, los signos, que no son otra cosa
ue unidades culturales, raras veces son entidades
nente univocas y muchas veces son lo que la lbgica llama

uzzy concepts® o ‘conjuntos borrosos’ (Lakoff, 1972).

s que todo en el universo estd bien dentro, o bien fuera
categoria. Este concepto de categoria que proviene de la
de conjuntos supone que las cosas que estan dentro de la
ria son aquellas que poseen todas las propiedades
ntes requeridas y cualquier cosa que carece de una O mas
propiedades inherentes cae fuera de ella. Sin embargo,
0s seres humanos la categorizacibén (clasificacibén) es un
de comprender el mundo y debe servir a ese propdsito de
flexible, en virtud de lo cual los modificadores
nados "hedges" ° identifican el prototipo de una categoria
nen diferentes tipos de relaciones con él. Ejemplos de los
or son: /por excelencia/, /estrictamente hablando/, /hasta
- punto/.
e manera tal que cada elemento en lugar de estar definido
1 vez y para siempre, deriva en una suerte de &rbol
encial compuesto por el conjunto discreto de posibilidades
S que cada cultura le adjudica. A la pregunta de cémo se
el mundo, o porqué se produce un eclipse, de inmediato se
ird una respuesta inscrita ya sea dentro de la cosmovisién

u occidental, tradicional o sincrética, y si es sincrética

Término técnicamente intraducible, un "hedge" es una
a linglistica en este caso, que limita la borrosidad de una
ria e impide que el hablante ’‘se pierda’.
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con respecto a qué cuerpo de conocimiento; o bien, la segunda
opcibén abrira las posibilidades a respuestas cientificas o “popu-
lares”. Por lo que no sblo basta con identificar la cadena de
significados y de significantes asociada, sino que conviene
ubicar las posiciones connotativas y denotativas, asi como el
contexto y la circunstancia en el que tiene lugar la produccién
de signos. |
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Campo semantico de un fendémeno astronbémico

El conjunto de creencias alrededor de los eclipses ilustra la
manera en que puede operar esta perspectiva, al elegir una de las
posibles ‘rutas de lectura’ que se presentan como son: el plano
cosmoldgico, el social, el de salud-enfermedad y el estacional.
El ’texto’ que se estructura sobre este fendmeno astronbmico es
un conjunto de creencias que se presenta con cierta homogeneidad
tanto en el ambito de las sociedades mesoamericanas como entre
pueblos indigenas contemporaneos del &area. Este texto gira en
torno a la idea de que el sol y la luna son atacados, mordidos,
comidos o se encuentran en peligro de muerte en el momento del
eclipse®. Los agentes que perpetran este ataque son diversos: el
jaguar, las xulab, las hormigas xulab, las hormigas rojas, la
iguana, una serpiente celeste, el diablo o simplemente un animal,
o bien, en versiones contemporaneas es la luna quien se come al
sol. Los medios mas comunes para contrarrestrar esta situacidn
consisten en producir un gran ruido o el levantamiento de una
hoguera en el centro del poblado. De no llevarse a cabo tales
acciones, se corren tres riesgos posibles: primero, gque como
consecuencia, los utensilios domésticos se rebelen contra sus
duefios, segundo, que el jaguar celestial o cualquier otro de los
personajes astrales descienda del cielo para devorar a las
criaturas terrestres, y por tltimo se corre el peligro de que los

espiritus de los muertos se levanten para devorar, a su vez, a

4 sol y Luna, en este texto, no se refiere a objetos fisicos
sino a unidades culturales: "Cuando se dice que la expresidn
/Estrella de la Tarde/ denota cierto "“objeto fisico", grande y
de forma esférica, que viaja por el espacio a varios millones de
millas de 1la Tierra (Quines, 1953, 1) habria gque decir en
realidad que: la expresidn en cuestidédn denota cierta UNIDAD
CULTURAL correspondiente, a la cual se refiere el hablante, y que
éste ha recibido descrita de ese modo de la cultura en que vive,
sin haber tenido experiencia nunca del referente real. (...) las
cosas se conocian sélo a través de las unidades culturales que
el universo de la comunicacidén hacia circular EN LUGAR DE LAS
COSAS. Nosotros hablamos cominmente de una cosa que se llama
/Alfa Centauri/, pero nunca hemos tenido experiencia de ella. Con
algin aparato extrafio un astrbénomo ha tenido alguna vez
experiencia de ella. Nosotros Unicamente conocemos una unidad
cultural que se nos ha comunicado mediante palabras , dibujos u
otros medios" (Eco 1991:109-110).
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los vivos.

Las relaciones que este corpus de creencias evoca, entre el
plano cosmolbgico y el plano social, estd presente en la
vinculaciédn de los fenémenos astronbmicos y las caracteristicas
de nacimiento. Lévi-Strauss cita el hecho, comin a amplias zonas
del continente americano, de que los sacerdotes acusaban a los
nacidos gemelos, con labio leporino y con los pies por delante
de ser responsables del frio y las tormentas: les ordenaban hacer
penitencia, ayunar, observar continencia sexual y confesar sus
pecados. Asimismo establece para Norte y Sudamérica la relacidn
existente entre estas caracteristicas de nacimiento con los
fenbmenos meteoroldbgicos (Lévi-Strauss 1983).

Los mitos sobre el origen del labio leporino, o ’pico de
liebre’ y de la gemelidad, refieren que estas caracteristicas se
producen cuando el personaje recibe en el cuerpo una fisidn, que
le provoca la hendidura propia de esta deformidad. El1 origen de
los gemelos, por su parte, se explica por el hecho de que la
mujer encinta, acostada por un flanco da una vuelta brusca y
divide en dos el fluido que lleva en el vientre. También se
encuentra la creencia segin la cual "la mujer encinta debe evitar
el dormir acostada boca arriba, si no, los fluidos podrian
dividirse y formar gemelos'". En ambos casos, la misma fisidén que
convierte al personaje en leporino, llevada a su término, lo
desdobla y lo transforma en gemelo’.

Ahora bien, si los gemelos son resultado de un nifio, embridn
o animal escindidos o en via de serlo, los mitos atestiguan que
un leporino es en si mismo un hendedor. A los gemelos concebidos
implicitamente como "divididos"”, los mitos oponen el anti-gemelo

gue es un divisor, que es quilen escapa del cuerpo de su madre

° La versidén salish del mito de origen del labio leporino
presentada por Lévi~-Strauss refiere que después de haber dejado
a su hermana, cuya desventura obliga a casarse con Coyote, la
hermana mayor va a buscar refugio a casa de su abuela la Carnera
o Cabra de Montafia. Esta presiente su llegada y envia a Liebre
por delante con guarniciones. Liebre se esconde bajo un arbol
caido a través de camino, gue hace tropezar a la Jjoven, &l
percibe sus partes intimas y se burla de su aspecto. Furiosa ella
le golpea con su bastdn y le parte el hocico: de ahi el labio

partido o pico de liebre que tienen los leporinos. (Lévi-Strauss
1983:277-287) .

19



partiéndola en dos (Quetzalcoatl al nacer, provoca la muerte de
su madre) . Aunque al interior de una mujer encinta sélo se hallen
dos hijos, no dejaran de disputarse el honor de nacer primero y
para lograrlo uno de ellos no dudar&d en abrirse un camino mas
corto que el proporcionado por la naturaleza, lo que explica
porqué las representaciones por los pies son asimiladas a los
nacimientos gemelos. Asi, si el labio partido en dos de los
leporinos significa una gemelidad embrionaria, se comprende
porqué uno de los gemelos es hijo del rayo, dado que éste tiene
la capacidad de partir en dos.

Esta asociacidén meteoroldbgica esclarece entonces que la
liebre, asociada en numerosos mitos mesoamericanos a la luna, sea
la responsable de la capacidad hendedora de la propia luna®.

Por esta via, se ve la relacidén con las enfermedades
atribuidas al satélite: entre los nahuas de Morelos la deformidad
que se conoce como mescualo o mordido por la luna, es producto
de la exposicidén de la mujer encinta a un eclipse lunar y se
manifiesta por el nacimiento del nifio con labio leporino o
carente de algtn miembro o parte del cuerpo. La mordida del astro
en los fetos es un correlato del propio devoramiento sufrido por
el astro’.

Entre los mayas de los Altos, el peligro no sbdlo esta en

exponerse al eclipse, sino en rascarse el abdomen durante él

S En el mito del Quinto Sol los dioses arrojan un conejo a
la superficie del satélite para evitar que el recorrido de éste
sea tan rapido como el del sol.

" El1 Vocabulario en Lengua Castellana y Mexicana de Molina
asienta: "Tonatiuh cualo = el sol es comido". De acuerdo con
Sahagan "Cuando se eclipsa el sol parece colorado, parece que se
desasosiega o se turba el sol o se remese o revuelve y amarillece
mucho. La gente luego se alborota y tdémales gran temor... y luego
buscaban los hombres de cabellos blancos y caras blancas los
sacrificaban al sol". En maya yucateco chi’bil kin es eclipsarse
el sol, porque en los eclipses la sombra o parte eclipsada es
corva, como la sefial que dejan los dientes en las mordidas o
bocados quitados, reporta el Diccionario Maya Cordemex; o bien
la misma palabra designa tanto el eclipse en si como la enferme-
dad que produce, tal como lo asienta el Diccionario de Pio Pérez
concluido en 1875: "Chibakin eclipse de sol. Mancha de cuerpo o
lunar. Chiba u eclipse de luna. Las manchas o mancha morada que
suelen tener los nifios desde su nacimiento y si son encarnadas
las atribuyen a los eclipses de sol a que salen las prefadas."
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(citado por Closs 1989:392).
Tanto la falta de algin miembro como el labio leporino y las
manchas o como coincidentemente se les llama en espafiol "lunares”

pueden contrarrestarse, como reporta el Cbdice Florentino con

*una navajuela de pliedra negra en el seno que tocase la carne’,
actualmente se deben colocar seguros, como las tijeras, espejos,
u objetos metdlicos en el vientre para que la luna "juegue con
ellos".

S1i en las versiones prehispanicas el jaguar devoraba al
astfo, segiin un testimonio contemporaneo de Oxkutzcab, Yucatan,
la luna se come al sol y hay que disparar con rifle para impedir
que el satélite acabe con la estrella. Este procedimiento para
asustar al comedor de astros también lo reportan fuentes
coloniales tempranas®.

De acuerdo con Sanchez de Aguilar:

"Durante los eclipses creen que deben seguir con la
tradicidén de hacer aullar a los perros pinchandolos
tanto en su cuerpo como en las orejas. Creen que la
luna muere por la mordida de cierta clase de hormiga,
xulab. Una vez escuché grandes ruidos y en mi sermdn
del dia siguliente les hice entender la causa del
eclipse en su propio lenguaje. Con una naranja
representando la esfera y dos velas en cada lado, les
expliqué llanamente a su vista lo que realmente era un

8por ejemplo, Francisco de Montejo envid a Alonso Davila con
50 espafioles y 16 caballos a buscar minas de oro. Davila llegd
a Chetumal en 1531 y fundd la Villa Real de Chetumal. Sus tropas
sostuvieron batallas hasta su huida en 1532. Durante su estancia,
ocurridé un eclipse lunar y 1la reaccién de los nativos fue
descrita por Manuel Rején Garcia:
"En las Ultimas horas, la sombra comenzd a proyectarse en
la Reina de la Noche, una sombra avanzd lentamente hasta
oscurecer la luna por completo. Se tenia gque defender a la
luna de 1la picadura del xulab que la tenia a punto de
morir, con una estrépito capaz de ensordecer a cualguiera
menos ansioso gque Davila, quien hizo uso del ruido para
orientarse. Los indios se pusieron a hacer todo el ruido
posible para defender a la luna. Era posible escuchar el
caracol, el mondétono tun kul, el late, el =zactédn, el
ddoroch, el chul y todos los instrumentos, ademds de gritos
y lamentos. Al término del fendmeno, los nativos quedaron
satisfechos de haber llevado a cabo la salvacién de la luna
y los invasores mucho més, porque conociendo exactamente el
lugar al que deblan dirigirse, arreglaron el ataque que

tuvo lugar al amanecer de ese dia" (citado por Closs
1989:390).
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eclipse. Parecieron perplejos, muy contentos y
sonrientes, curados de su lgnorancia y de la de sus
antepasados. Di las ordenes a su caclque para que
castigara en lo futuro a los que hicieran ruido en
esas ocasiones." (citado por Closs 1989:391)

El ruido que se produce durante los eclipses tiene la carac-
teristica de ser puramente artificial. Tal como Leach apunta el
‘ruido natural’ --gritos, balbuceos-- sirve para marcar el limite
entre "yo" y el mundo exterior; mientras que el toque del tambor,
el sonido del cuerno, el golpeteo de los timbales, los disparos
y petardos, el tafiido de campanas, las ovacliones organizadas, se
emplean en ocasiones rituales como signos distintivos de limites
temporales y espaciales (Leach 1978:86-87). Asi pues, los toques
de corneta y el tafiido de campana indican la entrada de personas
importantes; los disparos 'y petardos son distintivos
caracteristivos de cortejos finebres y bodas; el final del tiempo
lo marcarad la Trompeta Final, el trueno es la voz de Dios y el
estrépito marca el momento de la conjuncién peligrosa entre los
dos astros®. Se trata en todos los casos de una conjuncidén
peligrosa: la ruptura de un orden armdnico a partir de la
intrusidn de un elemento ajeno que intenta captar un elemento que
provoca desuniébn.

El estrépito que se produce durante los eclipses tiene su
correlato ritual en la costumbre de la cencerrada. Esta practica
consiste en que la comunidad entera provoca un gran ruido con
cacerolas y trastos al frente de la morada de parejas recién
casadas que representan una anomalia de las reglas de alianza.
Se sancionan los matrimonios entre individuos que a pesar de
estar naturalmente separados entre si ya sea por la edad, el
estado civil, la conducta durante el celibato, o la posicidn
social, se unen por afinidad. Estas alianzas andmalas provocan
gue un elemento dentro del ciclo del intercambio matrimonial sea

dejado fuera (el cdnyuge preferencial) mientras que dos elementos

? Creencias semejantes en cuanto al ruido asociado al

eclipse son compartidas en China, Birmania, India, Malasia,
Dahomey, la Roma Antigua, Italia, Escandinavia, Francia y a lo
largo de toda América. En Europa, es comin que el eclipse se deba
a un lobo que ataca a la luna o el sol.
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asimétricos se unen peligrosamente. Asi pues el eclipse se
presenta como equivalente, en el plano cosmolbgico, de la
subversién de los vinculos de alianza que son sociales (Lévi-
Strauss 1981) . Esta identificacién del papel del ruido en ocasidn
de la disyuncibén, por intromisidén de un tercer elemento, de
términos que en situaciones normales van apareados (cielo y tie-
rra, sol y luna, esposos virtuales) explica porqué el estrépito
no es tanto para ahuyentar al monstruo devorador del astro sino
para "llenar simbdlicamente el vacio abierto por la captacién"
(Lévi-Strauss 1968:290).

En este sentido, el eclipse se presenta también como repre-
sentacibébn del incesto de sol y luna:

"Si el dia y la noche, la conjuncién y la disyunciédn,
estuvieran demasiado cerca, se asistiria al incesto de
sol y 1luna, a los eclipses, a la subversibn de la
periodicidad cotidiana. A la inversa, si el dia y la
noche, 1la conjuncidén y la disyuncibén, estuvieran
demasiado apartados, el resultado seria el dia
perpetuo o absoluto, o la noche perpetua o absoluta o
un divorcio de luz y oscuridad"” (Lévi-Strauss )

Adicionalmente, el equivalente del cbédigo sexual y del
alimenticio queda de manifiesto en la expresidén del sol o la luna
"comidos" uno al otro. Asi en el léxico de Lo crudo y lo cocido,

el eclipse, al prescribir el ruido se concibe como la anticocina.

Si el fuego de cocina es el mediador entre cielo y tierra, el
momento del eclipse coloca en una situacidén especial a los
utensilios culinarios, al alimento y al hogar doméstico. En
Norteamérica en cuanto comienza el eclipse, las mujeres dan
vuelta a ollas, baldes y platos. "Se daba vuelta a los baldes por
miedo de que el agua potable se ensangrentara por la muerte del
sol"”. Estaba prohibido ingerir alimento alguno porque el que lo
hacia ayudaba al monstruo devorador.

Entre los Huastecos (Manrique:1991) se piensa que un gran
pajaro, como &guila, juega el papel de agente del eclipse al
tapar al sol con sus alas. El1 sistema que asocia a estas aves con

el alimento, el sol y el fuego de cocina mereceria ser retomado

23



como una ruta de lectura aparte'.

Por su parte la luna, al estar asociada al agua y ser
devorada podia emanar sangre en los baldes contenedores de ese
ligquido y por ello era necesario vaciar el agua y voltear todos
los recipientes.

Como otra forma de articulacién entre el orden cbésmico y el
estacional, el ritual del estrépito también tiene lugar durante
el afilo nuevo y las fiestas de primavera, cuando se lanzan
petardos para sefialar la modificacidn del orden estacional. Es
claro que esta connotacibn también esta presente en las
referencias a los cambios que los eclipses producen en los ciclos
estacionales agricolas, de acuerdo con informaciones de los
temporalistas de Morelos no se puede sembrar ningin tipo de
semilla en los dias cercanos al eclipse pues se corre el riesgo
de que la planta no se desarrolle plenamente, dando inicio asi
a una etapa de pestes. Entre los mayas el calendario subsumia al
evento astronémico, pues de acuerdo con Closs, parece ser gue los
eclipses sbélo eran registrados si1 acontecian en fecha que
conmemoraba algtn evento. Segin los purépechas, cuando tiene
lugar uno de estos acontecimientos, se produce un desfasamiento
de las fases de la luna y de las estaciones del afo con respecto
el ciclo anual, no hay correspondencia de las estaciones a partir
del inicio del afno hasta el dia del eclipse y tampoco de las
fases de la luna con respecto el inicio del mes, lo cual impide
la correcta aplicacidén del calendario agricola lo que produce,
al igual que las uniones conyugales andémalas, infertilidad. El
desorden estacional y cosmolbgico puede repercutir entonces en
diversas esferas.

Existe por otra parte, una clara asociacidén del desorden
cosmolbégico con la enfermedad, la epidemia producto del eclipse
parece ser segun Manrique (1991) una creencia netamente europea,
como también el temor de venideros cataclismos, hambrunas, la
muerte de los sefilores u otros acontecimientos considerados
negativos. Este temor pudo haber tenido como una de sus bases el

libro del Apocalipsis: "El sol se puso tan negro como vestido de

' En La alfarera celosa, se cita la creencia amazdénica que
atribuye el eclipse al chotacabras al tapar con sus alas al sol.
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luto, la luna toda se volvid como sangre'. También Mufioz Camargo
(1576) refiere durante un eclipse de sol en 1510:

"mas de siete afios continuos antes de esta venida habian
visto dentro del sol una espada de fuego que lo atravesaba
de parte a parte, una asta que de él salian y una bandera
de fuego resplandeciente, que estas cosas no podian
pronosticar sino la total destruccidén y acabamiento del
mundo”.

En el célebre eclipse del 11 de junio de 1611, Fray Agustin de
Vetancurt escribe:

"este afio a 11 de junio fue el eclipse de sol total que
durd toda la tarde y se vieron las estrellas y toda la
gente se fue a las iglesias a asistir al Santisimo
sacramento que como el sol verdadero de justiclia se
descubrid para alcanzar misericordia."”

No obstante, esta representacidén apocaliptica encontrd su
correlato en las ideas nativas sobre la enfermedad y el desorden
producto de los eclipses. En este sentido es interesante indagar
sobre el papel que los otros cuerpos celestes juegan como agentes
de eclipses solares y lunares. Manrique reporta que para los
Huastecos las estrellas que caen durante un eclipse matan a estos
objetos domésticos transformandolos en animales, mientras que
algunas fuentes antiguas dejan la idea de que la caida de las
estrellas es parte del fin del mundo.

En el &area mesoamericana, por su parte, el planeta mas
importante en este sentido es Venus, entre los nahuas parece ser
que el causante del eclipse es Venus retrbgrado, como
Itztlacoliuhqui. En el &mbito maya este astro recibe como uno de
sus nombres el de xulab, tal como se llaman las hormigas que
ocupan la superficie del astro menguante. Hay que recordar que
en la leyenda de los Soles, Quetzalcoatl pregunta a la hormiga,
a quien se atribuye el descubrimiento del maiz, de dénde lo
obtuvo. Cuando lo supo, él mismo se transforma en hormiga negra
y acompafia a su informante a depositar el mafz bajo una montafa.
Luego toma algunos granos y los lleva a los dioses en Tamoanchan.
Nandhuatl rompe la montafia y el grano se esparce. En los Anales
de Cuauhtitlan, Xélotl, representacidén de Venus como estrella
vespertina, parte la montafia en dos, al igual que Nanahuatl.
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X6lotl el divisor de la montafda también es descrito como el
gemelo de Quetzalcoatl.

Bajo esta perspectiva, el cdbdigo astrondmico revela nuevas
relaciones caracteristicas de este héroe tan importante en la
tradicidén mescamericana, Quetzalcbdatl no sbdlo es el gemelo
precioso sino que también es el antl-gemelo divisor que destruye
a su madre y provoca la discordia (divisidn) entre los suyos como
medio de lograr la independencia para merecer un reino propio,
hasta llegar a Tula. Una vez en este lugar, el héroe se empefia
en negar sus origenes aislandose de sus semejantes y negandose
a contraer matrimonio. Como los elementos disimbolos unidos (ya
sea en el plano cosmoldédgico como en el social) Quetzalcoatl es
infértil. La naturaleza gemela de Quetzalcoatl también lo
relaciona con la serpiente celeste que se come al astro, el
nombre de su madre Cilhuacoatl quiere decir mujer culebra que
segin Torquemada "paria siempre gemelos o crias de dos en dos”.
Se consideraba entonces a los gemelos como seres especilales, de
naturaleza fria y por tanto avidos de calor, esto hacia que se
Jes viera con temor ya que podian provocar enfermedades a la
gente (Lopez Austin 1990). En su calidad de Venus es la estrella
matutina y la vespertina que son una sola y misma estrella, es
Quetzalcoatl en la manana y en la tarde su hermano gemelo Xolotl.
Por eso Tlahuizcalpantecuhtli, Sefior de la Aurora, aparece con
dos caras, una de hombre vivo y la otra en forma de craneo. Baste
recordar que al ser vencido y expulsado de Tula, Quetzalcoatl
como Sefior de la Aurora envia epidemias sobre su pueblo: "sabian
cuando viene apareciendo, en qué signos y cada cuantos res-

plandece, les dispara sus rayos y les muestra su enojo" (Anales
de Cuauhtitlén).

Por otro lado, este personaje no sbélo se presenta como
gemelo -escindido- y como divisor (a través de los rayos), sino
también como autodivisor. Las hormigas aparecen en los mitos como
uno de los operadores 1lb6gicos por excelenclia, pues sSu cuerpo

parece estar a punto de partirse en dos a la altura de la
cintura.
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FIG. 33. Los operadores binarios.

Tomado de C. Lévi-Strauss, El hombre desnudo, 1983:504

La asociacién de Venus como productor de eclipses se encuen-
tra también en el &rea maya, en la figura Lamat del Cédice de
Dresde en la que varios autores han reconocido (entre otros
Thompson) los glifos <correspondientes al eclipse, puede
establecerse también, como Closs lo ha mostrado, su relacidén con
Venus y las hormigas. La cara del personaje principal es barbada
tal como se describe a Quetzalcoatl en las fuentes, presenta el
glifo del planeta Venus y tiene abdomen de insecto.

Asl tenemos que, en el ambito mesomericano la relacidén de
Venus con las hormigas (xulab) se explica por ser un operador
sintético que esta a punto de partirse en dos, y que por lo tanto
tiene la capacidad de partir en dos a gquienes se exponen a su
influencia (nifios con labio leporino). Las propiedades divisoras
de Quetzalcoatl son miltiples, algunas de ellas se han mencionado
aqui y otras ya fueron identificadas por Castellén Huerta (1985).
Como sefior de la estrella vespertina Tlahuizcalpantecuhtli envia
rayos y enfermedades a sus congéneres y su importancia en el
pantedn es comparable a la que tiene la Liebre en otra &area
geografica mas septentrional de América.

Este caracter gemelo-hendidor-dividido asignado a los eclip-
ses tiene su expresidén mads clara en una de las conclusiones del
analisis del Ritual de los Bacabes de Ralph Roys quien considera
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que kolop u_ wich k’in que es una deidad representativa del
eclipse solar y kolop u wich ak’ab del eclipse lunar, no
representa a dos personajes distintos sino solo los dos aspectos
contrastantes del mismo dios, confirmando asi el caracter dual
y gemelo de este concepto.

Esta investigacibébn no sbélo debe tomar en cuenta las ideas
indoamericanas sino también el pensamiento medieval y la
tradicibén judeocristiana para lograr explicar, entre otras
cuestiones, no sbélo la recurrencia de la asociacibn
eclipse/enfermedad, sino de gqué manera y bajo qué mecanismos
especificos se presentan tanto en el Viejo como el Nuevo Mundo.
Uno de ellos seria la idea ptolomética que asigna a cada uno de
los siete planetas (sol, luna, marte, mercurio, jupiter, venus,
saturno) como agente ecliptico en su relacibén con los siete dias
de la semana y los siete angeles correspondientes, tal como 1lo
mencionan el Cbédice Pérez y el Chilam Balam de Chumayel. En estos
textos se relaciona al rayo con los eclipses y con determinados
dias de la semana, tal como queda expresado en la creencia de los
nahuas de la Sierra Norte de Puebla
que confirma que cuando un brujo se expone a un eclipse, adquiere
la capacidad de partir en dos a sus enemigos, tal como el rayo.

Este recorrido permite ver cbébmo cada uno de los elementos
es un objeto que pertenece a diversos niveles de textualizacién,
puesto que en su composicién misma hay elementos de una escritura
no formulada de manera explicita. Tales objetos, ya sean cuerpos
celestes, mitos o representaciones plasticas no tienen significa-
cidén solamente como parte de un sistema; sino que ésta se
establece por la relacidén de caracter necesario que mantienen
unos frente a otros.

A lo largo de este ejercicio interpretativo no se ha hecho
mads que describir y delinear en sus relaciones, un modelo
semantico del campo de los eclipses, que puede ser expresado de
manera anadloga al modelo semadntico reformulado de Eco:
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MODELO SEMANTICO REFORMULADO
(BASADO EN ECO 1991:181)
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Este modelo semé&ntico ilustra la manera en que se articula
el conjunto de contextos alrededor de los eclipses. En este arbol
encontramos que estdn presentes al menos tres contextos, que
llamamos provisionalmente, cientifico, tradicional y sincrético’’.
En cada uno de ellos estd presente una serie de unidades de
informacién regulada por leyes combinatorias internas o, sistema
sintactico; la serie de nociones o de contenidos de una posible
comunicacidén, o sistema semantico; asi como las posibles

respuestas de comportamiento o pragmadtica por parte del

" conviene aclarar gue un modelo de esta naturaleza es un

"artificio hipotético y transitorio ESTABLECIDO con el fin de
explicar determinados mensajes, una hipdtesis de trabajo
elaborada para controlar el ambiente semdntico inmediato de una
unidad de contenido determinada" (Eco 1991:200). Un &rbol
componencial que tome en cuenta todos 1los contextos y las
circunstancias sdlo es posible si existiera un ’Sistema Semantico
Global’, por lo que en este caso se identifica un ambito cultural
Yy un universo de discurso preciso.
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destinatario. La regla que los asocia es el cbédigo (s-cddigo o
sistema-cédigo) que se presenta en distintos niveles como el
cosmolbgico, el de salud-enfermedad, el estacional (Eco 1991:63-
65).

Los contextos tradicional y sincrético estan desarrollados
narrativamente, mientras que el contexto cientifico estéa referido
a una denotacidén. Esta distincibén fundamental queda establecida
por el tipo de lenguaje que emplea cada uno de los cbédigos.

No obstante la falta de consenso en torno a la nomenclatura,
hay un relativo acuerdo en la identificacién de, por un lado, un
tipo de lenguaje asociado con la ciencia, que emplea elementos
que presentan cierta univocidad y, por otro lado, el lenguaje de
simbolos, polivalente, metafdbrico y hasta cierto punto motivado
por la analogia.

Para René Alleau (1989) el sistema cientifico, es un sistema
de ’‘signos’ el cual se caracteriza por ser un elemento arbitrario
y convencional, idéntico a si mismo y univalente; frente al
’simbolo’ que implica una semejanza, una relacibn analdgica y es
polivalente. Por otro lado Edmund Leach (1981) identifica el
signo con el tipo de relacibén metonimica, de contigliidad, o
sintagmitica, al unir dos elementos del mismo contexto; mientras
que el simbolo es fundamentalmente paradigmatico o metaférico al
unir elementos de distinto contexto. Estos ejemplos bastan para
sefialar la indefinicién en la terminologia de estos conceptos
basicos.

En este momento de la discusidén, una definicibén alternativa
de signo, no como elemento cerrado en si mismo, sino como
/funcibn semibtica’ -~tal como propone Eco-~ se presenta como la
mé&s adecuada para dar cuenta de las diferencias y las relaciones
entre los tipos lenguajes mencionados.

Asi entendido el signo, éste cumple funciones denotativas
y connotativas que estan presentes en los cbédigos que hemos
identificado. En el <contexto «cilentifico propio de 1los
especialistas, impera un lenguaje denotado que trabaja con
‘constructos’ cuya finalidad es la de alcanzar la demostracidn
al acercarse a una ‘realidad objetiva‘’. Su propbsito es hacer
juicios de verdad o falsedad sobre una realidad percibida sobre
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la que se impone un cddigo gramaticalizado. Este tipo de lenguaje
gramaticalizado es fundamentalmente normativo y univoco, evoca

un sistema de reglas cuyo cumplimiento garantiza la correcidbn.
Mientras que, por su parte, los contextos tradicionales y
sincréticos apelan a una cultura textualizada, a un repertorio

de ejemplos o modelos de comportamiento’’. Aqui la oposicidn
gramatica/texto se refiere a la produccidén de signos y no
interviene la teoria de los cbdigos (Eco 1991:218).

Esta diferencia se basa en el énfasis que cada uno de los
contextos otorga a uno u otro aspecto: presentan en comin el
hecho de que el conocimiento reservado a los especialistas --
guienes conocen las causas precisas y pueden predecir con toda
exactitud 1la ocurrencia del evento-- es preferentemente
’‘gramaticalizado’ y distinto al de otros sectores que - al
desconocer las reglas del manual- confieren connotaciones y abren
con ello abanicos de posibilidades semé&nticas.

Pero esta distincidén no puede ser simplista:

"porque una sociedad cientifica resulta estar profundamente
gramaticalizada sblo a nivel conceptual (sistemas
cientificos, clasificaciones, categorizaciones
filoséficas), mientras que al nivel de los comportamientos
parece, en cambio, caracteristico de las sociedades mas
desarrolladas que se refieren a masas de textos
hipocodificados, a modelos de tolerancia, a reglas muy
abiertas; por el contrario, es tipico de las sociedades
primitivas gque tengan comportamientos rituales y de

etiqueta mucho mas gramaticalizados que los nuestros". (Eco
1991:218)

Asi resulta que, en el contexto de tipo cientifico, el
fendmeno del eclipse presenta una denotacidén primaria, mientras
que si el contexto es el del habla popular o ’‘comin’ se obtiene
una serie de connotaciones dispersas, muchas de las cuales
probablemente sean las mismas o cercanas de la representacién
medieval, tradicional o judeocristiana. En este caso la gramatica
establece una direccidén denotativa univoca, pero su

desconocimiento o su reconocimiento superficial conlleva a una
textualizacidn.

2 wpara Lotman la cultura gramaticalizada descansa en el

Manual; la textualizada, en el Libro (Sagrado)" (Eco 1991:217).
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CAMPO SEMANTICO DE LOS ECLIPSES

|

astros en posicién de eclipse |

[ CONTEXTO CONTEXTO
CIENTIFICO TRADICIONAL SINCRETICO

r \
conocimiento conocimiento
exacto aproximado
especializado profano
lenguaje lengueic

(textualizado)“s(gramaticalizado)

| |

|

sol y luna son atacados la luna ataca o
o comidos devora a
por jaguar, xulab, hormigas los fetos

iguana, serpiente (diablo) |

provocando que los utensilios provocando hendidura
domésticos se vuelvan contra (labio leporino),
sus duefos,; el monstruo devore manchas o falta
a los terrestres; los muertos de un miembro
se vuelvan contra los vivos.

para evitarlo se levantan para evitarlo se
hogueras, se provoca ruido colocan seguros
Medieval Cristiano

astrologia ptoloméico el eclipse provoca
enfermedad, muerte
|

los 7 pﬁanetas y
los 7 a&ngeles provocan
el eclipse para evitarlo:rno
exposicién al fendémeno y cumplir |
religiosamente o
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Las posibles circunstancias que aparecen al pie de este
arbol, corresponden a los distintos contextos etnograficos
documentados o ’‘posibles’ puesto que al seguir una determinada
‘ruta de lectura’ se abre una nueva connotacidén o posibilidad
semantica.

La interpretacidén de una circunstancia especifica, como el
’texto’ de un sector de poblacibdbn mestiza compuesto por mujeres
embarazadas del sur de la ciudad (entrevistadas en los dias
anteriores al eclipse solar total del 11 de julio de 1991 en la
¢d. de México) se explica por la convivencia de los tres cédigos.
La poblacidn entrevistada: a) acepta que el fendmeno astrondmico
presenciado tiene explicacidn en bases cientificas (que algunas
no podian verbalizar adecuadamente); b) desconoce los mitos que
asocian a la luna con las liebres y el labio leporino; c) conoce,
a través de la cadena tradicional oral, la posibilidad de que la
exposiciébn a un eclipse puede producir una malformacibén en los
fetos d) actia en consonancia con ésto: colocando tijeras y
espejos en el vientre o evitando la exposicién al fendbmeno (la
justificacidén verbal era "por si acaso"), acompaifiado en algunos
casos, de visitas a un templo catdlico. En este contexto, el
discurso cientifico no entra en contradiccidén con la conducta
ritual; ni la conducta ritual entra en contradiccién con la
ausencia de un texto narrativo sino que se sustituye una
gramatica cientifica «con una textualidad tradicional y
sincrética. Este mecanismo constituye el "sincretismo” especifico
de esta situacidn, en el que la explicacién cientifica abandona
su terreno para convertirse en un elemento mas del texto mitico.

Leach (1980) identifica esta problematica en el caso de los
distintos origenes del universo presentes en la Biblia y afirma
que la multiplicidad de versiones en el contexto religioso, mas
_que conducir a una situacién de "ruido", confirma el caracter
polivalente del pensamiento magico-religioso. El origen del
universo en la tradicidén judeocristiana no es cuestionado por el
hecho de que en él se relaten diversas historias que podrian
considerarse como excluyentes: el Génesis, el Diluvio universal,

la historia de Cain y Abel; sino que justamente esta diversidad
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de versiones es lo propio del pensamiento mitico: su continua
reiteracidén. Tal multiplicidad de versiones en una misma
tradicién, no es para que el receptor seleccione una de ellas,
‘sino para arribar a través de todas a un mensaje codificado que
plantea las soluciones lbégicas al problema del origen. La
pregunta no es el porqué de sus 'semejanzas evidentes (como
procede la fenomenologia), sino cémo a través de sus diferencias
corresponden todos ellos a una matriz légica.

Los diversos modelos de representacidn cosmolbgica como la
hierogamia o unidén del ‘cielo y la tierra’’” , el huevo cbésmico’’
, el gigante primigenio” , la creacién demitrgica y la
escatologia’®, ilustran esta situacidn. En los dos primeros
principios -hierogamia y huevo cbdsmico-- el esquema es el de la
unidad quebrantada, la indiferenciaciédn que debe superarse: el
mundo anterior al humano es unitario, el mundo humano,
diferenciado. E1 gigante, deidad o ente animal primigenio que da
lugar al mundo mediante su autosacrificio, tiene su contraparte
en la idea del artifice maestro o demiurgo que lleva a cabo la
‘creacidén’ y que lo hace con el Gnico fin de ser adorado por los

hombres y exigirles realizar sacrificio en su favor. La

¥ La hierogamia o matrimonio sagrado entre el cielo y la
tierra --presente en las cosmogonias de Grecia, Egipto,
Mesopotamia, China, entre otras-- tiene su contraparte légica en
la idea de la separacidn del ‘cielo y la tierra’ a menudo por
causa de un hijo, acontecimiento que instaura la incomunicacién
entre estos dos planos del mundo dando lugar al universo humano.

“ E1l huevo césmico significa en algunos contextos (China,
India, Grecia, Polinesia) la unidén del cielo (blanco) y la tierra
(amarillo) en una sintesis indivisible; esta idea presente en el
mito peldsgico deriva también en la separacidén de los dos ambitos

a partir de la cual sdlo es posible la aparicién de la cultura
humana.

® La representacién del gigante ocurre en las mitologias de
diversos grupos de Africa, Escandinavia, Babilonia.

' La escatologia se refiere a las sucesivas creaciones y
destrucciones de la humanidad hasta alcanzar su
perfeccionamiento. Por lo general el nimero de destrucciones y
resurgimientos es cuatro, tanto en Grecia, Persia, Babilonia,
Mesopotamia y 1la civilizacién celta, y corresponden a los
requisitos para cumplir un total de cinco que concluyen en una
‘creacion’ perfecta tal como ocurre en el mito mesoamericano.
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escatologia o sucesivo perfeccionamiento de la humanidad a través
de destrucciones tiene al diluvio como uno de sSus recursos mas
socorridos: una de las depuraciones de la humanidad es su
inmersién en el liquido'’. El extendido mito de la sumersidén en
agua tiene igualmente su contraparte lbégica. Si en el momento de
la inundacién el mundo se convierte en un excesivo contenedor de
liquido y esta cualidad deviene en el defecto que provoca la
desaparicién de la humanidad; los mitos del mundo desfondado
convierten al mundo en su contrario. El mundo desfondado es el
caso de numerosos mitos, como los tarahumara y kiliwa donde el
mundo requiere de una reparacidén para poder dar albergue a los
hombres, en la versién kiliwa el mundo se desborda antes de que
el demiurgo proceda a usar sus propios testiculos como recipiente
para proveer de sostén al universo, o0 en el caso raramuri los
hombres inician la danza sagrada para apisonar la tierra que de
otra manera no podria sostenerlos.

El ejemplo mesomericano es privilegiado para ilustrar cémo
en una misma tradicidén aparece una variedad de posibilidades: el
cuerpo de una deidad gigante en sacrificio , un perfeccionamiento
sucesivo de humanidades a través de destrucciones y surgimientos,
el diluvio universal y la pareja primordial.

Graulich (1982) afirma que la mitologia mesocamericana, a
pesar de la diversidad de lenguas y pueblos, es fundamentalmente
una y que se refiere siempre a una misma historia: aquella del
universo, de un pueblo, de una era o de un afio, comparada o
asimilada a la historia de un solo dia. Este tema proporciona el
modelo de todas las oposiciones como luz y oscuridad; y sigue un
esquema que se refiere a: 1) unién de los contrarios; 2)
disyuncién de los contrarios y; 3) equilibrio de los contrarios
basado en su alternancia.

El equilibrio restablece a la larga, la unién de los contrarios,
de manera que se instaura un ciclo. La unién de los contrarios
constituye lo indiferenciado, el paraiso y la vida sin fin,

7 a sea que el liquido empleado en esta purificacidén sea

producto de una lluvia prolongada (Caldea), de las lagrimas de
un nifio 1ldron (Suroeste americano), que el agua surja de la
tierra en direccién ascendente (Nororeste de México) o por ser
naturalmente el elemento que rodea la tierra (Aurora: 1981).
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Tamoanchan, Tollan, Tlalocan, Aztlan y por supuesto, el Edén. La
pareja suprema y sus criaturas viven en armonia, al igual que los
pueblos en su pais de origen. La disyuncidén resulta de una
transgresién: es el exilio del paraiso y de nuevo el equilibrio
de los contrarios se instaura por la emergencia del sol que
triunfa sobre la oscuridad, por el establecimiento del pueblo
némada en la Tierra Prometida, es el advenimiento de la alternan-
cia del dia y la noche, la época de secas y la de lluvias. La
salida del sol marca el comienzo de una serie de ciclos cortos
cuyo modelo corresponde al esquema de una era: 1) unidn de los
contrarios (atardecer); 2) Inframundo (noche); 3) Cielo (dia).
Es al atardecer cuando el mundo esta iluminado por un ’‘falso sol’
que en la noche viaja al mundo subterraneo, es durante el dia que
aparece de nuevo el sol verdadero.

Los tres niveles del universo (cielo, tierra, inframundo)
estan asociados a las tres partes del dia o del afio. E1 atardecer
es el paraiso de Tlaloc, el Cincalco, Tamoanchan la tierra. La
noche es Mictlan, el inframundo. La mafiana es la casa del sol en
el cielo. Las eras de la humanidad son también como un dia,
puesto que incluso se les da el nombre de Soles. Cabe seflalar que
en las lenguas mesoamericanas la palabra para dia es sol. Después
de haber alcanzado su apogeo, el sol deviene en un astro
indiferenciado y todo se pone listo para separarse en sus pares
contrarios. El1 modelo es entonces, unidad - indiferenciacidén -~
dualidad que se manifiesta como inmovilidad - movilidad -
alternancia (Biblia, Leyenda de los Soles).
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Objeto y contexto de la investigacidn

El objeto empirico asi concebido, presenta una complejidad que
lo constituye en un objeto original, en virtud de que la
investigacién de este problema en el terreno de sociedades con
escritura, como la mesoamericana, conlleva problemas especificos.

Ya en las Mitoldgicas se ofrece un ejemplo de lo que el cédigo

astronémico cifra a través de los mitos y de lo que éste tiene
que decir sobre la razébn de ser de creencias, costumbres e
instituciones de las sociedades tribales americanas. Sin embargo,
el terreno mesoamericano se mantiene al margen a este respecto,
con excepcién de las investigaciones que disciplinas como la ar-
queocastronomia y la etnoastronomia han 1intentado resolver
mediante el enfoque interdisciplinario. El desarrollo de estas
lineas de 1investigacién y su conformacidén como un cuerpo
disciplinario mads o menos auténomo hasta hace dos décadas, ha
sido expuesta por Yolotl Gonzalez Torres en varios articulos
(1988: 575-597 y 1991: 13-23) . Esta autora ennumera los principa-
les autores, por cierto numerosos, que se han dedicado al estudio
de cbdmo los pueblos mesomericanos utilizaron el conocimiento de
los astros para marcar y medir el tiempo y el espacio y cbébmo esto
se refleja en su cosmologia. En términos de nuestro interés
particular, no es necesario resefiar nuevamente este recorrido,
sino sbélo sefalar de manera gruesa los periodos por los que ha
atravesado este conocimiento y los autores que lo han producido.

Antes del siglo XVII la atencidn fue meramente descriptiva:

pocos tlamatinime sobrevivieron a la invasidén espafiola y la
complejidad de su conocimiento rara vez estuvo a la altura de los
interesados en él --mas preocupados por exponer las ‘idolatrias
y supersticiones’-- aunque algunas cuestiones novedosas, como el
calendario de 260 dias fue objeto de atencién.

A lo largo de tres siglos (XVII, XVIII, XIX), periodo que
Gonzalez Torres (1991:14) designa como el de los ’precursores’
se hace referencia casi exclusivamente a pueblos llamados nahuas,
casl nunca a los mayas (de gquienes se sabia muy poco en esa

época) y esporadicamente a otros grupos étnicos. Carlos de
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Sigillenza y Géngora, Gemellli Carreri, Lorenzo Boturini, Francisco
Clavijero, Antonio Ledn y Gama, Alejandro von Humboldt, Manuel
Orozco y Berra, Alfredo Chavero, Francisco del Paso y Troncoso
son los autores sobre cuya obra se asienta gran parte de las
afirmaciones que se hacen en la actualidad, muchos de los cuales
no llegaron a conocer los manuscritos y materiales arqueolbgicos
que se conocen ahora, o bien, tuvieron acceso a documentos y
monumentos que no sobrevivieron a nuestros dias.

En la primeras décadas de el siglo XX se agregan a esta
lista Zelia Nutall, Eduard Seler, Lehamn, Kreichgauer, E. de
Jonghe, Juan Martinez Hernandez, Eric J. Thompson, Sylvanus
Morley, Ignacio  Marquina, Robert Wilson con avances
significativos en el conocimiento arqueoastrondémico maya, sobre
todo en relacidn al desciframiento de los glifos dentro del campo
de las matematicas y la astronomia. Profundizaron en el
conocimiento de los calendarios mesoamericanos Alfonso Caso, Rail
Noriega, Paul Kirchhoff, Wigberto Jiménez Moreno, Luis Reyes y
en su relacién con el ritual y los mitos Johanna Broda, Pedro
Carrasco y Michel Graulich.

Cabe seflalar que la relativa abundancia y disponibilidad de
las fuentes nahuas y mayas ha permitido que estos grupos se vean
favorecidos c¢on un conocimiento muy superior en calidad vy
cantidad al de otros pueblos mesoamericanos; no obstante,
étnografos como Imgard Johnson y Roberto Weitlander hallaron y
describieron calendarios autéctonos entre los chinanteca y los
mazateca y zapoteca del sur, respectivamente. Los calendarios de
grupos mayenses contempor&neos han sido objeto de descripcidn por
parte de numerosos etnbgrafos.

No es sino hasta la década de los setenta que se acufia por

C.S. Hawkings el término argueocastronomia, que incluye "el

estudio de los principios astrondémicos empleados en las antiguas
estructuras arquitectdnicas y la elaboracidn de una metodologia
para la recuperacidn y el analisis de los datos de los almanaques
astrondbmicos'" (Gonzalez Torres 1988:594).

En términos generales, estas disciplinas enfocan su trabajo
hacia la descripcibn y el establecimiento de las relaciones de

caracter astronébmico entre los materiales arqueoldbgicos Yy
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etnograficos considerados. La astronomia, la arquitectura, la
plastica y las disciplinas antropolbgicas como la arqueologia y
la etnohistoria, han proporcionado el sustento interdiscipli-
nario. Las Iinvestigaciones de Antoni Aveni, Horst Hartung y
Johanna Broda han avanzado en este terreno, con la publicacidn
de dos libros que retnen los resultados de investigacidn
expuestos en los dos simposia (1984 y 1986) dedicados a la
arqueoastronomia y etnoastronomia en Mesoamérica'®. La definicién
de estos dos campos de Iinvestigacidébn, en el primero de ellos,
apunta: "la arqueoastronomia y la etnoastronomia estudian las
observaciones exactas sobre la astronomia en relacidbn con la
cosmovisién tales como existian en las civilizaciones arcaicas,
y se pueden conocer en las sociedades campesinas indigenas
actuales" (Broda 1991:x1i). Aqui el término etnoastronomia alude
Gnicamente al caracter contemporédneo de los sujetos de la
investigacidén por oposicidén al "arqueoastrondmico" de las
sociedades antiguas, sin hacer referencia necesariamente a la
corriente de la "etnociencia" desarrollada en los Estados Unidos
alrededor de los afos cincuenta’”. Desde esta perspectiva la
ciencia, afirma Broda, "es considerada como un cuerpo de
conocimientos exactos ligados a un contexto social, 1lo que
permite plantear la relacidn existente entre astronomia, por un
lado, cosmovisién, mito y religidn, por el otro" (ibidem).
Existen aspectos que nos acercan y otros gque nos separan de
la perspectiva etnoastrondmica aquil planteada, en primer término,

el an&lisis simbélico propiamente dicho del material empirico ha

'8 AVENI, Anthony, Astronomia en la América Antigua, México,
Siglo XXI eds., 1980; y BRODA, Johanna, et. al. Argueocastronomia
y etnoastronomia en Mescamérica, Serie de Historia de la Ciencia

y la Tecnologia 4, México, Instituto de Investigaciones Histo-
ricas, UNAM, 1991.

Y La discusién sobre la ’‘etnociencia’, ’‘etnosemantica’ o
fantropologlia congnitiva’ se hard con profundidad en un momento
mads avanzado de la investigacién. A este respecto: Carlos
Reynoso, Teoria, Historia y Critica de la Antropologla Cognitiva.

Una propuesta sistemdtica, Ediciones BGsqueda, Buenos Aires,
1986.
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sido escasamente desarrollado *. De la misma manera, se ha
privilegiado la continuidad respecto de las socledades
prehispdnicas y se ha supeditado a éste el conocimiento de las
sociedades actuales ? y no se ha contemplado de manera
satisfactoria la interrelacidn de conjuntos de creencias que
presentan los sistemas contemporaneos %,

Por el contrario, nosotros partimos, con base en la
informacién etnografica considerada que, el calendario ritual y
festivo, la organizacidn temporal y espacial de las fiestas y la
orientacidn de las construcciones rituales entre otros aspectos,
tienen un car&cter sincrético. Por lo que el objeto de analisis
debe considerarse como valioso en si mismo y en su calidad de
sistema que articula un conjunto heterogéneo de tradiciones,
cuerpos de conocimiento y '‘restos y sobras’ provenientes del
conocimiento tradicional indigena, el conocimiento astronémico
occidental, la tradicién judeocristiana y la medieval. Estos
elementos se relacionan de distintas formas y en distintos
niveles, pero su caracter necesario esté dado por la estructura
de relaciones que los sustenta.

Desde el punto de vista etnografico, se busca avanzar, si
no como problema principal, si adyacente, en la definicidn de la
frontera norte de Mesoamérica dado que hasta la fecha "se ha
sefialado la presencia de muchos rasgos ’‘mescamericanos’ en el
suroeste de los Estados Unidos, aunque no queda claro en las

evidencias a qué clase de influencias se debidé tal difusién"

2% Un excepcién la constituye el ensayo de Kazuyasu Ochiai
"Bajo la mirada del sol portétil: representacidédn social vy
material de la cosmologia tzotzil" en Broda, et.al. 1991:203-218

2’ Con respecto a los estudios de etnoastronomia, los
coordinadores de la obra afirman: "presentan los resultados de
investigaciones de campo sobre las observaciones astrondmicas y
las concepciones del tiempo y del espacio entre grupos indigenas
actuales cuyo estudio nos acerca al entendimiento de 1la
cosmovisién y astronomia _prehispénicas. (Broda 1991:xvi,
subrayado nuestro).

22 Vgr. en un ensayo sobre los conceptos cosmoldgicos de los
antiguos mayas, Montolid Villar afirma que "uno de los problemas
principales de esta investigacién ha sido cernir las ideas mayas
de las medievales" (Montolid Villar en Broda 1991:153).
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(Broda 1991:xiv). En este sentido, mientras el estudio de los
petroglifos del Norte de México (vgr. E1 Zape, Durango, La
Proveedora y Calera, Sonora) ha ganado mucho en popularidad
recientemente, la comparacidén con las culturas indigenas de
Norteamérica, sobre todo con las de los indios pueblo y navajo
del suroeste y de los indios de las llanuras, no se ha retomado
desde los Iimportantes intentos de comparacién iniciados hace ya
mé&s de cincuenta afos (cfr. Parsons E.C. 1939).

Con base en estos antecedentes, la investigacibén empirica
de los grupos de la familia linglistica utoazteca parte del hecho
de que las etnias que la componen ocupan al menos dos &reas, la
mesoamericana y la oasisamericana. Areas cuyas fronteras no son
impermeables y cuyo establecimiento se debe a un intento de
Kirchhoff por sistematizar 1la concurrencia de determinados
rasgos, méas que a fundar una tipologia (Kirchhoff 1967). Y en
este sentido es obligatorio considerar la vecindad de estos
grupos en ambas direcciones: yaquil, mayo, guarijio, raramuri,
cora, huichol, ocupan una posicién intermedia --geogréafica y
cultural-- entre el "Gran Suroeste" y la superdrea mesoamericana.
Por este motivo la investigacibn etnogridfica esta dirigida hacia
ambas direcciones: la conexibédn mesoamericana se har& a través del
conocimiento que se tiene de los grupos de la Meseta Central,
mientras que, lo que Michael Zeilik designa como "the Southwes-

tern-Mesocamerican connection 1In an astronomical context"

(1991:545) consiste en identificar las peculiaridades de los
sistemas etnoastronémicos del "Gran Suroeste” frente a
Mesoamérica, las cuales atafien a la ausencia en esa zona de: a)
de calendarios escritos; b) de sistemas numéricos de cuenta
larga; c) de "ahos" de 260 dias; d) de afio bisiesto; todo ello
asociado a una mayor indefinicidn entre las temporadas de "secas"
y de "lluvias",

La reconstruccidn etnografica de los sistemas utoaztecas por
su parte, debe partir de que se desconoce practicamente todo, o
de que la informacidn con que se cuenta es tan fragmentaria o
estd dispersa en la etnografia a tal punto que es necesario
partir de cero. Un primer paso es la elaboracidn de un catéalogo

en las lenguas étnicas del conocimiento etnoastronémico en lo que
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se refiere a:

1) cosmologia y cosmogonia: organizacidén del hombre en el
espacio, la tierra y los astros, planos del mundo, textos sobre
el origen del mundo, el hombre y el universo.

2) tiempo y espacio: marcas y medidas, puntos cardinales, el
calendario ritual y festivo, la organizacién temporal y espacial
de los ritos y la orientacibén de las construcciones rituales,
geografia sagrada.

3) conocimiento astronémico: nombres de planetas, estrellas,
constelaciones y fenbémenos astrales identificados en lengua
nativa, mitos y creencias asociados a ellos.

4) fenbmenos meteorolbgicos: designaciones en lengua nativa
(aspectos climaticos y atmosféricos, lluvia, heladas, eclipses,

halos, etc.), mitos y creencias asociados a ellos.
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El tiempo y el espacio de un ‘tebat’

La informacién presente en ritos, mitos, representaciones pléasti-
cas y escritas, y de tradicidén oral en general, se encuentra
"codificada” a partir de un conjunto discreto de reglas, cuya
identificacién es el nicleo de la actividad interpretativa. Tal
como opera el estudio de las orientaciones de sitios
arqueolégicos, donde la arquitectura y la coordinacidn de ésta
con el ambiente natural, constituye un sistema de cbdigos que se
plasma en el paisaje: los edificios aislados, los conjuntos de
edificios y planos de asentamiento , su coordinacidn con puntos
del paisaje (cerros o marcadores artificiales) son los signos que
conforman un mensaje a partir de su posicidén relativa en el
sistema. Los registros arquitectdénicos, asi como los santuarios
rupestres analizados por Leroli-Gourhan (1987) adquieren un nuevo
sentido a partir de la identificacién de los elementos
constitutivos en un contexto.

En esta perspectiva, la continuidad ordenada e ideal entre
la actividad humana y el mundo natural estad asegurada por el
movimiento del cielo que ofrece la encrucijada de los puntos
cardinales o cualquiera otra referencia considerada como fija.
La ciudad se encuentra entonces en el centro del mundo y su
fijacién es, en cierto modo, la garantia de la rotacidn del cielo
alrededor de ella. "La propiedad fundamental de las ciudades es
dar una imagen ordenada del universo". (Leroi-Gourhan 1971:320)

Los ocho pueblos yaquls alrededor de los cuales se concentra
este grupo étnico, estan situados en direccibén suroeste -
noroeste a lo largo de una franja al sureste del estado de
Sonora®. La mayoria de los poblados mantiene una organizacién

espacial similar que varia Gnicamente en funcibén de la densidad

% La etnografia de los pueblos yaquis y de diferentes
astectos de este grupo, se encuentra principalmente en:
OLAVARRIA, Marila Eugenia, Simbolos del desierto, México,
Universidad Autdénoma Metropolitana, Colecciédn Texto y Contexto
ndm. 10, 1992; OLAVARRIA, Maria Eugenia, “Los yaquis" en Pueblos
indigenas de México, México, Instituto Nacional Indigenista (en
prensa). La informacidén etnogrdfica que se presanta aqui se basa
en varias fiestas que tuvieron lugar en los poblados de Pétam,
Vicam Pueblo, Las Guasimas y Loma de Guamlchil durante 1988 y 89,

44



de la poblacién y de la proporcién de habitantes mestizos
residentes en la zona. La totalidad de pueblos cabecera se ubica
del lado ceste respecto de la carretera internacional que divide
a lo largo el territorio yaqui, quedando del lado este, la zona
serrana del Bacatete. Asi los poblados ‘caen’ al valle y a su
costado oeste a su vez, estd la costa del Mar de Cortéz. Por
consiguiente los ocho poblados tienen los mismos limites: al
oeste el mar, al este la carretera y mas alla de ella la sierra;
al sur de Loma de Guamichil y al norte de Huirivis, el
circundante universo mestizo (yori). Lo distintivo de 1los
poblados yaquis lo constituye el ‘centro’ o como se le denomina
en ocasiones rituales ‘tebat’ o patio. Cuatro cruces delimitan
el tebat o patio sagrado: la iglesia y el cementerio (al oeste)
y las dos enramadas de carrizo fresco (una al oeste, frente a la
iglesia y la otra al este) construidas exprofeso para cada
fiesta. (CROQUIS NUM. 1 "TEBAT")

El ciclo ritual yaquil sigue en lo general al calendario
litaGrgico catdlico pero pone énfasis en determinadas fechas y
distingue claramente dos periodos, la Cuaresma y el tiempo
regular, el primero, fundamentalmente sacrificial impone severas
prohibiciones a la poblacidén y en particular al kohtumbre yau’ura
o cofradia de los chapayekas que asume la autoridad durante ese
periodo que corresponde a la temporada de sequia y de culto a la
figura de JeslUs. El resto del afio, se llevan a cabo todos los
ritos de paso que estan prohibidos en Cuaresma y las
festividades que se agrupan en la sigulente clasificaciébn:
fiestas patronales, fiestas representativas de las cofradias
religiosas y militares, de gremios y las que observa la Iglesia
Catblica. En la epoca de lluvias predomina el culto a la Virgen.

Asl como Jesls y Maria alternan sus respectivos cultos a lo
largo del afio ritual, de acuerdo con el mito, estos dos
personajes simultineamente aportan los componentes
imprescindibles en la realizacién de las fiestas, las danzas.
Los mitos convierten a JesGs en un héroe cultural yaqui, un
hitebi o curandero que llegd al territorio yaqui en el tiempo en
que sus habitantes ya eran cristianos. Junto con Maria es
responsable del origen de las danzas, de Pascola, Venado y
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Coyote, El; de su tropa de soldados, los Matachines, ella. Esta
oposiciébn sancionada por el mito (relato sucesivo en el tiempo)
también se expresa en la posicidén de las figuras sagradas de los
altares (registro espacial). Mientras las figuras sagradas
masculinas y los crucifijos solo pueden ser manejados Yy
arreglados por los temastianes, las 1iImagenes de Maria son
transportadas y cuidadas por las kiyohteis, asistidas por otras
mujeres de la cofradia religiosa. Las figuras masculinas ocupan
el centro y la izquierda del altar, mientras que las de la Virgen
ocupan el lado derecho. Unicamente la Virgen de Guadalupe se
encuentra siempre del lado 1lzquierdo por ser Patrona de la
cofradia militar compuesta exclusivamente por varones.

En ocasién de una flesta particular representativa del
tiempo ordinario --como la que tiene lugar el 16 de julio de cada
afio cuando los pescadores de Las Guasimas, Sonora celebran el dia
de su Patrona la Virgen del Carmen-- del lado de la Iglesia y el
cementerio y al pie de una cruz se instala bajo su enramada la
tropa de Matachines, los Soldados de la Virgen, junto con los
misicos respectivos, el grupo de cantoras y Maestro litaurgico o
Temastian. Al frente, del lado este y también bajo su enramada
el moro y sus danzantes, pascola y venado con sus misicos y el
grupo de cocineras. Al interior de ambos grupos se encuentran los
fiesteros del bando "rojo" y del bando "azul", cuatro hombres y
cuatro mujeres responsables del desempefio de la celebracidn.

Esta disposicidén espacial de la fiesta marca las series
izquierda y derecha, este y oeste, valle y sierra, situandose el
propio tebat como el centro. Esta interpretacidn se expresa
directamente en la prohibicién expresa de cruzar este espacio por
el centro, ya que durante la fiesta todos aquellos que deseen
pasar de una a otra enramada deberan rodear el espacio delimitado
por las cruces. De esta manera se marca la exclusidn entre dos
ambitos, que sblo puede ser traspuesta en dos ocasiones, 1)
cuando los fiesteros transportan los alimentos de una enramada
a la otra, actividad que esta mediada por rituales especificos,
y 2) en el momento culminante de la fiesta, el conti o procesidn
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final®.

Los Matachines se ubican en la enramada oeste mientras los
danzantes de Venado y Pascola lo hacen al este. Estos Gltimos
podrén ingerir alcohol y en cierta medida ésto representa una
prescripcidn que acomparnia su conducta irreverente y el lenguaje
procaz que emplea el Pascola , oponiéndose a la estricta
prohibicidén que en este sentido recae sobre los Matachines
quienes no sb6lo no pueden beber alcohol sino que deben guardar
abstinencia sexual, discrecién en el lenguaje y en la conducta,
mientras llevan ‘"puesto el traje de la Virgen”. Las
transgresiones a estas reglas pueden ser duramente castigadas.
(CROQUIS NUM. 2 "ESPACIO DE LA FIESTA")

Por su parte, los Matachines junto con el Maestro Litargico
y las cantoras forman parte del grupo de la Iglesia, mientras que
el resto no esta organizado en una cofradia. Los danzantes de
Pascola y Venado acthan individualmente y son invitados por el
moro, mientras que los Matachines asisten por propia iniciativa
para "hacer su trabajo", es decir, orar para ganar indulgensia.
Aunque la iniciacidén de ambas clases de danzantes se caracteriza
por el intercambio de dones y favores frente a los conceptos de
su sistema religioso; el Matachin descubriré& su don a través de
suefios tranquilizadores con conceptos judeo-cristianos o por el
mecanismo de "la manda”, mientras el Pascola descubririd su
"vocacidn" en suefios con chivos, serpientes y "pequefios animales
del desierto”. Asi la danza de Matachines quedarid asociada con
la Virgen, representante del mundo sagrado cultural, conocido
como sewa, flor, gracia, indulgensia. Los Pascolas y Venados se
identifican con la vivencia sagrada natural, el yoania, la
relacidén aborigen con el mundo a través de las hormigas, las
lagartijas, las serplentes y el chivo (animales presentes en su
parafernalia y en la letra de los sones). Al momento de realizar
su danza grupal, los Matachines son acompafiados de alabanzas sin
canto ejecutadas por misicos de violin y guitarra; las cantoras

cantan alabanzas sin acompafiamiento, mientras que el Maestro

% El1 conti, o "procesién" en lengua yaqui significa
literalmente "ir alrededor de" o como los propios yoremes
traducen: "salir a caminar'".
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15 ESPACIO PARA LA DANZA DE MATACHNES
14. FOGATR,
15. COCINA



litargico ora. Frente a ellos, del lado este, los danzantes
bailan sones, el Venado acompafiado por tambor de agua, raspadores
y canto, el Pascola sin canto pero con violin y arpa, por un lado
y tambor y flauta por el otro. Durante de la propia danza de
Pascola, mientras el tampaleo toca simultaneamente tambor y
flauta, en direccién al este, los misicos de violin y arpa se
sientan en bancas dirigidas al oeste. La danza inicia con masica
de violin y arpa y el danzante coloca su mascara en posicibn
invertida con respecto a la cara, es decir, que la mascara "ve
hacia arriba", cuando toca el turno al tampaleo el danzante
coloca la mascara sobre la cara "viendo hacia abajo”.

El Pascola queda asociado a la férmula "a la izquierda de
Dios" (mikotana) que se refiere a la relacibn aborigen con el
mundo, el yoania. Al igual que los pascolas, los chapayekas estén
relacionados con mikotana "desde la izquierda” puesto que una de
las prescripciones a que estan sujetos es la de ser zurdos.
Refiere la leyenda que los chapayekas venian con Judas y cuando
uno de los discipulos de Cristo cortd una oreja de los soldados
(sic), Cristo le reprochdé y le volvid a colocar la oreja, en ese
instante, 1los soldados del rey se volvieron grotescas Yy
pesadillescas figuras y Cristo les dijo que cuando fueran buenos
y volvieran a El, los haria bonitos de nuevo. Los chapayekas,
cuya etimologia significa "los de orejas largas" son un ejército
débil porque sus cuchillos y espadas son de madera, como de
juguete, y no pueden usar la mano derecha, como castigo tienen
que hacer todo con la mano izqulerda, hasta tocar el violin y
el arpa. Por eso en la mafana del Sabado de Gloria los chapayekas
arrojan a la hoguera sus mascaras y espadas de madera, porque
regresan a El convertidos de nuevo en humanos. Si el Sabado de
Gloria la hoguera es el mecanismo a través del cual 1los
enmascarados se reincorporan al universo humano, rompiendo con
las metaforas del periodo liminal; es en la etapa de agregacién
de la fiesta, marcada justamente por las Gltimas danzas y la
peregrinacidén o conti, que se restablece la unidad ideal del
universo simbdlico y «cultural. Esta secuencia postliminar
requiere de la restauracidébn del orden anterior a la fiesta, para

lo cual se borraran las oposiciones que fueron resaltadas en las
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fases anteriores del ritual. Asi para el pensamiento yaqui, la
fiesta restituye el ritmo social y cosmoldgico propio de la
sociedad , al considerarse a si mismos como producto de la
relacidén inextricable entre la visidén aborigen del mundo y la
doctrina catdlica, los yaquls se representan como la procesidn
misma donde se reunen, por Unica vez, el Matachin y el Pascola,
la misica de tambor y flauta con la de violin y arpa, el grupo
de la iglesia y los laicos, la sierra y el valle, la izquierda
y la derecha, Jesus y Maria.

El conti inicia cuando la procesdén ingresa a la Iglesia, los
pascolas, venado y moro junto con el tampaleo, quienes se colocan
enmedio de las dos filas de matachines. El1 maestro liturgico, las
cantoras y kiyohteis se ubican en la parte norte de la Iglesia
con la imagen de la Virgen del Carmen, al salir de la Iglesia,
cada grupo,; pascola, venado y matachines ejecuta su propia
misica simultaneamente, al tiempo que el maestro y las cantoras
cantan y rezan. Conforme avanza la procesidn los pascolas hacen
movimientos hacia adelante enfrentando la imagen y retrocediendo,
cada vez que lo hacen las tenanchis (jovenes solteras que portan
banderas) agitan sus banderas haciendo la seflal de la cruz, la
procesidn continiia y se detiene fuera de la Iglesia a la altura
de la cruz del perddn, ahi permaneceréd mientras se lanzan cohetes
y se quema un castillo en honor a la Virgen. Al finalizar la
quema del castillo el grupo se dirige hasta el altar que esta en
la enramada de los pascolas, donde se coloca la imagen de la
Virgen y finaliza el conti. Ahi permaneceran orando toda la noche
las cantoras y el maestro liturgico y los danzantes ejecutando
sus danzas. Al amanecer los matachines ejecutan una danza
especial en honor a la Virgen llamada "trenzado” . A las doce se
lleva a cabo la misa con la cual finalizan los servicios
religiosos de 1la fiesta. Al caer la tarde se realiza una
procesidén final en la cual los participantes se ubicaran en el
mismo orden gque en la primera procesidén, solo que esta vez
portaran dos imagenes, una de la Virgen de Rosario, patrona de
los Matachines y otra de la Virgen del Carmen, la procesidn
avanza hacia el oeste, se haran tres estaciones frente a las

cruces y una cuarta frente a la Iglesia. Se procede a elevar las
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imdgenes en direccidén a los cuatro puntos cardinales y la
procesibébn ingresa a la Iglesia dando por terminada la fiesta.

Cada fiesta se inicia al atardecer y aunque aparentemente
éstas transcurren a lo largo de tres dias solares, en realidad
se trata de dos dias rituales: la vispera y el dia de fiesta
propiamente dicho. Los cohetes de trueno lanzados por 1los
Pascolas son los marcadores temporales de las secuencias de la
fiesta, es decir, marcan los ritmos.

Los ritmos, como creadores del espacio y del tiempo, tienen
su polo temporal en los sistemas de llamadas, golpes de tambor
y cohetes. El ritmo espacial lo marcan, la disposicidén misma de
las construcciones, cruces y participantes del rito; asi como las
direcciones --verdaderos punto de conexidn con el mundo-- que la
procesién, el conti, 1identifica en su recorrido: cada estacién
en las cruces, las entradas y salidas del templo y las enramadas,
los movimientos hacia adelante y atras de los danzantes, y
portaestandartes. Como los dos polos de lo ritmico, la separacidn
del espacio y del tiempo se presenta como una convencidén
puramente técnica o cientifica®.

Si durante los momentos en que se realizan las danzas, el
ritmo es oscilatorio este/oceste entre los bandos de las dos
enramadas; a lo largo de la procesibén el espacio tiempo es
definido circularmente. En direccidén de las manecillas del reloj,
los participantes del conti viven, y en esta medida materializan,
las marcas y las direcciones significativas en términos de sus
valores.

La percepcibn del mundo materializada en el registro
espacial (estatico) del tebat es base del recorrido (dinamico)
oscilatorio y circundante que da lugar a una representacién del

mundo, un mito en el que se representa ciclicamente un drama
étnico.

2 "En el mismo concepto, la hora leida en un reloj liga al

tiempo 1la situacidn espacial de las agujas" (Leroi-Gourhan
1971:307)
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10.

CAPITULADO

Planteamiento tedérico del problema:
cinco paradigmas antropolégicos

Lineamientos teéricos y metodolégicos
analisis estructural, interpretacion etnografica y exegesis

El estado actual de la arqueo y etnoastronomia
critica de la propuesta etnocientifica

Conocimiento actual del area de estudio
grupos de familia linguistica utoazteca
etnohistoria y etnografia

La comunidad de estudio
Poétam: una comunidad interétnica

Cosmologia y cosmogonia:

organizacién del hombre en el espacio

la tierra y los astros

planos del mundo

textos sobre el origen del mundo, el hombre y el universo

Tiempo y espacio:

marcas y medidas

puntos cardinales

calendario ritual y festivo

organizacién temporal y espacial de los ritos
orientacién de las construcciones rituales
geografia sagrada

Conocimiento astronémico:

nombres de planetas, estrellas, constelaciones y fenémenos
astrales identificados en lengua nativa

mitos y creencias asociados a ellos (campos semanticos)

Fenémenos metecroldbgicos:

designaciones en lengua nativa (aspectos climaticos vy
atmosféricos, lluvia, heladas, eclipses, halos, etc.)
mitos y creencias asociados a ellos (campos semdnticos)

Campos seménticos: (ciencia, ciencia de io concreto y arte)
en una comunidad interétnica



