REVISTA
DE LA

SIAC

COSMOVISIONES

COSMOVISOES

ISSN: 2684-0154 (Version impresa)
ASTRONOMIA EN LA CULTURA ISSN: 2684-0162 (Versién Digital)



7/ \/ \/ \~/ \/ \
9....4
020 20 206
2020 e eyl
020 20 206y
20 20 e el
© 20 20 206
20 e e e
0260 20 206y
20 e e ey
020 20 206y
0 20 26 20 o)
2020 e el

¢
260y 20, o) Ao

26 20 20 2o
2620 20 2o
266\ e\ Ve Ve



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

COSMOVISIONES
COSMOVISGES



ISSN: 2684-0154 (Version impresa)
ISSN: 2684-0162 (Versién Digital)

Revista de la Sociedad Interamericana de Astronomia en la Cultura.Editada por Sixto Giménez
Benitez, Cecilia Gomez y Alejandro Martin Lopez. Ta ed.La Plata: Universidad Nacional de La
Plata. Facultad de Ciencias Astronomicas y Geofisicas.

COMITE EDITORIAL

Sixto Giménez Benitez

Facultad de Ciencias Astrondmicas y
Geofisicas, Universidad Nacional de
La Plata, Argentina

Alejandro Martin Lépez

Consejo Nacional de Investigaciones
Cientificas y Técnicas - Seccion de
Etnologfa, Instituto de Ciencias
Antropoldgicas, Facultad de Filosofia
y Letras, Universidad de Buenos
Aires, Argentina.

Cecilia Paula Gomez

Consejo Nacional de Investigaciones
Cientificas y Técnicas - Instituto de
investigaciones de la Facultad de
Ciencias Sociales - UCA

Jests Galindo Trejo

Instituto de Investigaciones
Estéticas, UNAM, México

Walmir Thomazi Cardoso

Centro de Ciéncias Matematicas
Fisicas e Tecnoldgicas,
Departamento de Fisica, Pontificia
Universidade Catlica de Sdo Paulo,
Brasil

COMITE CIENTIFICO ASESOR

Juan Antonio Belmonte Avilés

Instituto de Astrofisica de Canarias, Espafia

Johanna Broda

Instituto de Investigaciones Histaricas, UNAM, México

Cesar Esteban

Instituto de Astrofisica de Canarias, Espafia

Roslyn Frank

University of lowa, USA

Gail M Higginbottom

Instituto de Ciencias del Patrimonio - Incipit, Espana

Jarita C. Holbrok

Department of Physics & Astronomy, University of the Western
Cape, Sudéfrica

Stanislaw Iwaniszewski

Escuela Nacional de Antropologfa e Historia (ENAH), Instituto
Nacional de Antropologia e Historia (INAH), México

Clive Ruggles

School of Archaeology and Ancient History, University of
Leicester, Reino Unido

Ivan Sprajc

Research Center of the Slovenian Academy of Sciences and
Arts, Eslovenia

Gudrun B. E. Wolfschmidt

Center for history of science and technology Hamburg
University, Alemania

Mariusz Ziolkowski

Centre for Precolumbian Studies, University of Warsaw, Polonia

Licencia Creative Commons Atribucion 4.0 Internacional

Publica cada septiembre con periodicidad anual

Volumen 3. N° 1.
ISSN: 2684-0154 (Versién impresa)
ISSN: 2684-0162 (Version Digital)

http:/museo.fcaglp.unip.edu.ar/ojs/index.php/Cosmovisiones

Disefio interior y cubierta: Ezequiel Rivero - Fluxamo.com

Imagen de tapa: Danzantes Pastos de Males, Municipio de Cérdoba, Colombia. En primer plano Don Angel Marfa

Cueltan
Impreso en La Plata, Argentina, 2021
revista.siac@gmail.com




COSMOVISIONES | COSMOVISOES

COSMOVISIONES
COSMOVISOES

Sociedad Interamericana de Astronomia en la Cultura
Facultad de Ciencias Astronomicas y Geofisicas

UNIVERSIDAD NACIONAL DE LA PLATA

http://museo.fcaglp.unlp.edu.ar/ojs/index.php/Cosmovisiones

La Plata- 2021



7/ \/ \/ \~/ \/ \
9....4
020 20 206
2020 e eyl
020 20 206y
20 20 e el
© 20 20 206
20 e e e
0260 20 206y
20 e e ey
020 20 206y
0 20 26 20 o)
2020 e el

¢
260y 20, o) Ao

26 20 20 2o
2620 20 2o
266\ e\ Ve Ve



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

EDITORIAL

En el 2021 seguimos sufriendo los efectos de la pandemia del COVID-19, es por esto que
la Conferencia Oxford “Cielos vivos” que iba a celebrarse en la Facultad de Ciencias
Astrondmicas y Geofisicas de la Universidad Nacional de La Plata, ha sido pospuesta
nuevamente hasta noviembre de 2022, ya que nuestro objetivo es poder celebrarla de
forma presencial. Ahora ponemos a disposicién para su lectura este nuevo volumen de
la revista Cosmovisiones/Cosmovisoes.

En la seccion Bitacora de la revista publicamos, luego del proceso de referato, algunos
de los trabajos que han surgido de las ponencias presentadas en las Cuartas Jornadas
Interamericanas de Astronomia Cultural organizadas por la SIAC. Las mismas se
desarrollaron durante octubre/noviembre del afio 2016 en el Centro Astronémico de San
Cosme y San Damian, Republica del Paraguay, contando con la invaluable organizacion
local del profesor Blas Servin (T). En ese contexto también se desarrollé la Quinta
Escuela Interamericana de Astronomia Cultural. Esta Escuela fue la primera que, al igual
que las Jornadas, ya no conto con el apoyo econdmico que entre 2012 y 2015 la SIAC
tuvo gracias al subsidio que el Programa Iberoamericano de Ciencia y Tecnologia para el
Desarrollo (CYTED) otorgd durante esos afios para la Red de Centros de Investigacion en
Astronomia Cultural (RECIAC). A pesar de ya no contar con ese apoyo econdmico, tan
importante para el desarrollo de actividades en esta parte del mundo, las Jornadas, y
sobre todo, las Escuelas se siguieron llevando adelante gracias al incansable y
comprometido apoyo tanto de los miembros de la SIAC, como de los organizadores de
cada uno de los eventos locales. El impulso de estas escuelas ha sido una constante en
cada uno de los encuentros anuales de la SIAC, siendo uno de sus mas caros objetivos
en vistas a promover el desarrollo de la Astronomia Cultural en América. Teniendo en
cuenta esto, es que en la Ultima Asamblea General, desarrollada el 20 de noviembre del
2021, y como propuesta de Sixto Giménez Benitez, se resolvi6 nombrar a estas
Jornadas como: “Escuela Interamericana de Astronomia en la Cultura Blas Servin”, en
homenaje a uno de los mas entrafiables y comprometidos miembros de la SIAC, sin
quien esta Sociedad no habria visto la luz sino mucho tiempo después. Sus gestiones,
consejo y cordialidad han sido inestimables, tanto para el desarrollo y concrecién de la
SIAC, como para cada uno de los miembros que continuamente lamentamos su
ausencia. Sin embargo, contagiados por su entusiasmo intentamos mantener viva la
pasion que él demostraba por este campo académico, bautizando a las futuras escuelas
que se desarrollaran con su nombre.

Asf la Seccidn Bitdcora, pone a nuestro alcance cinco articulos. El trabajo de Hans Martz
de la Vega y Cecilia Gonzalez Morales estudia tres casos de iglesias del Estado
mexicano de Tabasco, brindando datos acerca de la correlacion entre los antiguos
templos Mesoamericanos y aquello que ha quedado de las iglesias que fueron
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construidas durante el siglo XVI. El trabajo de Stanislaw Iwaniszewski nos lleva a revisar
el género de cuerpos celestes como el Sol, la Luna y Venus entre algunas poblaciones
mesoamericanas. A partir de esta revision plantea que el cielo no estd tajantemente
separado de la vida social, sino que forma parte del, como expresa el autor, campo
social. El articulo de Alejandro Martin Lopez se dedica a desarrollar conceptos muy
utilizados en la Astronomia Cultural: cosmovision y cosmologia. Lopez busca proponer
un uso articulado de los mismos. Para ello hace un amplio recorrido histérico y una
revision analitica de ambos términos, explicitando origenes y usos realizados por
diversos autores y tradiciones académicas. El articulo de Armando José Quijano Vodniza
nos lleva hacia Putisnan, también llamada Aldea de Marfa, en Colombia, a pocos
kilémetros de la frontera con la Republica de Ecuador. EI autor analiza la vinculacion
existente entre el territorio en el que se encuentran piedras consideradas sagradas y
fendmenos astronémicos, proponiendo también un abordaje comparativo y trabajando,
ademds, con la poblacion indigena local. Por Ultimo, Walmir Thomazi Cardoso nos
traslada hacia el Alto Rio Negro, Amazonas, para proponernos una revision vy
comparacion, por un lado, sobre los aspectos astronémicos de dos obras del padre
salesiano Alcionilio Bruzzi Alves da Silva, quién misiond entre los indigenas de esa zona
a mediados del siglo XX. En tanto que, por otro lado, ofrece una comparacién de una
serie de constelaciones descriptas por el padre salesiano, con lo actualmente trabajado
entre las comunidades de la zona.

Asimismo, en esta ocasion tenemos el orgullo de presentar la seccién Horizontes, que
cuenta con tres trabajos de investigacion, que no son el resultado de la reelaboracién a
partir de ponencias presentadas en las Jornadas Interamericanas de Astronomia
Cultural. EI primero de ellos es el de Rubén Morante Lopez. El autor explora las posibles
influencias que podrian haber tenido algunos eventos astrondmicos (en tanto que
podrian haber sido interpretados como presagios por los Mexicas) en el
comportamiento que tuvieron los indigenas de la zona en 1518 y 1519 ante el arribo de
Cortés. En segundo lugar, Juan Rafael Zimbron Romero propone un trabajo
arqueoastronémico sobre alineamientos de cinco sitios en la regién de Xochimilco, pero
su abordaje también se nutre de datos etnograficos actuales sobre celebraciones de
corte religioso que se dan en la region. Finalmente, se cuenta con un articulo de Cuartas
Restrepo, Arango Arias e lIzquierdo Pefia que toma para su analisis una serie de
petroglifos precolomhinos con disefios antropomorfos, zoomorfos y geométricos,
postulando una investigacion para proponer posibles alineamientos, sugiriendo también
la existencia de un Calendario de Horizonte en la zona estudiada.

Habiendo ya presentado muy brevemente los articulos de investigacion que reune el
presente volumen, no nos queda mas que invitarlos a disfrutar de la lectura de cada uno
de ellos.
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RESUMEN

Una de las ideas mas arraigadas de las que tenemos memoria en México
acerca de la emancipacion progresiva de los pueblos prehispanicos es
que el templo fue sustituido por la iglesia, por lo que existi6 un
sincretismo entre ambas culturas, que facilito, hasta cierto punto y en
algunos lugares, la permanencia de ciertas fechas del afio que habian
sido privilegiadas por la sociedad mesoamericana. También se
mantuvieron algunos usos y costumbres y prueba de ello fueron algunas
denuncias como las que hicieron el Obispo Diego Vazquez de Mercado, el
Doctor Pedro Sanchez de Aguilar, el franciscano Bernardo de Lizana y
Joseph Maria QOrtiz. Otra idea, y que va de la mano con la anterior, ha sido
que los colonizadores espafioles reutilzaron las trazas de algunos
asentamientos prehispanicos con el fin de acelerar el establecimiento y
funcionamiento de la Colonia. Asf, el pionero Franz Tichy, intenté mostrar
que la orientacion de iglesias y trazas de algunos pueblos modernos del
valle poblano-tlaxcalteca, en México, en realidad eran las mismas que las
de los templos y trazas prehispdnicas. De hecho, a lo largo de las Ultimas
cinco décadas, los investigadores como Tichy, han demostrado que los
templos de Mesoamérica estaban orientados con principios calendarico-
astronémicos y que compartian el mismo sistema de conteo. También,
pero en menor medida, ha habido estudios sobre las trazas y sus
orientaciones.

Este trabajo trata tres casos en el Estado de Tabasco de México, una
entidad en donde, hacia principios del siglo XX, el gobierno de aquel
entonces, llevd a cabo una campafia antirreligiosa que termind por
destruir la mayoria de las iglesias. Ademas, los casos se encuentran
dentro de Mesoamérica. El objetivo es mostrar, a través de los estudios
de la recuperacion de la materialidad, la relacion que tienen los vestigios
posprehispanicos y los prehispanicos a partir de las orientaciones y la
técnica de la Arqueoastronomia.

El primer caso es el Templo de Santo Domingo de Guzman, en Oxolotan;
una de las pocas iglesias que no alcanzaron a destruir completamente.
La lectura de las fechas de la orientacion la hicimos de la misma manera
que como lo hizo Stanislaw Iwaniszewski para la iglesia de San José en
Paxtepec, en el Estado de Veracruz, México. Se trata de conocer los
intervalos de dfas significativos con respecto a alguno de los pivotes que
utilizaron en el sistema mesoamericano. En Veracruz sugirié que eran
intervalos de veintenas. Nosotros en Oxolotdn proponemos que son
séptimas. Ambos, intervalos significativos del sistema mesoamericano.



Ademds, utilizaron los pasos cenitales del Sol en combinacién con la
fecha del santo.

El segundo caso es la Parroquia de Cristo Crucificado de Tenosique, que
es, actualmente, la iglesia catdlica principal de la ciudad porque la del
centro histérico fue destruida. La iglesia es una construccion reciente,
pero se encuentra sobre la avenida principal de la ciudad, la cual
pertenece a la traza antigua. La orientacion de la iglesia corresponde a la
fiesta de la Xilocruz o la cruz del jilote, la cual es una de las reminiscencias
de Mesoamérica. Es la fiesta relacionada con el maiz cuando ha
madurado a tal punto que se considera mazorca y en el cercano Estado de
Guerrero, en México, se relaciona a la deidad prehispanica del maiz,
Xilonen.

El tercer caso, trata de la antigua catedral del Estado de Tabasco. También
fue destruida, pero, por tratarse de la capital, contamos con material de
primera mano que nos ha permitido rastrear la orientacion aproximada,
como los planos antiguos, una aerofoto del afio en que fue destruida y
algunas fotografias de su fachada. En este factor, la orientacion
corresponde a la regién del norte por lo que ahora no presentaremos
mayor analisis, pero lo que sf, es aportar informacidn que no se conocia,
como la posible identificacion de su planta arquitectonica y, como
consecuencia, su orientacion.

Finalmente, en los casos en los que ha sido posible, en Tenosique y San
Juan Bautista (Villahermosa), mostramos cudles fueron las iglesias
destruidas y luego sustituidas por las nuevas.

Palabras clave: México, Iglesias, Orientaciones



ABSTRACT

One of the most deeply rooted ideas that we have memory in Mexico
about the progressive emancipation of the pre-Hispanic peoples is that
the temple was replaced by the church, so there was a syncretism
between both cultures, which facilitated, to a certain extent and in some
places, the permanence of certain dates of the year that had been
privileged by Mesoamerican society. Some customs and their uses, were
also maintained and proof of this were some complaints such as those
made by Bishop Diego Vazquez de Mercado, Doctor Pedro Sanchez de
Aguilar, Franciscan Bernardo de Lizana and Joseph Maria Ortiz. Another
idea, and that goes hand in hand with the previous one, has been that the
Spanish colonizers reused the traces of some pre-Hispanic settlements in
order to accelerate the establishment and operation of the Colony. Thus,
the pioneer Franz Tichy, tried to show that the orientation of some
churches and layouts of some modern towns of the Puebla-Tlaxcala
valley, in Mexico, were actually the same as those of the pre-Hispanic
temples and layouts. In fact, over the last five decades, researchers like
Tichy have shown that Mesoamerican temples were oriented with
calendrical-astronomical principles and that they shared the same
counting system. Also, but to a lesser extent, there have been studies on
the layouts and their orientations.

This paper is about three cases in the State of Tabasco in Mexico, an
entity where, towards the beginning of the 20th century, the government
of that time carried out an anti-religious campaign that ended up
destroying most of the churches. In addition, the cases are within
Mesoamerica. The objective is to show, through the studies of the
recovery of materiality, the relationship that post-pre-Hispanic and pre-
Hispanic vestiges have from the orientations and technique of
Archaeoastronomy.

The first case is the Temple of Santo Domingo de Guzman, in Oxolotdn;
one of the few churches that failed to completely destroy. We read the
orientation dates in the same way as Stanislaw lwaniszewski did for the
church of San José in Paxtepec, in the State of Veracruz, Mexico. It is
about knowing the significant day intervals with respect to some of the
pivots that they used in the Mesoamerican system. In Veracruz he
suggested that they were intervals of twenties. We at Oxolotan propose
that they are sevenths. Both, significant intervals of the Mesoamerican
system. In addition, they used the zenith steps of the Sun in combination
with the date of the saint.

The second case is the Parroquia de Cristo Crucificado de Tenosique,



which is currently the main Catholic church in the city because the one in
the historic center was destroyed. That church is a recent construction,
but it is located on the main avenue of the city, which belongs to the old
layout. The orientation of the church corresponds to the feast of the
Xilocruz or the cross of the corn, which is one of the reminiscences of
Mesoamerica. It is the festival related to corn when it has matured to the
point that it is considered cob and in the nearby State of Guerrero, in
Mexico, it is related to the pre-Hispanic deity of corn, Xilonen.

The third case deals with the old cathedral of the State of Tabasco. It was
also destroyed, but, as it is the capital, we have first-hand material that
has allowed us to trace the approximate orientation, such as old plans, an
aerial photo of the year it was destroyed and some photographs of its
facade. In this factor, the orientation corresponds to the northern region,
so now we will not present further analysis, but what we do is provide
information that was not known, such as the possible identification of its
architectural plan and, as a consequence, its orientation.

Finally, in the cases where it has been possible, in Tenosique and San
Juan Bautista (Villahermosa), we show which churches were destroyed
and then replaced by new ones.

Keywords: Mexico, Churches, Orientations
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INTRODUCCION

A continuacion, expondremos un tema
acerca de la recuperacion de la
materialidad a partir del interés en las
orientaciones de las iglesias de
México.’ Corresponde,
especificamente, a una investigacion
que se ha realizado sobre las iglesias
en el sureste de México, territorio que

abarca los Estados de Tabasco,
Chiapas, Campeche, VYucatan vy
Quintana Roo. En esta ocasion

trataremos  algunas iglesias  del
Estado de Tabasco (Figura 1).

Entre los afios de 1919 y 1934,
Tabasco tuvo en tres ocasiones por
gobernador a Tomas Garrido Canabal,
hombre con un discurso comunista,
que tuvo por politica, a la postre de la
recién triunfante Revolucion Mexicana
(1910-1917), una campafia
antirreligiosa entre otras, en la que
ordend destruir las iglesias y las
imagenes religiosas.”

Para emprender su campafia, Garrido
Canabal generd un grupo conformado
de simpatizantes al que se le
denomind Camisas Rojas. Las filas del
garridismo hicieron parte del trabajo
dificil, pues se trataba de arrancar,

Figura 1. Mapa del Estado de Tabasco. Ubicacién de las iglesias: 1) Catedral de San Juan Bautista y Catedral de
Villahermosa, 2) Templo y Exconvento de Oxolotan, y 3) Parroquia de Cristo Crucificado de Tenosique.
Modificado de http:/www.cartocritica.org.mx

1. Utilizaremos el término de iglesia indistintamente para los tres casos. Cabe aclarar que las tres iglesias que

analizamos pertenecen a la religion catdlica.

2. Especificamente se tratd de un anticatolicismo acompafiado de antialcoholismo. Esta Ultima campafia tuvo
la intencion de desaparecer el serio problema del alcoholismo que existia sobre todo en los grupos mas

vulnerables.
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desde sus cimientos, parte de la
estructura mds arraigada en el
pueblo. A pesar de ello, la tarea tuvo
un éxito parcial en Tabasco, pues
como dice la tesis de Carlos Martinez
Assad (1979), el garridismo fue
apoyado por el pueblo tabasquefo. La
contratesis, argumenta que existio el
reclamo constante de que las
practicas que se llevaron a cabo eran
de lo peor. “Falso es que Garrido
encontrara en el pueblo un apoyo
tacito a su politica anti-religiosa (...) El
Terror era el estado normal, avivado
constantemente mediante tremendas
palizas a los disidentes, aunque lo
fueran casi de solo
pensamiento.” (Abascal, 1987: 117).

El mismo Santiago Abascal (1987:
116-125), jefe sinarquista,
proporciona una lista con ocho
iglesias que subsistieron a los afios
de gobierno de Garrido Canabal, pero,
aunque se salvaron del garridismo,
existieron los casos en que mas tarde,
éstas fueron demolidas por caciques.
Por ejemplo, el Tigrillo en Emiliano
Zapata (antes Montecristo), pues en
el terreno sobre la que se encontraba
finalmente se construyd una cancha
de basquetbol.

En la lista encontramos el Templo y

Exconvento de Oxolotan, que es uno
de los tres ejemplos que aqui

presentamos. Los otros dos casos, la
Catedral de San Juan Bautista y la
Parroquia de Cristo Crucificado de
Tenosique, fueron destruidas vy
practicamente nada queda de ellas
como veremos adelante.> En un
primer momento, los monumentos
fueron  reutilizados  con  fines
practicos, la Catedral de San Juan
Bautista,* por ejemplo, sirvi6, después
de haber sido incendiada, como
cuartel militar, y la antigua iglesia de
Tenosique, como Escuela
Racionalista.” Un ejemplo sobre la
educacion laica en Tabasco en esos
afos lo podemos ver en Pedrero-Nieto
y Badia-Mufioz (2015).

El problema respecto a las iglesias de
Tabasco, segun nuestra comprension,
radica en que, en realidad no sabemos
a ciencia cierta cuantas y cuales
fueron eliminadas de su
emplazamiento, lo que deja una tarea
en torno a la recuperacion de esa
parte de la historia material del
Estado.

Lo que si sabemos, es que fueron
muchas, de mas de 80 que habia, las
que sufrieron dafios, aunque algunas
mantuvieron ciertos elementos, que
para el caso sirven de soporte
material, ya que las orientaciones
pueden ser inferidas. Es decir, durante
el garridismo fueron reutilizadas como

3. Del contexto de la catedral aln queda la forma de la manzana en la que se encontraba, al menos en 1884,

segun el plano de Juan N. Reyna.

4. | a capital de Villahermosa antes de la Revolucién Mexicana se llamé San Juan Bautista y su catedral era la

de Esquipulas, misma que fue destruida completamente.

5. Esta es la otra campafia que junto con el anticatolicismo y antialcoholismo conformaron la triada del
garridismo. Algunas solamente fueron parcialmente destruidas como la de Oxolotan.
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escuelas, campamentos militares,
caballerizas, y las menos, como
bodegas o salones de fiesta para
convivios populares.

Pero fue hasta 1925y 1926 cuando se
dictaron las  disposiciones  que
destinaron a las iglesias a utilizarse
como escuelas racionalistas. La lista
para 1929 era de 83 iglesias de las
que veintidés ya estaban en manos
del gobierno. EI 5 de mayo de 1925 la
Catedral de San Juan Bautista fue
cerrada y aproximadamente seis afos
después se ocup6 como la Primera
Escuela Racionalista, aunque poco
durarfa pues en junio de 1934 fue
demolida (Blanco, 1992: 120-121).

¢Existian principios regentes para
orientar las iglesias?

La relacion existente entre las iglesias
y los templos y las trazas de los
pueblos prehispanicos fue expuesta
por Franz Tichy por lo menos desde el
aio de 1974, como parte de una
inquietud inicial, en la que, a partir del
rastreo en los documentos y archivos
histdricos, llegd a la conclusion de
que parece ‘que no  existia
reglamentacion para la construccion
de iglesias en el siglo XVI en México
que  hubiera  determinado la
orientacion.” (Tichy, 1976: 1). Como
diria Peter van Dommelen (2006),
aquellos momentos quedaron fuera
del registro historico. Sin embargo, y
al mismo tiempo, Tichy afirmé que los
resultados de su trabajo de campo en
el drea de Puebla y Tlaxcala y mas

tarde en la Cuenca de México, el Valle
de Toluca y Oaxaca, en Meéxico,
apuntaban en sentido contrario. La
evidencia arqueoldgica de los templos
antiguos y la ubicacion de las iglesias
coincidian; asi como las trazas de los
poblados, las cuales, suponia,
imitaron a las prehispanicas.

Tichy (1966 y 1968), por ser un
gedgrafo cultural, propuso estudios de
grandes  magnitudes  (Tyrakowski,
2001). Afirmaba que el problema se
podia resolver investigando a las
poblaciones y su geografia y su
planeacion, hasta inclusive, llegar a
plantear en 1983 un sistema regional
como el del sistema “tipo ceque” de
Sudamérica.’

Asi que, podemos replantearnos la
hipotesis de Tichy, y decir que, si
conociéramos las iglesias y las trazas
originales de los asentamientos
posprehispanicos 0 modernos, segun
sea el caso, podremos rastrear las
huellas del pasado prehispanico.

Metodologia

Las formas de las estructuras
religiosas, principalmente las iglesias,
tienden a una simetria general por lo
que, con base en ello, es posible
definir un eje de orientacién. Este
ultimo, se puede conocer mediante la
circulacion principal del inmueble.

Para bien del investigador, es posible
plantear el estudio del eje de
orientacion de varias maneras. Una de

6. Este sistema "tipo ceque” alin no ha sido comprobado para Mesoamérica.
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ellas es mas laboriosa que las demas;
y consiste en medir los angulos
horizontales de los muros principales
de la nave para obtener un promedio.
El problema es que los muros
presentan, en la mayoria de las
ocasiones, contrafuertes y adornos,
por lo que se recomienda fortalecer
este. método con los planos
arquitectdnicos de la estructura.” Otra
de las formas es aquella que se
enfoca en el eje ‘imaginario’ que
existe entre el acceso principal y el
abside (McCluskey, 2014; Gangui et
al., 2016: 106; Gonzalez-Garcia, 2012),
contando con la facilidad de medirlo
adentro o afuera. Para nosotros, la
opcion mas viable fue la sequnda en
su segunda variante; es decir, la de
colocar el aparato topografico afuera
de la nave, frente al acceso principal y
centrado. La incertidumbre de las
mediciones arqueoastronémicas de
los ejes de orientacion mostradas en
la Tabla 1y 2 es la misma para ambos
casos; es decir, de +1 dia. Todas las
fechas en este trabajo estan en el
formato del Calendario Gregoriano. En
la Tabla 1y 2, las alturas del horizonte
son las que se midieron en campo Y
las reportamos asi para que puedan
ser cotejadas en campo por quien asi
lo deseé. Sin embargo, y como debe
de ser, en los computos de las
mediciones si  consideramos el
fendmeno  de la refraccion
atmosférica.

CULTURA MATERIAL

Este trabajo presenta una dimension
social importante, porque a pesar de
todo, las autoridades de Tabasco y
quienes las hayan apoyado, no
eliminaron totalmente esa parte del
patrimonio. O, por otro lado, en los
casos de que asi haya sido, es posible
rastrear o investigar algunos aspectos
a través de la dinamica de la cultura
material, la cual, a su vez, permite
acercarse a lo social. El garridismo,
siguiendo a Martinez Assad, fue
apoyado por el pueblo tabasquefo, y
entonces, es, por tanto, un fenémeno
social. El garridismo protagoniz6 una

lucha por el poder en varias
dimensiones.
Cuando es posible  presentar

contextos de esta naturaleza, con
tintes de sincretismo, consideramos
que nos encontramos en el rubro de la
Arqueologia Histdrica, la cual “estudia
los procesos sociales asociados con
el surgimiento y consolidacion del
capitalismo y su expansion, donde a
través del contacto, conquista o
interaccion, se desarrollan sociedades
hibridas que imbrican lo autéctono
con lo ajeno.” (cfr. Fournier Garcia,
Blackman y Bishop, 2012: 132-133).

El argumento inicial de este trabajo,

7. Aqui hay un problema adicional, pues los planos pueden estar forzados a mantener una simetria ortogonal.
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sobre la destruccion total o parcial de
las iglesias en Tabasco, se vincula
con la recuperacion de la materialidad
porque pone al descubierto en cual de
los tres casos que tratamos existio un
interés en la orientacion calendarico-
astrondmica de la nave (Oxolotan vy
quiza Tenosique) y en cudl no fue un
tema de relevancia. Asi, entreteje tres
aspectos: la destruccion material por
parte de una ideologia imperante, el
emplazamiento actual del
monumento y el eje de orientacion
acceso-abside de la nave.

Por su parte, la cultura material es,
segun Michael Schiffer (1983 y 1987),
el objetivo de la Arqueologia, un
quehacer que mds adelante ampliara
su comprension al estudiar “los
procesos sociales con base en
correlatos materiales, en cualquier
época o lugar” (cfr. Fournier Garcia,
2005: 175).

Aqui hacemos alusion a que, el
correlato esta constituido por un
entramado de posibilidades con
reglas de existencia -espacios de
diferenciacion (Maldonado 2004), que
hacen  posible una  distincion
relativamente sencilla en torno a este
problema: ;cudl de las iglesias de
Tabasco, construidas antes del
garridismo, preserva su orientacion
original?, y ¢cudl, a pesar de ser
construida después del garridismo,
fue  orientada  con  principios
calenddrico-astronomicos? De esta
manera, el correlato material es
entonces, la eleccion del lugar de la
construccion y su posicion especifica

respecto del paisaje, asi como el
correlato no material esta constituido
por todas las personas que siguen
acudiendo a las festividades, hacen
sus oraciones, etcétera (cfr. Bartel,
1982).

lan Hodder (1982), sostiene que la
cultura material actua de forma social,
aunque las practicas de los sujetos
estan condicionadas por una cultura
constituida histéricamente, pero que
al final de cuentas, esos sujetos la van
generando con sus acciones. La
sociedad es construida
constantemente por sus individuos,
fuertemente influidos por la cultura
material, la cual es, entonces,
portadora de una carga considerable
de significados sociales como parte
de las estrategias que los agentes le
han depositado en una apuesta por su
posicion en el sistema.

LOS TRES CASOS

Templo y Exconvento de Santo
Domingo de Guzman, Oxolotan.

El pueblo de Oxolotdn es actualmente
uno de los lugares de mayor atraccion
turistica en el Estado de Tabasco por
contar con la Unica construccion con
un templo y exconvento que mantiene
su arquitectura original desde sus
primeros cimientos del siglo XVI.
Segun el Catalogo Nacional de
Monumentos Historicos Inmuebles en
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el Estado de Tabasco, que a su vez
cita a Gil y Séenz (1892), el Templo
de Santo Domingo de Guzman es el
unico exconvento en el Estado de
Tabasco (Pérez Ferndndez, 1987:
135). Este Ultimo, en la actualidad
funciona como el Museo de la Sierra
0 Museo Virreinal de Tabasco.

Oxolotan se encuentra en la Sierra
Madre del Sur, especificamente en la
Sierra de Tapijulapa, en Tabasco,
muy cerca de la frontera con el
Estado de Chiapas. En la
Subprovincia Fisiografica Sierras del
Norte de Chiapas 78 (El Colegio de Ia

Calle Miguel Hidalgo
Calle Plaza Principal

Plaza Jardin &

Frontera Sur, s/f). Geopoliticamente
esta en el sur de la Subregion de la
Sierra, Municipio de Tacotalpa. El
conjunto arquitectonico del templo y
exconvento se localiza a poco mas
de 150 metros de la margen del rio
de la Sierra o rio Oxolotdn (Instituto
Nacional de Estadistica y Geografia,
1978), en donde incluso, se observa
una playa, pero el camino antiguo
debi6 de desaparecer por la
construccion de las casas y calles
modernas. En términos del estudio
del paisaje, esta playa, en su parte
mas ancha, se encuentra sobre el eje

Calle Alvaro Obregon

%ﬁ:ﬁr

=
!

—

Figura 2. Planta del estado actual del Exconvento de Santo Domingo de Guzman, Oxolotdn, Tabasco.
Calcado de Ledesma Gallegos 1990: Figura 11y de Google Map el 1 de octubre de 2017.
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J T
Exconvento (—

J\H\{_ﬂ
Atrio Nave

Figura 3. Planta del Exconvento de Santo Domingo de Guzman, Oxolotan, Tabasco. Calcado de Ledesma
Gallegos 1990: Figura 11.

Figura 4. Fotografia de la nave del Exconvento de Santo Domingo de Guzman, Oxolotan. Toma de noroeste a
sureste.
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de orientacion de la nave del Templo
(cfr. Google Earth las coordenadas
N17°22'50.91", W92°4507.17" y 55
msnm). La manzana sobre la que se
encuentra el conjunto arquitectonico,
se constituye al menos por las calles
Alvaro Obregén al norte y Plaza
Principal y Miguel Hidalgo al oeste.

En cuanto al afio de origen del
convento, encontramos la siguiente
cita: “la vicaria fue fundada en el afio
de 1553 a peticion del dominico
Francisco Pifia, religioso que estuvo a
cargo de la evangelizacion de los
pueblos indios del antiguo sefiorio
zoque de Teapa." (Ledesma Gallegos
2000: 51).% También en el Catdlogo
Nacional se menciona que es en el
siglo XVl aunque en los datos
historicos se refiere al afio de 1633
(Pérez Fernandez, 1987: 135).

Para la medicion arqueoastrondmica
del eje de orientacion del acceso-
abside del templo, el aparato
topografico se colocd en el atrio,’
frente al acceso principal, y segun el
GPS, las coordenadas son:N17°22'50.9
" 'W92°4501.6"y 56 msnm. "

Se trata de un exconvento del siglo
XVI que fungié como vicaria. Debido a
cuestiones de la economia regional y
sus actividades, fue en declive y hacia
inicios del siglo XVIII lo abandonaron.
Especificamente, se debi6 a los

cacaotales de Tacotalpa, a las fuertes
inundaciones 'y al  vandalismo
(Ledesma Gallegos, 1992).

Elaborado de piedra bola, sus muros
eran  resistentes 'y por ello,
sobrevivieron a las explosiones de
dinamita causadas por los Camisas
Rojas del exgobernador Garrido
Canabal. No asi, fueron destruidas la
torre campanario, la sacristia y el
claustro. Durante el garridismo sufrio
fuertes pérdidas que; sin embargo, no
fueron definitivas, ya que aun hoy se
conserva buena parte de la
distribucion interna, como la cuarteria
y la nave del templo, que este dltimo
siendo utilizado como  escuela
racionalista, sufrié el
desmoronamiento del techo.

Lo que nos interesa destacar en este
trabajo son los aspectos relacionados
con la orientacion del templo. Por
ejemplo, en la planta se observa el
atrio completo, o sea, el espacio que
corresponde al patio abierto situado al
frente de algunas iglesias;"’ sin
embargo, en la actualidad, éste ha
sido separado del templo por la calle
Plaza Principal. El atrio se conoce
como la Plaza Jardin, observacion
que se tiene ya desde 1987."% Ahf se
conserva la cruz atrial junto con un
campo de juego, una cancha de
basquethol, los senderos

8. Existe otra cita al respecto: “Desde 1553 los dominicos realizaron varias gestiones (..), asf que alrededor de
1572 iniciaron la edificacion del convento de Oxolotan bajo la direccion del fraile Antonio de

Pamplona.” (Gallegos Gémora, 2000).
9. El atrio hoy es conocido como la Plaza Jardin.

10. Todas las coordenadas que presentamos como parte de nuestras mediciones estan en el Sistema WGS84.

11. Real Academia Espafiola de la Lengua.

12. Catélogo Nacional de Monumentos Histdricos Inmuebles en el Estado de Tabasco 1987: 135.
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Figura 5. Cruz y atrio de la nave del Templo de
Santo Domingo de Guzmén y lugar del horizonte
local oeste al que se orienta el 30 de marzo y 12
de septiembre.

pavimentados, etcétera.

El exconvento fue rescatado del
abandono entre 1979 y 1988 por parte
del Instituto Nacional de Antropologia
e Historia (INAH). Para profundizar
sobre el conjunto contamos con la

tesis de licenciatura de Laura
Ledesma Gallegos de 1990 y su
posterior publicacion en 1992.

Sobre la evidencia arqueoldgica del
emplazamiento, el Centro INAH
Tabasco nos dice que hay presencia
de grupos ceramicos prehispanicos,
pero que se trata Unicamente de
material de acarreo para  su
construccion. Por su parte, Ledesma
Gallegos  (1990)  presenta  los
materiales; tres tipos ceramicos de
relleno, y la considera una muestra
poco significativa, en la que aparecen
grupos del siglo IX hasta lo colonial.
Los grupos son Oxolotan (Posclasico
Tardio), Doméstico (Posclésico Medio
a Posclasico Tardio), Tapijulapa
(Posclasico  Medio a Poscldsico
Tardio) y Fino (Clasico Tardio a
Posclasico Tardio).

Sobre la  disposicion  espacial,
Ledesma Gallegos menciona que el
templo tiene una orientacion este-
oeste (1990: 12). El acceso estd al
oeste de la nave y por ahi entran los
rayos del Sol, por lo que consideramos
que se oriento al oeste (Figura 3). De
acuerdo con nuestras mediciones, si

Templo de Santo Domingo de Guzman, Oxolotan.
Eje de orientacién del acceso-abside.
Coordenadas geograficas de la medicién: N 17°22'50.9", W 92°45'01.6" y 56 msnm.
Fechas validas para el siglo XVI.

Acimut Altura Declinacion Fechas (+1 dia)
88°43'. 9°18'. 3°56'. 30-1l1/12-1X.
268°43'. 17°33'. 3°58'. 30-lll/12-IX.

Tabla 1. Mediciones del Templo de Santo Domingo de Guzman.
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consideramos el eje de orientacion
del acceso-abside, veremos que las
salidas y puestas del Sol sobre dicho
eje, eran el 30 de marzo y 12 de
septiembre (+1 dia). A pesar de la
considerable diferencia de la altura
del horizonte este y oeste, unos
8°15', las fechas son las mismas, lo
cual muestra el interés por esa
orientacion en particular. Los valores
se pueden consultar en la Tabla 1."

Sabemos que a principios del primer
milenio existia la recomendacion de
orientar  las iglesias al este,
especificamente  al  equinoccio,
porque representaba el nacimiento de
Jesucristo (McCluskey, 2014; Gangui
et al, 2016 106-107; Gonzalez-
Garcia, 2012).Sin embargo, muchas
iglesias en el mundo mantuvieron la
orientacion al oeste, como lo es el
caso de Oxolotdn, porque si vemos,
en el México Prehispanico se solia
orientar los templos a ese rumbo.
Lo interesante es que podemos
encontrar una relacion con las fechas
de la orientacion. Antes hay que
mencionar uno de los antecedentes
mas inquietantes que los
investigadores nos han
proporcionado. En 1999, Stanislaw
Iwaniszewski, en un trabajo sobre

una iglesia de Veracruz, propuso, a
partir de haber comprobado su
antigiiedad, previa al afio de 1582,"
que el conteo de dias entre la fecha
de la orientacion de la estructura y la
fecha de la fiesta del santo patrono
resulta en veinte dias, y lo asumio al
hecho de que, en aquellos afios,
persistia la utilizacion de la veintena,
esta ultima, base del calendario civil
de 365 dias. Ademas, hizo notar que
en el primer dia de las veintenas se
iniciaban los preparativos de la fiesta
principal a celebrarse en el Ultimo
dia.”

En Oxolotan, el eje de orientacion del
acceso-abside tiene asociadas las
fechas 30 de marzo y 12 de
septiembre (+1 dia). Antes de hacer
el conteo de dias como lo hizo
Iwaniszewski, también, como él, hay
que considerar la antigliedad de la
iglesia para saber si fue construida
antes o después de 1582, afio de la
reforma calendarica. Como vimos
unos parrafos arriba, los documentos
nos mencionan los afios 1553, 1572y
1633 como los de la fundacion,
gestion o edificacion, segun sea el
caso. Los dos primeros afos estan
relacionados en la fuente de Gallegos
Goémora (2000), y el tercero se

13. Como se mencion6 en el apartado metodoldgico, las alturas del horizonte reportadas en la Tabla 1y 2,
son las que se miden directamente en campo; ello con la finalidad de que puedan ser corroboradas. Claro
que esto no implica que no hayamos considerado la correccion por refraccion atmosférica en los calculos.

14. Es el afio en el que se instaur6 el Calendario Gregoriano en Europa. Por lo tanto, lwaniszewski sabia a qué
calendario pertenecian las fechas que estaba analizando, dejando de lado un posible error en los calculos.

15. En el calendario de los mexicas, era comun que se llevara a cabo la fiesta principal de la veintena en el
Gltimo dia. El calendario civil se componia de dieciocho veintenas; es decir, 18x20=360, mas cinco dias para

completar los 365 dias del afio solar.
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contradice con una nota que hace
referencia al siglo XVI, asi que
nosotros  estimamos  que la
construccion fue previa a 1582. Por
ello, pensamos que €S mejor
considerar un periodo aproximado
entre 1553 y 1572 para nuestro
analisis.

Por otro lado, la fiesta actual del santo
patrono, Santo Domingo de Guzman,
es el 8 de agosto, pero es la festividad
del nuevo orden (novus ordo)."® La
fiesta del viejo orden (vetus ordo) era
celebrada el 4 de agosto, como
podemos ver en el Calendario de
Galvan de 1826. El 4 de agosto, era
uno de los dias del paso cenital del
Sol en Oxolotan. Por ejemplo, en el
afo 1570 fueron el 4 de agosto y 9 de
mayo."’

En ocasiones, los valores del eje de
orientacion acceso-abside y del paso
cenital corresponden al 31 de marzo y

4 de agosto, respectivamente. Entre
ambas fechas hay 126 dias. El
intervalo 126 es multiplo del nimero
siete, uno de los  numeros
fundamentales de la  mantica
mesoamericana (126/7=18)."®

Las fechas 30 de marzo y 12 de
septiembre (+1 dfa), tienen otra
propiedad, pero también asociada a
los intervalos de séptimas. Desde
hace décadas, se ha demostrado que
las fechas de las orientaciones de la
arquitectura mesoamericana
conforman intervalos de dias
significativos con los solsticios como
pivotes para hacer un conteo de dias.
En este caso, estas dos fechas, en
ocasiones, tienen 84 dias con
respecto al solsticio de junio. Por
ejemplo, en el afio 1558, entre el 30 de
marzo y el solsticio, el 22 de junio,
hubo 84 dias; y entre el solsticio y el
12 de septiembre hubo 82 dias. En

16. El Papa Gregorio IX canonizé a Santo Domingo de Guzman en 1234. Segun los santorales, |a fiesta era el 4
de agosto, pero después, en el nuevo orden, durante el siglo XX, la iglesia catélica cambid algunas fechas de
santos, como la de Santo Domingo que ahora es el 8 de agosto.

17. En México hay lugares en los que aun se sigue festejando el dia 4 de agosto. Sucede en Palenque, una de
las ciudades mas importantes del periodo Clasico Tardio de los mayas. Esta tiene los pasos cenitales del Sol
en esas fechas (latitud 17°30"), por ejemplo, en el afio 1571. Otro de gran importancia es el Templo de Santo
Domingo de Guzman de la ciudad de Oaxaca, pero con la latitud de 17°04". De hecho, se traté de una latitud
privilegiada porque tenemos lugares de gran impacto cultural en Mesoamérica como Monte Alban en Oaxaca
(17°02"), Tehuacalco en Guerrero (17°11"), Piedras Negras, Guatemala (17°10') y Tikal en el Petén de Guatemala
(17013).

18. En otros trabajos en prensa y ponencias, hemos propuesto que el nimero siete conformaba, en
Mesoamérica, junto con el nimero trece, un esquema de 364 dias; tratdndose de una composicién de una
tabla de séptimas y una de trecenas.

Ya investigadores como Eric Thompson y Franz Tichy (1990), habian hablado de un ciclo computacional de 364
dias y una tabla de veintiocho intervalos de dias (13x28=364), respectivamente, solamente compuesto de
trecenas.

En cuanto a nuestra propuesta queda puntualizar lo siguiente. La propiedad esencial de este esquema de 364
dias es que se puede dividir en cuatro partes iguales y solamente sobra un dia para conformar el afio solar de
365 dias. Cada una de las cuatro partes es de 91 dias, y el 91, a su vez, tiene como base 7 y 13; es decir,
7x13=91. Nosotros notamos que esta propiedad permite que las fechas de los solsticios y de los equinoccios
temporales, mejor conocidos como los dias de cuarto de afio, figuren en ambas tablas, la de séptimas y la de
trecenas, cuando se coloque el mismo dia de inicio, digamos, en el solsticio de diciembre (momento ideal para
la observacion por tratarse de la época de secas).
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Figura 6. Motivo de la Portada del Exconvento de Santo Domingo de Guzman, Oxolotén, Tabasco.

Figura 7. Motivo del interior del Exconvento de Santo Domingo de Guzman, Oxolotan, Tabasco.
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cambio, en 1620, entre el 30 de marzo
y el solsticio, el 20 de junio, hubo 82
dias; y entre el solsticio y el 12 de
septiembre  hubo 84 dias. En
ocasiones, como en el afio 1570,
ambos conteos dieron 83 dias. Por
todo lo anterior, podemos suponer
que la orientacion de este templo

principios de la calenddrica y mantica
mesoamericana (Martz de la Vega, et
al. 2016).19 Por eso, no resulta extrafio
que esta familia  calendarico-
astrondmica de 84 dias esté presente
en la iglesia y, menos aun, relacionada
con los pasos cenitales de la region.
En realidad, la fecha de marzo esta
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Figura 8. Planta de la actual ciudad de Tenosique. Calca de Google Map, septiembre de 2017.

mantiene practicamente la
orientacion original a pesar de la
destruccion parcial que sufrio.

Los zoques, que eran los habitantes
originarios de Oxolotan 'y sus
derredores, compartieron los

relacionada con el cambio de estacion
de secas a la de lluvias, y el primer
paso cenital con el inicio de lluvias.
Asi, el sequndo paso cenital con la
canicula, y la fecha de septiembre con
el comienzo del periodo de mayores

19. De hecho, los zoques son los descendientes de los llamados olmecas (en realidad, protozoques), una de

las primeras civilizaciones de Mesoamérica.
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Figura

9. Antigua iglesia de Tenosique utilizada como la Biblioteca Publica y la Escuela Nocturna para

Obreros Tomas Garrido Canabal. Fotografia anénima de los afios treinta. Tomada de Tomas Pérez Sudrez

2004: 512.

precipitaciones.

Finalmente, creemos conveniente
comentar parte de la iconografia del
inmueble. En su portada vemos dos
columnas rematadas por estrellas en
el escudo dominico (Figura 6). En la
parte interna, esta la representacion
del templo coronado por la cruz y a
cada uno de los lados hay un sol
(Figura 7).

El edificio se ubica en la colonia
Centro de la ciudad de Tenosique de
Pino Sudrez. Se trata de una parroquia
de la curia de Tabasco. Tenosique se
encuentra en la Subregion de los Rios,
en el municipio homonimo, y al oeste
corre el curso del rio Usumacinta, el
mas caudaloso de México (Instituto
Nacional de Estadistica y Geografia,
1978). El siguiente punto coordenado
corresponde al centro de la iglesia:
N17°2831.43", W91°2530.58" y 45

msnm. Esta se encuentra en la Calle
26y Calle 31.

Existen algunos testimonios escritos
sobre la posible antigiedad de
Tenosique.  Aqui  mencionaremos
algunos datos generales en torno a la
actual traza del asentamiento. Al
parecer, hay antecedentes que logran
ligar a lo que hoy es la poblacion de
Tenosique con una mas antigua del
afio 1525; interpretacion que se ha
hecho con base en la narracion de la
travesia de Hernan Cortés hacia
Honduras, en la que menciond a
Zahoatecpan o Ciuatecpan (Pérez
Sudrez 1994: 238). Ahi habia templos
y quiza algun palacio, pues su nombre
significa Palacio del Hilandero. En
1879, se llamo Tenosique de
Cuauhtémoc (1879), y posteriormente
Tenosique de Pino Sudrez (1915).
Antes, el poder municipal se centraba
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Figura 10. Parroquia de Cristo Crucificado en
Tenosique.

en el poblado de Usumacinta hasta
que en 1883 pasd a Tenosique
(Centro  Nacional de Desarrollo
Municipal, 1988).

Las calles de Tenosique tienen una
singularidad en el sentido de que en
ellas se realizan las danzas del que
hoy es el carnaval mas importante del
Estado de Tabasco, esto ultimo, en
cuanto al arraigo de las tradiciones,

pues todavia a mediados del siglo XIX
conservaba una estructura
socioeconomica a la manera de los
mayas.

Sabemos que en 1911 habia una
iglesia catolica principal, pero fue
destruida por el garridismo. Antes de
desaparecer, la utilizaron  como
Biblioteca Publica (Figura 9) y sobre
ese terreno, nos dicen, levantaron una
torre-reloj (Pérez Sudrez, 1994: 512-
513). La orientacion de aquella iglesia
era al sur (comunicacion personal de
Tomas Pérez Sudrez). Al sur porque la
avenida principal de la traza antigua
era norte-sur y terminaba en la plaza
con la iglesia®.  Consideramos
relevante  mencionarla porque fue
sustituida por la Parroquia de Cristo
Crucificado. Esta dltima ya no se
construyo sobre la misma explanada
porque se hizo una plaza publica vy
entre otras muchas actividades, ahi se
llevan a cabo los festejas del carnaval
(El Pochd) de la ciudad. La distancia
aproximada entre la plaza y la iglesia
es de 200 m. Por las calles de mayor
afluencia caminan los personajes y la

Parroquia de Cristo Crucificado, Tenosique.
Coordenadas geograficas de la mediciéon: N 17°28'31.43", W 91°25'30.58" y 45 msnm.
Fechas validas para el siglo XXI.

Acimut Altura Declinacion Fechas (* 1 dia)
86°01". 0°31". 3°47'. 31-111/13-1X.
266°01". 0°24". -3°47'. 10-111/3-X.

Tabla 2. Mediciones la Parroquia de Cristo Crucificado.

20. Sigue siendo la misma avenida, la que ahora llaman Calle 26.
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gente del carnaval hasta llegar a la
explanada en donde realizan las
danzas y una de esas calles es la 26,
la principal de la traza de Tenosique, y
sobre ella se encuentra la Parroquia de
Cristo  Crucificado, inaugurada en
1951, segun la placa al costado norte
del acceso principal (Figura 10).

La iglesia esta dedicada a San Roman,
Cristo Crucificado, por lo cual se dice
que es San Roman Martir y el Cristo
Negro. Su fiesta como santo patrono
es el 14 de septiembre, pero los
festejos pueden ir del 4 al 14 de
septiembre, siendo este dltimo el dia
principal. Cabe decir que este festejo
no figura en el santoral del Calendario
de Galvan (1826).

El acceso principal de la nave se
encuentra al oeste y es por ahi por
donde entran los rayos del Sol, por lo
que se dice que la iglesia esta
orientada a esa direccion. Segun
nuestra medicion, el eje de orientacion
acceso-abside esta relacionado con
las salidas del Sol el 31 de marzoy 13
de septiembre (+1 dia). Los valores los
encontramos en la Tabla 2*'. El 13 de
septiembre esta a un dia del 14 de
septiembre, por lo que podemos
pensar que existio la intencion de
orientarlo al dia del santo patrono.

La iglesia fue construida, y de alguna
manera orientada, con respecto a la

traza de Tenosique, la cual a su vez es
mas antigua. Especificamente con la
Calle 26, que es la principal.?? Esto
permite ver que la eleccion de la fecha
podria tener que ver con la Xilocruz,
una festividad relacionada al ciclo
ritual agricola y que se celebra el 14 de
septiembre en  México.® Es un
sincretismo entre lo prehispanico y lo
colonial. Xilocruz se traduce como ‘la
cruz del jilote™, y su fiesta es el “Dia
de la exaltacién de la cruz” (Broda
2003: 21).
En la ciudad de Campeche, en el
Estado vecino, también festejan a San
Roman el 14 de septiembre y tienen,
igualmente, un Cristo Negro (Alcala
Ferrdez, 2010). Cuentan los feligreses
que la fecha fue elegida porque en un
dia como ese fue cuando llevaron la
imagen.

En Tenosique sucede algo similar que
en Oxolotan. Aunque estan muy lejos
una iglesia de otra, 141 km
aproximadamente, comparten los dias
de los pasos cenitales del Sol (9 de
mayo y 4 de agosto (1 dia)). De esa
manera, podemos  proponer un
analisis similar en el que se obtienen
intervalos de séptimas. Entre el 14 de
septiembre y el segundo paso cenital
hay 42 dias; es decir, un intervalo de
7x6.%° Por otro lado, tenemos los
intervalos de 84 dias con respecto al

21. Elotro par de fechas relacionado al eje de orientacién es 10 de marzo y 3 de octubre (+1 dia).

22. Porque, ademas, la fachada esta en esa calle.

23. La sociedad mexicana del sureste de México, en donde se encuentra Tabasco, tiene como base alimentaria
la misma de sus antepasados prehispanicos, la de la siembra y cultivo del maiz. A ello se debe la presencia del

ciclo ritual agricola.

24. Segun la Real Academia Espafola, el jilote es “la mazorca de maiz cuando sus granos no han cuajado aun’.
25. Por ejemplo, en 1952 el paso cenital del Sol, en Tenosique, fue el 3 de agosto.
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Catedral de Villahermosa.

Antes que nada, hay que decir que la

solsticio de junio, por ejemplo, el 13
ciudad de San Juan Bautista (Figura

de septiembre de 1951, que fue la

fecha asociada al eje de orientacion
acceso-abside. 11) y la de Villahermosa (Figura 12)
son la misma, pero con un nombre
distinto para cada época. En cambio,

Catedral de San Juan Bautista y

‘F\'gura 11. Croquis planta de San Juan Bautista en 1884 e\ab'orado-poriluan N,c Reyna. Tomado del Atlas
Histérico de Tabasco 1570-1981. Se observa el lugar en el que estuvo la Catedral de Nuestro Sefior de

Esquipulas, lugar en el que actualmente se encuentra el Parque Morelos.
Catedral del o ¢
Sefior de Tabasco E = .
‘ Monumento b,
Hidalgo. o
& Morelos, ‘*Vo,,ﬁ‘
'Ob“‘ = A / B L o,
£, s g :
4 el
5, 8 3 o
%O)e §$‘ ;
< #
2 &
&
s, % ¥
S0 /:%e i & 06\@
o & &

Figura 12. Planta de la actual ciudad de Villahermosa. Calca de Google Map, consultado el 1 septiembre de
2017. Se observa el Parque Morelos, lugar en donde se encontraba la primera catedral. También destacamos

el lugar actual de la Catedral del Sefior de Tabasco.
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sus catedrales no fueron las mismas.
La ciudad, desde su fundacion en
1564, llevé el nombre de San Juan
Bautista y después de la Revolucion
Mexicana hasta hoy se ha llamado
Villahermosa.

La ciudad se encuentra en la
Subregion Centro, en el municipio
Centro, al oeste del margen del rio
Grijalva y a unos ocho kilometros al
este del rio Mezcalapa (Instituto
Nacional de Estadistica y Geografia,
1978).

Las coordenadas geograficas de la
fachada frontal de la antigua catedral
son N17°5920.45", W92°5520.36" y
18 msnm. Las correspondientes al
centro de la nueva catedral, la del
Sefior de Tabasco, son N17°5922.58",
W92°55'41.47"y 26 msnm.

La Catedral de Nuestro Sefior de
Esquipulas fue borrada por completo
de su emplazamiento, en el cual se
encuentra actualmente el Parque vy
Monumento a José Maria Morelos y
Pavon (Figura 13), y frente a este, del

Figura 14. Parque y Monumento Hidalgo, Villahermosa, Tabasco.
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Figura 15. Las iméagenes corresponden a tres diferentes momentos de la misma parte de la ciudad de
Villahermosa. Los cuadros superior izquierdo y superior derecho se obtuvieron de Google Map y Google Earth,
respectivamente, el 1 de octubre de 2017. El primero es el plano figurativo y el segundo es la fotografia
satelital. EI cuadro inferior izquierdo data de 1884 y fue tomado del Atlas de Tabasco del Gobierno del Estado
de Tabasco (1982: Lamina 20). El cuadro inferior derecho fue tomado de la aerofoto de Villahermosa 1931-
1934, cortesia del Centro Documental de Estudios sobre el Agua (CDEA), el Dr. Miguel Angel Diaz Perera y el

Lic. Pedro Alfonso Narvdez Solis Coordinador.

otro lado de la calle, esta el Parque y
Monumento a Miguel Hidalgo vy
Costila  (Figura  14)®  ambos
personajes, héroes de la patria. Si
vemos el plano de la ciudad elaborado
en 1884 y el plano actual elaborado
con base en la foto satelital de 2017,
notaremos que la manzana en donde
se encontraba la catedral sigue siendo
practicamente la misma, guardando
aproximadamente las mismas
proporciones  (Figura  15).  Otra
evidencia de relevancia es la aerofoto
del Centro Documental de Estudios
sobre el Agua (CDEA), fechada
provisionalmente entre los afios de
1931-1934 por Miguel Angel Diaz,
Pedro Alfonso Narvéez y Jorge Luis
Capdepont: ‘En la imagen® se

observa ademas el predio donde se
ubican en la actualidad el parque “La
Paz" y la Iglesia de la Santa Cruz la
cual .. fue incendiada en 1928 vy
bombardeada el 2 de mayo de 1937,
finalmente fue derribada hasta sus
cimientos” (Blanco, 1992: 121). Al
estar limpio el predio, se pudo
reconocer como fecha de origen de la
fotografia entre 1931 y 1934, afio
cuando se iniciaron los trabajos de
reconstruccion.” (2016: 158).

Consideramos que existen algunos
datos mads para discutir la fecha de la
aerofoto. Pensamos que ademas de
junio de 1934, que fue cuando
demolieron la catedral, hay otro
momento que vierte luces al respecto,
el de 1936. Si observamos la imagen

26. Las coordenadas del Monumento a Morelos son N17°59720.02", W92°5520.71"y 20 msnm
27. El cuadro inferior derecho de nuestra Figura 15 es sdlo un fragmento de la aerofoto e incluimos el lugar en

donde estuvo la antigua catedral.
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Figura 16. Fragmentos de la Figura 15. A la izquierda el Parque Morelos tomado de Google Earth. A la derecha,
el mismo espacio que hoy ocupa el Parque Morelos, y posiblemente se trate de la antigua catedral. Tomado
dela aerofoto de Villahermosa 1991-1934, cortesia del Centro Documental de Estudios sobre el Agua (CDEA) el
Dr. Miguel Angel Diaz Perera y el Lic. Pedro Alfonso Narvaez Solfs, Coordinador.

(Figura 16), veremos que aln existe
una estructura en ese lugar, que hace
frente a la calle de 27 de Febrero,
antes Constitucion. Que es una
estructura que nosotros pensamos
que bien podria tratarse de la catedral,
0 en su caso, del frontdn “Venustiano
Carranza” que construyeron en 1936 y
retiraron poco después para dejar

ey

lugar al primer Monumento a Morelos,
caracterizado por un busto del mismo
personaje histérico (Torruco Saravia,
1987). Asi que, o se trata de la
catedral o del frontdn, porque la
siguiente estructura que llegaron a
levantar en el lugar no fue sino hasta
la década de 1980, uno de los cuatro
kioscos de la ciudad de estilo del

Catedral

Figura 17. Fotograffa del frente de la Catedral de Nuestro Sefior de Esquipulas hacia la década de 1920.
Tomada de Geney Torruco Saravia (1987: 84, Foto 9)

39
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porfiriato, y que poco después fue
destruido. Otro dato que puede ayudar
a fechar la fotografia es el Obispado,
que fue destruido junto con la
catedral, 'y ahi se observan
estructuras que pueden ser cotejadas
con la fachada mostrada en la Figura
17. Si el dato de que el Ohispado fue
derrumbado al mismo tiempo que la
Catedral es correcto, entonces, es aun
mas probable que eso sea lo que se
observa en la aerofoto.

El centro de la ciudad consta
basicamente de tres lomas, ya que en
general el paisaje es plano vy
pantanoso. A la mas alta de las lomas
la conocieron como el Barrio de
Esquipulas; elevacion sobre la que se
encontraba la catedral ya
desaparecida. Sin embargo, en la
zona de mayor altura de la loma se
encuentra la  nueva  catedral,
estructura  que en realidad se
comenz6 a construir hacia fines del
siglo XIX. Ambas catedrales fueron
construidas sobre la misma avenida,
27 de Febrero, y tienen una latitud
casi igual (difieren por 2.13",
aproximadamente).

La iglesia de San Juan Bautista fue
asignada hasta 1880 como la primera
catedral de Tabasco por el primer
Obispo de Tabasco, Agustin de Jesus
Torres. Se le conoci6 como la
Catedral de Nuestro Sefior de
Esquipulas y fue destruida en la
primera invasion norteamericana tras
el bombardeo en 1846, y poco

después fue reconstruida. En 1863-64
los franceses bombardearon la
ciudad, destruyendo muchos edificios,
entre ellos la catedral, que una vez
mads fue reconstruida. Finalmente, y
hasta donde sabemos, la catedral ha
sido la Unica que ha sido
completamente destruida en México,
concretamente en 1934, y por ello,
también tiene un papel importante en
la historia del pais, pues es un
antecedente insdlito.

En la fotografia de los afios veinte del
emplazamiento de la Catedral de
Esquipulas (Torruco Saravia, 1987: 84,
Foto 9), observamos, claramente, el
Monumento a Hidalgo frente al lado
derecho de la estructura (Figura 17).
Por aquellos afos la catedral ya habia
sido tomada, pues desde 1915 era
cuartel por orden del general
Francisco J. Mdugica. Ademas,
pensamos que es posible que el
edificio de la izquierda sea el del
obispado, el cual también fue
demolido en 1934. La fotografia, nos
dice Torruco Saravia, fue tomada
desde la esquina que hacen las calles
Lépez Rayon (antes Esquipulas) e
Ignacio Zaragoza.

Considerando los datos arrojados por
las imagenes anteriores, podemos
concluir que la dltima reconstruccion
de la catedral estuvo orientada a la
region del norte y que el Monumento a
Hidalgo lo construyeron frente al
acceso principal.?®

Por el momento solamente conviene

28.EI Monumento a Hidalgo representa la abolicion de la esclavitud pues trae las cadenas rotas en una mano.
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comentar un dato sobre la orientacion
de la Catedral de Esquipulas. A partir
de las fotografias, la aerofoto y las
imagenes  satelitales que hemos
citado, podemos deducir que la
fachada era paralela a la avenida que
se observa en la aerofoto.”’ Por otro
lado, muchas iglesias tienen la

asunto.

Por su parte, la Catedral de Nuestro
Sefior de Tabasco tiene un eje de
orientacion del acceso-abside
noroeste-sureste, quedando fuera del
arco solar 'y descartando la
posibilidad de obtener fechas del afio
relacionadas. El acceso da al sureste

Figura 18. Catedral del Sefior de Tabasco. Se observa como aun no ha sido concluida

fachada perpendicular al eje de
orientacion del acceso-abside, aunque
con cierto error. A partir de estas dos
conjeturas  obtenemos un  valor
angular de la fachada aproximado de
103°, el cual podria facilitar una
aproximacion del eje de orientacion
acceso-abside, que seria de unos 13°.
Sin embargo, queda sequir analizando
el material existente y rastrear mas
evidencia que permita aclarar este

29. Se trata de la avenida 27 de Febrero.

y aun no se ha concluido su
construccion (Figura 18).

CONCLUSIONES

Hemos aportado nuevos datos para la
recuperacion de la materialidad del
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patrimonio historico de Tabasco, del
cual poco o casi nada se sabe, como
consecuencia  del garridismo vy
posgarridismo.

Agregamos informacion a la ya
existente para el fechamiento de la
aerofoto del Centro Documental de
Estudios sobre el Agua.

Presentamos tres ejemplos para la
discusion sobre si, las iglesias
construidas antes de 1810, afio del
inicio de la Independencia de México,
mantenian los canones de las
orientaciones, como es el caso de

Oxolotan,  porque, ademas, en
Tenosique, a pesar de ser una
construccion — posterior a 1934,

observamos la posible intencion de
orientacion con respecto a principios
calendarico-astronémicos.

También proporcionamos  material
para la discusion sobre el uso de los
intervalos. Iwaniszewski, junto con
Franz Tichy, Anthony Aveni e Ivan
Sprajc, aunque cada quien por su lado,
propuso que el manejo de las
veintenas y trecenas puede ser la
clave. A la manera en que lo hace
Iwaniszewski en Veracruz con la
veintena, aqui vimos como la
orientacion de Oxolotan y Tenosique
tiene  intervalos de  séptimas
relacionados al solsticio mas cercano
y a los pasos cenitales locales.
Ademas, comentamos, brevemente,
nuestra propuesta original de un
esquema sobre la relacion que tiene la
séptima con la trecena, sobre la base
de 364 dias.

Finalmente, estd la otra forma de

analisis, la mds sencilla: en Tenosique
la orientacion, el 13 de septiembre, es
casi la misma que la fiesta patronal, el
14 de septiembre.
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RESUMEN

En el pensamiento tradicional mesoamericano, el sol, la luna y venus, los tres objetos
mas brillantes del cielo, figuran como seres auténomos dotados de poder de actuar. A
partir de la observacion de sus movimientos en el cielo, los pueblos
mesoamericanos dotaron a los astros de las formas culturales semejantes a las de
los humanos — género, parentesco, lenguaje, sistemas de intercambio, etcétera. A su
vez esto permiti6 a los astros comportarse bajo preceptos y normas sociales
humanas. De esta manera, los tres astros, cuya presencia era importante para las
actividades agricolas, desempefiaron un papel esencial para representar las
relaciones entre las sociedades y culturas mesoamericanas y su entorno.

En el articulo se recalca la percepcion de los tres astros como seres sexuados. Se
observa que el Sol se percibe como un agente masculino, la Luna = como un agente
femenino y el planeta venus como un agente masculino, tanto en su aspecto de la
Estrella de la Mafiana como de la Estrella de la Tarde. Su presencia regular y
predecible en el cielo cred los vinculos duraderos con grupos humanos mediante los
cuales las mujeres y los hombres pudieron negociar sus identidades y roles
particulares.

Palabras clave: género de los cuerpos celestes, Mesoamérica

ABSTRACT

In traditional Mesoamerican thought, the Sun, the Moon, and Venus, the three
brightest objects in the sky, appear as autonomous beings endowed with the power to
act. From observing their movements in the sky, the Mesoamerican peoples endowed
the stars with cultural forms similar to those of humans - gender, kinship, language,
exchange systems, etcetera. This, in turn, allowed the stars to behave under human
social norms and precepts. In this way, the three stars, whose presence was
necessary for agricultural activities, played an essential role in representing the
relationships between Mesoamerican societies and cultures and their environment.
The article emphasizes the perception of the three stars as sexed beings. It is
observed that the Sun is perceived as a male agent, the Moon - as a female agent, and
the planet Venus as a male agent, both in its Morning Star and Evening Star aspects.
Nevertheless, their regular and predictable movements in the sky created lasting links
with human groups through which women and men could negotiate their particular
identities and roles.

Key words: gender of celestial bodies, Mesoamerica
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INTRODUCCION

En general, en el pensamiento
tradicional mesoamericano el Sol y la
Luna ocupan lugares importantes ya
que representan las fuerzas cosmicas
que son opuestas y complementarias.
Ambos objetos astrondémicos fueron
conceptualizados como deidades a
las que probablemente se dedico un
culto particular. Ambas luminarias
fueron de gran importancia en la vida
cotidiana de las comunidades vy
jugaron un papel importante en el
ciclo agricola. Por lo general, los
mesoamericanos imaginaron que la
Luna era el ser femenino, fuertemente
vinculado con la cueva y al agua, a la
tierra y el inframundo, mientras que el
Sol era el ser masculino, asociado a la
luz y el fuego, al inframundo y al
amanecer. La Luna representd el
principio humedo y el Sol - el
principio seco del universo. Los dos
astros, aunque de diferente manera,
representaron el ciclo de la vida, la
muerte y el renacimiento (véanse por
ejemplo Lopez Austin 1994: 168;
Thompson 2006: 289-304, Soustelle
2004: 106-116).

Ahora bien, los datos arqueoldgicos,
epigraficos y arqueoastronémicos
sefialan que ya durante el Preclasico
los dos astros fueron gradualmente
apropiados por las élites emergentes
mesoamericanas para representar

diferencias sociales (Estrada Belli
2011: 87,90). La élite utilizé las
imagenes del Sol para representar el
poder y la autoridad de esa clase
emergente (Veldsquez et al. 2017:
130; Chinchilla Mazariegos 2011),
mientras que la Luna parecié ser
predominantemente vinculada a las
actividades ~ femeninas  (Milbrath
1995). Sin perder de vista las
nociones cosmoldgicas y
cosmovisionales de los antiguos
habitantes de Mesoamérica, en esta
ponencia me examinaré los valores
sociales asociados a los astros
sexuados.

GENERALIDADES

Segun las nociones cosmovisionales

de los antiguos habitantes de
Mesoamérica el mundo estaba
compuesto  por  tres  estratos

principales, el cielo, la tierra y el
inframundo. Los tres estratos fueron a
su vez divididos en distintos sectores
y lugares, cada uno con funciones
especificas. Todos estos estratos
estaban poblados por diferentes
clases de los entes animados,
incluyendo las entidades animicas,
las fuerzas creadoras del mundo o los
héroes culturales que en espafiol
recibieron los nombres de ‘sefiores’,
‘principales’, ‘dioses’, 'santos,
‘espiritus’,  ‘antepasados’, ‘duefios),
etc. con los cuales los hombres
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entraban en contacto para pedirles
distintos  bienes 'y favores 'y
agradecerles por lo recibido.

Naturalmente, las relaciones
humanas con las entidades animicas
descritas arriba estuvieron
modeladas, en buena parte, por las
relaciones que los humanos tuvieron
entre ellos. El modo en que los
pueblos mesoamericanos vieron a los
objetos y eventos de su mundo-de-la-
vida', o sea, animales, plantas,
fendmenos meteoroldgicos y
astrondmicos, antepasados, muertos,
dioses, espiritus, instrumentos y
objetos, era diferente al modo en que
las sociedades modernas ven las
cosas. También, en ciertas ocasiones,
cuando observaban los astros en el
cielo nocturno, no veian los objetos
celestes Cuyos movimientos
obedecian a las leyes de la fisica, sino
a las entidades animicas dotadas del
poder de actuar. Para los antiguos
mesoamericanos el cielo nocturno no
estaba separado de los humanos,
constituyendo un espacio
deshumanizado, abstracto,
homogéneo, independiente de los
humanos o liberado de cualquier
condiciéon humana, tal como fue el
kosmos griego (Brague 2003: 17-25),
al contrario, formo parte del mundo-

de-la-vida del hombre, dotado de
signos y significados, que junto con
todo el espacio fisico circundante
constituyo el campo social.

Se puede decir que la idea del cielo
como sede de diferentes entidades
animicas implica imponer un cierto
orden al entorno celeste del hombre.
Los cielos diurno y nocturno estan
dotados de texturas, fisuras y
componentes diferenciales utilizables
para ser asociados a las practicas
sociales y para crear la sensacion de
distincion (lwaniszewski 2011). Ya
que los hombres han utilizado las
diferencias percibidas en su entorno
material para marcar las relaciones
sociales (por ejemplo, de género,
edad, rango, clase, grupo étnico, etc.)
no debe extrafiar que también ambos
aspectos del cielo, el diuno vy el
nocturno, pueden convertirse en los
objetos que adquieren la capacidad
de representar algunas ideas sobre la
vida social del hombre. Hay que
recalcar que en Mesoameérica la
boveda celeste formd un plano
comun de referencia para los demds
procesos y eventos, naturales y
culturales, convirtiéndose en los
marcadores del orden de experiencia
en el cual se situan las sociedades
humanas (lwaniszewski 2009: 24-25).

1. El mundo-de-la-vida es el mundo familiar de la vida cotidiana. El andlisis fenomenoldgico del mundo-de-la-
vida (Lebenswelt, Lifeworld) fue introducido por Husserl. En este ensayo utilizo este concepto siguiendo la
teorfa comunicativa de Habermas (2008: 161-280) quien propone concebir a la sociedad ‘simulténeamente
como sistema y como mundo de la vida” (op.cit. 168). Los componentes del mundo-de-la-vida habermasiano
son: la cultura (formas simbdlicas, objetos de uso, tecnologias), sociedad (instituciones sociales, normas
juridicas) y personalidad (estructuras de la personalidad). El mundo-de-la-vida esta construido con base en las
opiniones comunes, creencias establecidas, valores dados por sentado, es decir, la doxa.
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La idea de que el cielo da un soporte
de referencia a los demas fendmenos
significa que “no (se) trata de darles
un sentido, se significa por
ellos” (Lévi-Strauss 2008: 211).

Resulta logico hacer suponer que los
antiguos mesoamericanos ordenaron
los objetos y eventos percibidos en el
cielo segun los mismos principios
que ponian en orden los demds
fendmenos  observados en la
naturaleza y en la vida social. La
teoria del habitus de Bourdieu (1977,
1991) propone que los agentes
sociales, los individuos quienes
actlan sobre su medio de acuerdo
con Sus intenciones,
racionalizaciones y  reflexiones,
gjecutan sus acciones situados o
posicionados en los campos 0
espacios  sociales  (Bourdieu vy
Wacquant 1995: 64). Los agentes se
identifican ~ por  las  distintas
posiciones que ocupan en cada
campo social. “La representacion que
los agentes se hacen de su propia
posicion 'y de la posicion de los
demds en el espacio social es el
producto de un sistema de principios
de percepcion y de
apreciacion..” (Bourdieu 1991: 234).
Los principios de diferenciacion
adquieren importancia cuando se
pueden definir, establecer y crear las
relaciones y contextos entre los
objetos, hechos y personas. En otras
palabras, la estructura 'y la
representacion simbdlica del campo
social dependen de los mismos
principios de diferenciacion que la
practica social motivada por el

habitus. Finalmente, para los antiguos
mesoamericanos, no solo la bdveda
celeste representaba parte de su
mundo-de-la-vida. La estructura del
cielo y las relaciones con los astros
se conformaron a partir los principios
que generaron la l6gica de su practica
en el pasado, por lo que se
presentaron como estructuras ya
estructuradas.

El cielo mesoamericano fue poblado
por entidades animicas que sostenian
las relaciones entre ellas mismas y
con los humanos siguiendo las
mismas reglas que las relaciones
establecidas entre los humanos
mismos. Estas entidades en ciertos
contextos actuaron como si fuesen
agentes, estableciendo con ellas
vinculos definidos en términos de
parentesco, alianzas sociales o de
poder.

Ahora bien, las relaciones entre los
objetos celestes fueron posibles
porque éstos eran clasificados de la
misma manera que las demas cosas
en el mundo de la vida. No extrafia
entonces, que los cuerpos celestes,
asterismos, las constelaciones o
estrellas se percibieron en términos
de entidades animicas dotadas de
género. Dependiendo del contexto y
de las practicas sociales que definen
una interaccion especifica, estos
objetos celestes fueron vistos como
entidades sexuadas que
compartieron los mismos patrones de
conducta que tradicionalmente se
asignaba a los roles que los géneros
tuvieron entre los humanos. Asi los
cuerpos  celestes  conformaron
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entidades vivas y jerarquias
conforme iba su importancia:
deidades,  entidades  animicas

conectadas con los humanos (sobre
todo el tonalli y el k'ihn, k'in o K'iin) y
entidades animicas hibridas
(lwaniszewski  2016). No  solo
actuaron en la esfera de relaciones
con los humanos, sino a veces se les
atribuyd una interioridad y una
construccion fisica semejantes a las
de las sociedades mesoamericanas.
En Mesoamérica, la nocion del
cuerpo humano y persona implica
tener las relaciones simultaneas
entre los diferentes componentes de
los humanos y del mundo exterior,
por eso, siguiendo a Descola (2012)
se supone que los modos de
vinculacion  del hombre con el
entorno ejemplifican mas bien el

Sol masculino

Estrella de la
Manana
masculina

Luna
masculina

principio del analogismo que el del
animismo. También los astros
concebidos como  seres  con
capacidad de actuar y equipados por
un tipo de interioridad dependieron
de un principio dual que organizaba
el universo en  oposiciones
complementarias.

LOS ASTROS
SEXUADOS EN
MESOAMERICA

Se nota que el nucleo basico de los
astros sexuados en Mesoameérica
esta constituido por el complejo del

Estrella de la
Tarde
masculina

Luna
femenina

Figura 1. Las asociaciones entre los astros sexuados en Mesoamérica. Las flechas gruesas indican la
correlacion mayor de 50%, las flechas delgadas denotan la correlacion mayor de 20%. Grafica modificada,

tomada de Iwaniszewski 2005, Fig. 2.



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

Sol masculino - la Luna femenina y
la Estrella de la Mafiana masculina®.
Cuando aparece la Estrella de la
Tarde  masculina, ésta  surge
fuertemente asociada con la figura de
una Luna femenina (véase Figura 1).
Es de notar que en teoria existen 8
posibles denotaciones de género, de
ellos sélo 4 prevalecen en el ambito
cultural de Mesoamérica.
Practicamente inexistentes son los
conceptos del Sol femenino, la
Estrella de la Mafiana femenina y la
Estrella de la Tarde femenina. Sin
embargo, la Luna masculina no es
totalmente desconocida (ver abajo).

SOL

En Mesoameérica el Sol es de sexo
masculino. La imagen de la
trayectoria diurna del sol en la boveda
celeste produjo la metafora para la
vida humana después de la muerte.
Se crefa que cada dia el sol joven 'y
fuerte se levantaba en el este y el sol
envejecido se ponia en el oeste.

Durante la noche el dios solar
(identificado con el llamado Dios
Jaguar del Inframundo) viajaba por el
Inframundo para reaparecer una vez
mas en la mafiana. Metaféricamente
dicho, un gobernante maya, un ajaw,
al morir descendia al Inframundo
siguiendo el curso del Sol viejo del
poniente, mientras que Su sucesor
ascendia al poder de igual manera
que el Sol joven reaparecia en el
oriente. Es decir, las imagenes del
dios solar joven y anciano fueron
utilizadas como modelos para
reafirmar una continuidad
genealogica del linaje gobernante
(por ejemplo, Miller 1986: 37-40;
Farris 1987: 577-578).

Durante el periodo clasico, los
gobernantes mayas agregaban el
nombre de K'inich Ajaw, el Dios Solar,
a sus titulos o nombres reales (Fields
y Reents-Budet 2005: 137). El
nombre del Sol era k'in (con variantes
k'ihn o K'iin) designando ‘sol', 'dia), y
también 'tiempo), 'dia festivo, ‘calor' o
'ira. El titulo K'i[hjnich escrito como
adjetivo antes del sustantivo puede
ser traducido como ‘sol' o ‘caliente’,
haciendo referencias claras al Dios
del Sol, K'inich Ajaw, 'Sol Sefior',

2. En la muestra se revisaron los conceptos acerca del género de los astros principales: el Sol, la Luna, la
Estrella de la Manana y la Estrella de la Tarde. En el estudio se tomaron en cuenta las creencias de los mayas
de Belice, tzotziles, totonacas, tepehuanes, nahuas, coras, mexicas, toltecas, otomies, mixtecos y zapotecos y
con fines comparativos los conceptos de los pimas, huicholes y tarahumaras. Los datos fueron tratados con
chi cuadrado y el siguiente coeficiente de correlacién: f(Ak, Al)=s%/k x I (Kameneckiy, Marshack y Sher 1975:
50-51) en donde k y | describen el ndmero de rasgos de los objetos Ak y Al'y s es el nimero de los rasgos
comunes a Ak y Al. Este coeficiente de correlacion es sensible a la presencia/ausencia de los rasgos y
utilizable en la estadistica no-paramétrica. A los resultados calculados se les aplicd la prueba de chi cuadrado
para especificar la distribucion observada y esperada de género atribuido a los cuerpos celestes. Para ver los

detalles, véase lwaniszewski 2005.
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'Caliente Sefior' o 'La cara caliente del
Sefior' (Veldsquez Garcia 2009: 157).
Sin embargo, si este titulo esta
escrito  después del  sustantivo,
denota un nombre 'Sefior quién es
caliente’. El calor es una calidad vital
que deriva en Ultima instancia del
Sol, pero también se acumula con el
avance de la edad, sobre todo
proviene de la acumulacion de los
oficios y funciones que una persona,
asi como con las oficinas de los
funcionarios publicos o ritual que una
persona recolecta a lo largo de su
vida (por ejemplo, Guiteras Holmes
1965: 248-249; Page Pliego 2001: 31;
Lunes Jiménez 2011:232-233).

En la actualidad cuando el Sol esta
asociado con el principio masculino,
se lo identifica con el Dios Padre o
con Jesucristo (por ejemplo, Vogt
1997; Watanabe 1983; Stresser-Péan
2009: 465-467; Galinier 1990: 527,
529; Baez-Jorge 1983: 387; Luppo
1991: 229-230). En ocasiones la
imagen  del  padre  aparece
confundida con Cristo. Es interesante
hacer notar que en Mesoameérica se
desconoce la  figura del Sol
femenino.

LUNA

En Mesoamérica la Luna se concibe
como un ser femenino. A finales del
periodo  Clasico y durante el

Posclasico (900-1542), los mayas
resaltaron el caracter ambivalente de
la Luna, adscribiendo dos figuras
femeninas a dos importantes fases
de su ciclo. La Luna creciente fue
asociada con una diosa joven,
llamada Ixik Kaab', “Sefiora de la
Tierra’, mientras que la Luna
menguante fue representada por una
diosa vieja, conocida como Chak
Chel, "Horizonte Rojo". La diosa joven
trafa la fertilidad y la humedad a la
tierra, la vieja diosa lunar fue
encargada de velar sobre los
embarazos y partos y de patrocinar a
las tejedoras, parteras y adivinas
(Veldsquez et al 2011). No obstante,
durante el Cldsico la Luna llena fue
considerada como una especie de sol
nocturno, simbolizado por la figura
del jaguar y el género masculino
(Milbrath 1999).

En la actualidad la Luna se identifica
con la Virgen o Madre Vieja (Stresser-
Péan  2009: 467, Baez-Jorge
1983:388). En general, la Luna es una
figura femenina, no obstante, la Luna
cambia de género durante la fase de
la Luna llena cuando es percibida
como un ser masculino (los quichés
de Momostenango, Tedlock 1992:
183). Segun otros relatos la luna
femenina es durante la fase creciente
y se transforma en un ser masculino
durante la fase menguante (los
choles de Buena Vista, Iwaniszewski
1992). El género de la Luna es, en
muchos casos, ambivalente. Aunque
en la actualidad la Luna se identifica
con la Virgen, también se cree que
tiene el género masculino y mantiene
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relaciones sexuales con las mujeres
(los otomies: Galinier 1990: 540;
entre los totonacos: Stresser-Péan
2009: 467; los zapotecos: Taggart
1983). No debe extrafiar que al ser el
Unico astro que aparece en la noche
(en el inicio de su fase creciente) y en
el dia (en el final de su fase
menguante) la Luna muestra cierta
ambivalencia sexual.

Relaciones de parentesco entre el Sol
y la Luna son complejas. En las
Tierras Bajas mayas y en la peninsula
de Yucatan predomina la opinién de
que el Sol y la Luna forman una
pareja. O sea, ambos astros se
perciben como esposo y esposa.
Este concepto estd presente entre
los zoques (Béez-Jorge 1983: 421).
Sin embargo, en Chiapas también se
cree que la Luna es la madre del Sol,
ya que ambos astros fueron
identificados  con  las  figuras
cristianas de la Virgen Maria vy
Jesucristo. Este concepto sigue muy
popular en Mesoamérica (Guiteras
Holmes 1996: 244; Thompson 2006:
287; Watanabe 1983: 724; Stresser-
Péan 2009: 467; Galinier 1990: 536-
537).

Conviene observar  que en
Mesoameérica también persiste una
diferente tradicion mitoldgica segun
la cual el sol y la luna son
considerados como hermanos (por
ejemplo, en Popol Vuh o en el mito de
la creacion del sol y de la luna).

En suma, en general la Luna
representa el principio femenino,
aunque también existe una oposicion

entre la Luna femenina y masculina.
La presencia de la oposicion entre la
Luna femenina y masculina se
percibe en el Cldsico, pero también
se debe a la posible identidad lunar
de los Dioses del Maiz (Chinchilla
Mazariegos 2011:223-226). A partir
del Postcldsico parece predominar la
imagen femenina de la Luna
constituyendo con el Sol un principio
binario del mundo mesoamericano.
Como segundario, hay que tratar el
principio dual que organizaba la luna
en oposiciones complementarias:
Luna joven (creciente) versus Luna
vieja (menguante), lo que tipifica el
pensamiento mesoamericano. En el
pensamiento mesoamericano existen
muchos ejemplos de la clasificacion
dual: los aspectos masculino y
femenino del agua y de la lluvia lo
representan Tlaloc-Chalchiuhtlice o
Chaak-Chak Chel, el género de la
tierra  siempre  se  mantiene
ambivalente,  dependiendo  del
contexto, etc.).

ESTRELLA DE LA
MANANA/
ESTRELLA DE LA
TARDE

En Mesoamérica la Estrella de la
Mafiana  (Venus) representa el
principio masculino (e.g. Galinier
1990: 527). Este planeta comenzé a
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ser representado por una entidad
antropomorfica agencial a finales del
Cléasico (siglos VIII'y IX) en El Tajin
(Pascual Soto y Veldsquez Garcia
2012). El  simbolismo  tolteca
representa  a Quetzalcoatl como
persona vieja, débil y enferma y ya
que este personaje emprende el viaje
para reaparecer en el cielo matutino
bajo la figura de la Estrella de la
Mafiana, puede deducirse que su viaje
de Tollan lo presenta bajo la figura de
la Estrella de la Tarde. En cambio,
Tlahuizcalpantecuhtli 'y Quetzalcoatl
estan descritos como mediadores
(Graulich 1980; Hunt 1977: 140-141)
que es el rasgo caracteristico de la
Estrella de la Mafiana. Por su lado,
Xolotl, el hermano gemelo de
Quetzalcoatl estd conectado con la
idea de la muerte y del Inframundo vy
posee los rasgos que lo identifican

con la Estrella de la Tarde.

Curiosamente entre los huaves de
Oaxaca uno de los nombres que se da
al planeta en su aspecto matutino se
deriva del nombre femenino (Luppo
1991: 229).

ROLES SOCIALES DE
LOS ASTROS
SEXUADOS

Naturalmente, existen muchos mas
casos a discutir, no obstante, la
evidencia  sobre  los  pueblos
prehispanicos no es completa. Los

humedad

Sol Luna Estrella de la Estrella de la Tarde
Manana
Fuego, luz, calor Agua, lluvia, Luz, fuego Lluvia, humedad

Cultivo del maiz Fertilidad de la mujer

y del mundo vegetal

Fertilidad, cultivo del
maiz

Caza, animales

Caza, guerra, Tejido, telar

Guerra, poder Vejez, muerte,

sacrificio derrota
Autoridad, poder de | Menstruacion, parto, | Mediacion

las élites maternidad

Héroe cultural Héroe cultural

Salud, enfermedad al | Enfermedad, Biisqueda espiritual | Inframundo
mediodia medicina

Muerte (de las
mujeres en parto)

Figura 2. Los valores culturales asociados a los astros sexuados.




COSMOVISIONES | COSMOVISOES

grupos mas conocidos y estudiados
citados aqui fueron los mayas de
diferentes regiones y los grupos que
vivieron o viven en el Centro de
México, Veracruz, Chiapas u Oaxaca
(nahuas, totonacos, otomies,
zapotecos, mixtecos, zoques).

En la Figura 2 se presentan los
valores culturales relacionados con el
Sol masculino, la Luna femenina y dos
aspectos de Venus. Se nota que
ambas formas de aparicién de Venus
conocidas como la Estrella de la
Mafiana y la Estrella de la Tarde se
representan por las entidades con
sexo masculino. Inmediatamente se
nota que los valores culturales
tradicionalmente asignados a los
astros corresponden a su género. Las
narrativas miticas representan a los
astros a manera humana. Los astros
viven en las chozas, trabajan en las
milpas, tienen las necesidades de
comer, dormir, tener relaciones
sexuales, es decir, se comportan
siguiendo las pautas de los roles
sociales estereotipados que
caracterizan 1os grupos humanos
quienes transmiten o reproducen
estos mitos. Cabe entonces la
posibilidad de que los astros
sexuados no solo representan los
valores tradicionalmente asignados al
género, sino también, refuerzan las
nociones de la division del trabajo vy
de los roles sociales de acuerdo a
género (Tate 1999; Taggart 1983). Al
ser la luna la imagen prototipica de la
mujer mesoamericana, Su relacion
con el sol, el ser masculino, era vista
como un modelo de las relaciones

mujer-hombre.

CONCLUSIONES

Sin duda alguna, el cielo
mesoamericano formd parte
importante del mundo-de-la-vida de
los pueblos mesoamericanos. El cielo
nocturno nunca llegd a convertirse en
el cielo abstracto y deshumanizado de
los astronomos, al contrario, siempre
ha sido una parte significativa de la
realidad social, vivida y significativa.
El cielo fue un campo social en el cual
los astros  desempefiaron las
funciones de los objetos actantes
(sensu Latour 2008: 84), o sea, fueron

considerados como unos  seres
potentes capaces de regular la
existencia humana. El cielo es

interpretado conforme a la idea de
que el brillo de los astros refleja su
poder. El Sol, la Luna y el planeta
Venus son los tres astros mas
brillantes y al mismo tiempo los tres
cuerpos celestes que mas han
llamado atencion de los
mesoamericanos.

Los astros del cielo tienen entre si
diversos lazos de  parentesco.
Dependiendo del contexto algunos de
sus vinculos son puestos en primer
plano, mientras que otros se dejan de
lado. Los astros sexuados, sin duda,
pertenecen a la categoria de los
arquetipos  construidos  social- 'y
culturalmente, dentro de los cuales
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los  hombres 'y las  mujeres
negociaban, dia tras dia, sus
identidades particulares y sus roles
sociales tradicionales.

Es interesante hacer notar que en
Mesoamérica solo los tres astros
fueron sexuados: el Sol, la Luna y
Venus. La informacion sobre otros
planetas es escasa y de ninguna
manera denota intentos de atribuirse
el género. Es posible que algunas
constelaciones del cielo nocturno
fueran consideradas como sexuadas,

como lo eran algunas entidades
animicas conocidas como
nanahualtin,  pero  faltan  datos

sistematicos para confirmarlo.

La posibilidad de que haya otros
objetos celestes representados como
seres sexuados no fue examinada con
mds detalles. Podemos iniciar la
investigacion con la idea de Aguilera
(2001) quien propone que la Via
Lactea puede desdoblarse en una
entidad masculina  (Mixcoatl) o
femenina (Citlalinicue o Citlalcueitl).
No obstante, esta ambivalencia de
género puede atribuirse al fendmeno
del movimiento observable de la Via
Lactea que durante la noche
continuamente desplaza su eje. La
informacion ~ proporcionada  por
Aguilera no permite asociar las
posiciones particulares de la Via
Lactea con un sexo particular. Se
necesitan mas  detalles  para
corroborar esta hipotesis. Es también
posible de que debido al cambio de
sus posiciones en el cielo, la Via
Lactea participa en las situaciones en
donde operan distintos principios de

las oposiciones complementarias. Por
ejemplo, se cree que la forma de la
Via Lactea puede reproducir la imagen
de la serpiente Xiuhcoatl que
constituye la variante nocturna de la
serpiente diurna del arcoiris (Espinosa
Pineda 2008: 172-176). La Via Lactea
seria la parte nocturna equivalente al
arcoiris. Sea como fuere, cualquier
especulacion sobre el género de la Via
Lactea me parece prematura.

En la actualidad el cielo nocturno se
define  como patrimonio de la
humanidad. En este contexto, es
importante reconocer que el cielo de
los antiguos mesoamericanos
poblado por las entidades animicas
sexuadas es muy diferente del cielo
moderno de los astrénomos y de las
sociedades occidentales. Hoy dia, la
separacion conceptual que existe
entre el cielo y la tierra, entre la
sociedad y la naturaleza, entre el
sujeto y el objeto, etc. imposibilita ver
el cielo como campo social.
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RESUMEN

Este articulo aborda dos de los conceptos mas frecuentemente usados en la
astronomia cultural: cosmovisién y cosmologia. A pesar de su importancia hay
pocos trabajos (Iwaniszewski 2009a; 2009b; 2010; 2011) que desde esta drea
interdisciplinaria los discutan de forma general. Ademas, los andlisis realizados
en diversas disciplinas suelen concentrarse en uno o el otro, pero no en su
vinculo. Se trata de categorias con una compleja historia, que frecuentemente
se han empleado de formas poco consistentes al calor de controversias en
distintos campos académicos. En este articulo buscamos poner en didlogo el
andlisis histérico de ambas categorias (y situar respecto a ellas la de
cosmografia), reuniendo un importante conjunto de referencias vy
contextualizando los debates involucrados. Por otra parte, a la luz de dicho
recorrido, realizamos una propuesta concreta para su uso articulado, que se
vincula con los usos mds asentados de las mismas, pero permite mayor
claridad y evita establecer una dicotomia entre sociedades ‘modernas” y
“tradicionales”.

Palabras clave: cosmovision; cosmologia; cosmografia; habitus; mitopraxis

ABSTRACT

This article addresses two of the most frequently used concepts in cultural
astronomy: worldview and cosmology. Despite their importance, there are few
studies (Iwaniszewski 2009a; 2009b; 2010; 2011) that discuss them in a general
way from this interdisciplinary area. In addition, the analyzes carried out in
various disciplines tend to focus on one or the other, but not so much on their
link. These are categories with a complex history, which have frequently been
used in inconsistent ways in the context of controversies in different academic
fields. In this article we seek to put in dialogue the historical analysis of both
categories (and place cosmography in relation to them), gathering an important
set of references and contextualizing the debates involved. Also, in light of this
journey, we made a specific proposal for their articulated use, which is linked to
the more established uses of these concepts, but allows greater clarity and
avoids establishing a dichotomy between "modern” and "traditional” societies.

Key words: world view; cosmology; cosmography, habitus; mythopraxis
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INTRODUCCION

El articulo desarrolla, en primera
instancia, la historia del concepto de
cosmovision y su familia de términos
emparentados. Luego hace lo mismo
con la categoria de cosmologia. En
ambos casos hemos buscado dar
cuenta de los principales desarrollos y
debates que han configurado las
tradiciones conceptuales referentes a
estos términos, de modo que el lector
pueda hacerse una idea concreta de
los alcances y tensiones que hay
detrds de los mismos. Dado que en
ambos casos el origen de estos
conceptos esta muy vinculado a la
academia alemana durante los siglos
XVl a XIX, hemos explorado los
debates en dicho espacio y su
continuidad en el debate académico
en el mundo de habla inglesa.
También analizamos los impactos en
la produccion en espariol,
especialmente en referencia a México
y Argentina, paises en los que ha
habido un uso intenso de estos
términos.  Se incluyen  también
referencias a los usos en el contexto
de los estudios amazodnicos.

El articulo aborda después usos en el
contexto de la astronomia cultural,
especialmente en castellano, que han
hecho algun tipo de analisis reflexivo
sobre estas categorias. En este
sentido se exploran especialmente las

contribuciones de Johanna Broda y
Stanislaw Iwaniszewski. En ese
contexto, y al interior del campo
semantico de  cosmovision 'y
cosmologia, se analiza el uso y las
potencialidades como  categorias
analiticas de las  expresiones
cosmografia, Weltbild, e Imago mundi.

Luego, presentamos nuestra
propuesta de articulacion  de
cosmovision 'y  cosmologia, que

incluye el uso de los conceptos de
habitus y campo —de Pierre Bourdieu-
asi como el de mitopraxis -de
Marshall Sahlins-. Finalmente
realizamos en el dltimo apartado un
balance de lo discutido.

WELTANSCHAUUNG,
WELTBILD,  VISION
DEL MUNDOQ,
COSMOVISION

En esta seccion realizaremos un
recorrido sintético por algunas de las
mas importantes contribuciones en la
construccion  del  concepto  de
cosmovision. El objetivo sera procurar
identificar los elementos
fundamentales de esta categoria de
andlisis, situarla en el contexto del
campo de investigacion en el que nos
movemos, y procurar una definicion
del término que, sin traicionar sus
raices y su historia, nos permita
proponer un uso lo mas coherente y
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sistematico posible dentro del campo
de la astronomia cultural.

El término que da lugar al de
cosmovision, es el aleman
Weltanschauung. Se atribuye su origen
al filésofo Imannuel Kant (Naugle
2002: 58-59; Iwaniszewski 2009b:
102), quien lo usara —aparentemente
una sola vez (Naugle 2002: 58)- en la
seccion 26, del segundo libro, de la
primera parte de su obra “Critica del
Juicio” de 1790, con el sentido de
“intuicion del mundo’. El uso en este
texto es incidental y en general la
opinién de los comentaristas coincide
en que refiere a la contemplacion del
mundo tal como no es dado por los
sentidos. En esa direccion el pasaje
es traducido en castellano como
“intuicion ~ del  mundo”  (Kant
2007[1790]: 161) -entendiéndola como
intuicion sensible en términos de la
teoria kantiana- (Kant 2000[1790]:
138). De hecho, la etimologia del
término lo relaciona con el antiguo
alto aleman anascouwon, ‘mirar a’,
‘contemplar algo’. De modo que la
vista estd aqui metonimicamente
dando a entender el conjunto de la
percepcion sensible de un ente en su
presencia inmediata y concreta (Editor

1892). Fichte, discipulo de Kant, lo
usaria en ese mismo sentido (Naugle
2002:  60). Pero el término
Anschauung no esta solo vinculado a
la idea de ‘vista" -y en general
percepcion e intuicion sensible- sino
mas en general al concepto de “punto
de vista" y “contemplacion”. De hecho,
la primera aparicion conocida del
término es con el filésofo aleman
Notker Labeo (ca. 950-1022) quien
emplea el término anascouunga para
traducir el latin contemplatio” (Geck
Scheld 2000: 176, nota 113). En ello
puede verse un matiz que da cuenta
de la intuicion sensible orientada a la
experiencia  intelectual de la
estructura ultima de la realidad. En el
marco de la filosofia alemana serfa
Friedrich ~ Wilhelm  Joseph  von
Schelling, quien recuperaria este
aspecto, entendiendo Weltanschauung
COMO una respuesta inconsciente al
problema de la existencia y sentido
del mundo. Es decir, pasaria de
describir una percepcion sensorial del
mundo a dar cuenta de una
percepcion “intelectual” del mismo,
aunque enfatizando que seria
elaborada por la mente inconsciente
(Naugle 2002: 61).

2. Contemplatio tiene su origen en el latin clasico y describe el acto de observar detenidamente un espacio
delimitado en la tierra y en el cielo sobre ella (templum) por parte de los augures para interpretar los presagios.
Los romanos lo usaron también para traducir el término filoséfico griego Bewpia (Ernout y Meillet 1951: 1202).
Este tenfa una larga tradicion en la filosoffa griega (Anaxdgoras, Platdn, Aristételes, el estoicismo, el
neoplatonismo, etc.) y Ptolomeo aplicé el término a la astronomia (Bénatouil y Bonazzi 2012). Designaba, por
una parte, una forma superior de conocimiento que partia de la observacion del cosmos —especialmente los
cielos- y que en ese acto aprehendia las “formas” y el sentido Ultimo de lo real. Por otra parte, también daba
nombre a un modo de vida dedicado a esta actividad suprema. De alli llegd a los pensadores cristianos, en los
que si bien su sentido ultimo se dirigia a la divinidad siguié conteniendo la idea de su asociacion a la
observacion del cosmos y en especial de los fenémenos celestes como punto de partida de esa experiencia de

lo divino (Bénatouiil y Bonazzi 2012).
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En un principio este término y otros
compuestos relativamente similares
serian usados por diversos autores en
el marco de las filosofias idealista y
romantica  alemana,  acentuando
distintos matices®. De este modo se
volverian muy populares durante todo
el siglo XIX, comenzando a usarse en
los mas diversos dambitos. Un
importante autor de este periodo fue
Wilhelm von Humboldt, de gran
influencia en las concepciones
posteriores sobre el lenguaje y que
serd el primero en llamar la atencion
sobre el rol crucial de la lengua en la
construccion de la experiencia y
concepciones que los  grupos
humanos  tienen  del  mundo.
Entendiendo que, si por un lado la
lengua construye la  experiencia
humana, esta es a su vez conformada
en las acciones del habla individual.
Ademas, pensard a la lengua como
algo siempre inacabado y en
movimiento. Humboldt usard tanto
Weltanschauung como  Weltansicht.

Pese a que algunos analistas
(Underhill  2009) - a partir de
acepciones posteriores de

Weltanschauung que la sitdan mas
cerca de la nocién de ideologia- han
sugerido que para von Humboldt
Weltansicht era el término clave, en
general utilizo ambos  términos
indistintamente 'y con  matices
bastante variables (Rearte 2012: 290,

nota 1).

Para  principios del siglo XX
Weltanschauung era una categoria
clave en la produccion intelectual
germanoparlante. Para ese periodo, el
Oxford English Dictionary registra en
inglés el término world-view, cuyos
dos primeros usos -1858 y 1906-
corresponden a obras de andlisis del
cristianismo  (Naugle 2002: 64). El
mismo diccionario menciona que diez
afos después -en 1868- aparece en
un texto en inglés el primer uso del
término aleman Weltanschauung, al
que considera traducible por world-
view (Naugle 2002: 64)". Los
contornos de estos conceptos iran
complejizandose  a medida que
transcurran el siglo XIX y el XX.

Sin dudas serd el filosofo Wilhelm
Dilthey ~ quien  abordara  mas
sistematicamente el concepto y sera
la fuente de muchos de sus usos
posteriores en ciencias sociales. Las
obras clave donde lo delinea son
“Teoria de las concepciones del
mundo”  (Dilthey  1990[1911]), e
“Introduccion a las Ciencias del
Espiritu” (Dilthey 1948[1914]). Dilthey
lo emplea para dar cuenta de que el
vivir en un contexto cultural y social
determinado funda intelectual, pero
también emocional y moralmente, la
experiencia del ser humano concreto.
De esta manera se conforma una

3. Se puede consultar los capitulos 3y 4 del libro de Naugle (2002) para un recorrido detallado por estos usos.
4. El uso contemporaneo que propone el Oxford English Dictionary sigue en la misma direccion “la forma de
pensar y entender la vida de una persona, que depende de sus creencias y actitudes”.
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manera peculiar de ser en el mundo,
de la cual son expresion todos los
productos y acciones de dicho ser
humano. Asi dira:

“Por la repeticion regular de las
experiencias  particulares  se
forma en la convivencia y la
sucesion de los hombres una
tradicion de expresiones de
ellas, y éstas adquieren en el
curso del tiempo cada vez
mayor precision y seguridad. Su
seguridad se funda en el
numero siempre creciente de
los casos de los que inferimos,
en la subordinacion de los
mismos a generalizaciones ya
existentes y en la
comprobacion  constante. Y
también cuando, en un caso
particular, los principios de la
experiencia de la vida no
adquieren expresamente
conciencia, actian en nosotros.
Todo lo que nos domina como
costumbre, uso, tradicion, se
funda en tales experiencias
vitales. [..]

Entre estas experiencias vitales
se cuenta también el sistema
permanente de relaciones en
que esta ligada la mismidad del
yo con otras personas y los

objetos  externos.”  (Dilthey
1990[1911]: 42).
En este sentido Weltanschauung

implica una concepcion de la actividad
intelectual como hecho social e
histérico, que encuentra su contexto
en el conjunto de la experiencia vital
(Dilthey 1990[1911]: 91-92). Este es un
punto fundamental, porque Dilthey -a
diferencia  de  algunas  autores

posteriores- sostenia que el mundo de
la vida (Lebenswelt) en  sus
manifestaciones objetivas era la base
de toda Weltanschauung (Naugle 2002:
86). Este “mundo de la vida" en Dilthey
no referia a la vida individual o a la
experiencia subjetiva de la existencia,
sino a los limites que imponen la
comun condicion humana y el
contexto extra-humano en el que esta
ocurre. Dentro de esos margenes
emergen, a partir de la experiencia
colectiva histdricamente conformada,
la serie de regularidades y habitos que
conforman una Weltanschauung. Estas
son siempre fluctuantes e inacabadas
y tienen un grado Vvariable de
consistencia interna (Naugle 2002:
88). Al interior de una Weltanschauung
Dilthey propuso distinguir tres niveles -
desde el mas cercano a la percepcion
al mas lejano- (Naugle 2002: 87). El
primero de ellos, la “pintura-cuadro o
imagen del mundo” o Weltbild, estaria
fuertemente determinada por las leyes
biofisicas  del  proceso  cognitivo
humano vy estarfa conformada por
categorias y juicios ligados a esa
percepcion. Luego vendria el “valor
efectivo’, dimension que se vincula a la
valoracion que se hace de cada uno de
esos elementos percibidos del mundo
en funcion de su relacion con el total.
El Ultimo nivel estarfa formado por los
ideales y principios generales que
tensionan esa Weltanschauung y la
hacen cambiar y le dan su fuerza, este
es el aspecto creativo vy
transformativo.

Esta concepcion general de Dilthey lo
llevo, simultaneamente a plantear un
enfoque historicista sobre los diversos
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sistemas filoséficos, entendidos como
emergentes de diversas
Weltanschauung. De este enfoque
emergeria el germen de posteriores
usos del término y debates que
complejizarian su interpretacion.  El
perspectivismo de Nitsche,
radicalizaria la inconmensurabilidad
de estas Weltanschauung y eso lo
llevaria a una critica a los propios
conceptos de realidad y verdad.
Aportaria por otra parte la interesante
nocion de que el éxito de una
Weltanschauung no esta ligado tanto a
su verdad metafisica sino a que
favorezca la supervivencia humana.
Vale decir que la presion selectiva de
las Weltanschauungen es la de la
supervivencia  (Naugle 2002: 99).
También insistiria en la idea de que
estas se reifican, o naturalizan al
borrar su origen social.

Esencialmente, Husserl (Naugle 2002:
108-121) y posteriormente Heidegger
(Naugle 2002: 128-147) se opondrian
a lo que entendian como el riesgo de
relativizar toda metafisica’. Husserl
plantearia que, a partir de las

Weltanschauungen ~ mediante  la
reflexion sistematica, se construian
“Weltanschauung philosophies”,

“filosoffas cosmovisionales”, de gran
importancia en la sociedad. Se trataria
de una ‘filosofias practicas” o
‘sabidurias”, pero que no serian
‘verdadera filosofia’, en el sentido de

una “filosofia cientifica”. La “verdadera
filosofia” debia, por otros medios (la
‘epoché” de la  fenomenologia
trascendental en Husserl y la
metafisica del Dasein en Heideger),
indagar sobre la realidad universal y
subyacente al mundo de los
fendmenos de un modo universal vy
atemporalmente valido. En Husserl
eso significara que la fenomenologia
trascendental permitiria construir una
ciencia universal de la Lebenswelt, es
decir del mundo de la vida como el
horizonte de lo previamente existente
en tanto se nos presenta como lo
dado, de modo subjetivo-relativo.
Heidegger, por su parte dird en la
misma direccion que las
Weltanschauungen conducirian a un
pensar sistematico sobre los seres
(son una forma de conocimiento de
caracter  ontico),  histérica 'y
culturalmente situado; mientras que la
verdadera filosofia llevaria a un saber
cientifico universal sobre ‘el ser en
si" (lo que él llama una forma de
conocimiento de cardcter ontologico)
que seria el fundamento de los seres
individuales. De este  modo,
Weltanschauung en el  contexto
filoséfico de la primera mitad del siglo
XX fue siendo asociado cada vez mds
con las Weltanschauung philosophies.
Valorarlas positivamente fue visto por
estos dos influyentes filésofos como
una actitud anticientifica, vinculada a
una posicion radicalmente relativistay

5. De hecho, Dilthey en su correspondencia con Husserl rechazaria la lectura que este hacia de sus ideas

(Naugle 2002: 102).
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escéptica, que sostendria que el
pensamiento sistematico humano es
incapaz de ir mas alla del contexto
local y relativo. Por otro lado, como
parte de su ataque a las “filosofias
cosmovisionales’, Heidegger en su
ensayo “The Age of the World Picture’,
entrando en  contradiccion  con
algunos de sus trabajos previos,
planted que Weltanschauung -0 mas
especificamente  Weltbild o ‘“imagen
del mundo’™- era una categoria solo
apropiada para describir concepciones
de la modernidad occidental basadas
en la separacion sujeto-objeto y la idea
del conocimiento Como
representacion (Naugle 2002: 139-
144). Su argumento se basa, por una
parte, en olvidar que la referencia a la
‘vision” en esta categoria tenfa el valor
metonimico de representar a toda la
percepcion. En segundo lugar, cambia
el énfasis desde la idea de “una
imagen del mundo” a la de ‘el mundo
como imagen’. En ese contexto
plantea que dicha idea implica
situarse “fuera” del mundo y verlo
como un “objeto” externo a interpretar
y representar en el pensamiento.
Segin  su  postura, todo ello
comenzaria con Descartes y la
modernidad a la que este habria dado
sostén desde lo filosofico. Este
enfoque implica varios problemas. El
primero de ellos es la idea simplista y
monolitica de la modernidad a la que
apela, hoy ya muy discutida (Gaonkar
1999; Eisenstadt 2000; Wittrock 2000;
Escobar 2005; Latour 2007; Mignolo
2009). EI segundo es que dentro de la
propia tradicion ‘moderna” europea vy

aun asumiendo a la ‘vision" como
sentido privilegiado por esa tradicion,
la  nocion de Welthild y el
perspectivismo  presentan muchas
afinidades con el concepto de paisaje
y la pintura paisajistica. Ello implica -
mas que un observador externo que
mira al mundo desde fuera- un
observador inserto en un territorio
local y concreto, en una posicion
determinada que le abre ciertas
posibilidades de vision y le cierra
otras, cuestion explorada por la
geografia cultural (Fernandez
Christlieb y Garza Merodio 2006). En
tercer lugar, el planteo de Heidegger
olvida que la practica de “representar”
al mundo ‘desde fuera’, como
‘imagen” de un ‘objeto’ es muy
anterior a la modernidad. Ejemplo de
ello es un buen numero de maquetas,
esferas celestes y diversos ‘modelos
del cosmos” de diferentes tradiciones
culturales de distintos lugares del
mundo. De hecho, la lewypapwn de
Ptolomeo —glosada desde el siglo XV
como geographia o cosmographia en
sus traducciones latinas- consistia
justamente en la confeccion de
representaciones graficas (ese es el
sentido restrictivo dado por Ptolomeo
a ypapn en ese texto) de la Tierra en
su totalidad (Lennart Berggren et al
2000: 3-4). Por otra parte, tanto el

intento de Husserl como el de
Heidegger se manifiestan como
proyectos contingentes, cultural e
histéricamente  situados, que no
lograron  establecerse como una
ciencia  filosdéfica  universal vy
atemporal, lo que en si mismo
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manifiesta las limitaciones de su
enfoque de las Weltanschauungen.

Otro filésofo implicado con esta
familia de conceptos, en este caso
especificamente con world-view, es
Michael Foucault. La nocion tedrica
que sera un eje de sus analisis sera la
de episteme. En muchos sentidos
tiene grandes similitudes con la idea
de world-view, como sustrato sobre el
que se asienta todo conocer. Se
conecta también por la centralidad
dada al discurso como marco de
posibilidad del pensar. Pero Foucault
busca con su eleccion terminoldgica
(Naugle 2002: 182) resaltar dos
elementos que no lo convencen de
las nociones de world-view que tiene
en mente: el primero es la idea de que
las epistemes no son totalidades
integradas, no son marcos cerrados y
autoconsistentes; la sequnda es el rol
crucial del poder y la forma en que
esta enlazado con el conocimiento.
Por eso instalara la idea de una
economia politica del conocimiento.
Por otra parte, Wittgenstein, en sus
dltimas obras (Wittgenstein  1969;
1986[1953]), planteara una
concepcion del lenguaje y su rol en el
conocimiento, que entronca con las
concepciones de Humboldt del
vinculo entre lengua y
Weltanschauung (Naugle 2002: 148-
162). Pero preferird usar el término
Weltbild, que le parecera menos
cargada de la nocion de ‘“teoria”
explicita. El fundamento para los
Weltbilder —que serian las maneras
basicas de mirar el mundo, concebir y
organizar la realidad que heredamos y

aprendemos, pero no elegimos ni
verificamos- es el acuerdo y el
COMPromiso con una manera de ser
en el mundo, una manera de vivir, una
Lebensform. Es sobre ese acuerdo
que se construye un  juego
compartido de lenguaje (Sprachspiel)
y sobre el mismo un Welthild, una
manera de organizar la experiencia
del mundo.

En el contexto de la sociologia, puede
decirse que el uso de Karl Mannheim
(1893-1947) del término
Weltanschauung sigue bastante de
cerca la tradicion marcada por Dilthey
(Mannheim 1993[1952]; Naugle 2002:
222-227), entendiéndolas no como
construcciones tedricas conscientes
(las  Weltanschauung  philosophies)
sino como el sustrato mayormente
inconsciente y adquirido por la vida
social que constituye lo que cada
mundo social llama sentido comun.
Son el fundamento de toda
teorizacion posterior, pero no pueden
ser completamente expresadas por
dichos marcos tedricos o filosoficos.
Manhein agregara que se relacionan
con la "totalidad social”. También
coincidira con Dilthey en |la
posibilidad de su estudio cientifico. Si
bien Berger y Lukhmann en sus
trabajos sobre la “construccion social
de la realidad” (Berger 1999[1967];
Berger y Luckmann 2006[1966]) no
utilizan Weltanschauung (por
entenderla como referencia a teorias
explicitas, en la linea de Husserl o
Heidegger) sino Lebenswelt (mundo
de la vida), la forma en que usan ese
concepto es andloga al uso de
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Weltanschauung ~ por  Dilthey 'y
Mannheim (Naugle 2002: 230-231).

En Francia el término Weltanschauung
impacta en la obra de Jacques
Soustelle (Medina 2000: 286-289),
autor de un temprano trabajo sobre
Mesoamérica (Soustelle 1982[1940])
llevandolo a  emplear  varias
expresiones francesas que traducen
el término aleman: “vision du monde”,
‘represéntation  du  monde” y
‘conception  du  monde".  Pero
Soustelle utiliza, como equivalentes a
dichas expresiones, otras como
‘cosmologie” y ‘pensée
cosmologique®. De hecho, si bien
menciona la  diferencia  entre
concepciones explicitas y
especializadas por un lado y mas
implicitas y generales por el otro
(Soustelle 1982[1940]: 95-96), a todas
les aplica cualquiera de todos estos
términos. Por su parte, el filésofo y
socidlogo Lucien Goldmann -de
origen rumano pero que trabajo largo
tiempo en  Francia-  empled
extensamente la idea de ‘vision du
monde” en una de sus obras
(Goldmann 1959), como traduccion
de la Weltanschauung de Dilthey,
interpretada bajo la influencia del
filosofo hungaro Gyorgy Lukdcs
(Goldmann 1959: 24). En general en
la tradicion francesa, se ha utilizado
con mas frecuencia cosmologie (u
ontologie) que vision du monde (o sus
equivalentes) y no se suele hacer una

clara  distincion  entre  ambos
conjuntos de términos.
De las traducciones de

Weltanschauung, por razones de

circulacion se hicieron muy populares
en ciencias sociales las anglosajonas
worldview  (adjetivo) y  worldview
(sustantivo). Sera particularmente la
antropologia ~ norteamericana  la
encargada de difundir esta traduccion
del término. La preocupacion por la
forma en que son construidas
socialmente concepciones generales
sobre la naturaleza del mundo
aparecio muy tempranamente en la
antropolégia  norteamericana 'y
basicamente siguid dos grandes
tradiciones, fundadas en la obra de
Franz Boas y Robert Redfield.

Boas extenderia en los medios
académicos norteamericanos las
ideas, ya desarrolladas por los
romanticos alemanes Humboldt y
Herder, sobre el lenguaje como un
prisma a través del cual queda
mediada la experiencia humana del
mundo, de modo que los hablantes
de diversas lenguas tienen diferentes
world views (Lugue Durdn 2001: 489-
541). Este concepto fue desarrollado
particularmente por los linguistas
Sapir y Whorf, quienes formularan el
principio de relatividad linguistica o
tesis de Sapir-Whorf. La idea central
es que el lenguaje no es ya el
vehiculo del pensamiento, sino que lo
canaliza. La experiencia humana,
social y culturalmente mediada, se
construye esencialmente a través de
los habitos linglisticos de grupo
humano en cuestion, aunque estos
autores  no  hablan de un
determinismo linguistico. Desde esta
perspectiva una world view es un
complejo entramado de:
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‘modelos cognitivos
convencionales, valores, emociones,
escenarios  sociales, situaciones,
estados de animo, esquemas
mentales metafdricos y
metonimicos, en definitiva, toda una
configuracion cultural y ética a
través de la cual evaluamos o
asumimos ciertos
comportamientos, eventos y
realidades” (Luque Durdn 2001: 491)

Dentro de la tradicion boasiana se
incluyen los trabajos de Ruth
Benedict y Margaret Mead. Un
ejemplo de esta aproximacion fue
“Patterns of Culture” de Benedict
(2005[1934)), en el cual, influida por
la psicologia de la Gestalt, apunta a
la identificacion de un “tema general”
que serviria de hilo conductor a cada
cultura.

La otra tradicion en la antropologia
norteamericana respecto al tema
que nos ocupa es la inaugurada por
Robert  Redfield.  Este  autor
comenzara a utilizar, en la década de
1940, el término world view (1941;
1967) y lo transformard en el
concepto clave de su programa de
investigacion en la Universidad de
Chicago y la Carnegie Institution of
Washington, durante la década de
1950. En ello estara en parte influido
por los usos de Boas, pero también
por el trabajo del francés Marcele
Griaule entre los Dogén (Medina
2000: 111). Redfield hard de la idea
de world view el objeto de

numerosos trabajos, en el contexto
de su labor en México y Guatemala
(1952; 1953). Asi definird world view
Como:

‘la perspectiva del universo que es
caracteristica de un pueblo [.] la
imagen que tienen los miembros de
una sociedad acerca de las
propiedades y personajes de su
escenario de accion [..] Toda world
view implica alguna concepcion de
la naturaleza humana’. (Redfield
1962: 270-271)

Una nota importante para este autor
es que una world view remite al
punto de vista de un grupo humano
sobre lo que la rodea en tanto
totalidad. Redfield supone que mads
alla de las variaciones de world views
existe un unico mundo y una unica
naturaleza humana, lo cual asegura
la existencia de universales que
podrian encontrarse en toda world
view. Por otra parte, también supone
la posibilidad de variaciones de
world views al interior de una misma
sociedad (Naugel 2002: 246-247).
Redfield tiende a distinguir, entre la
world view ‘moderna y cientifica” y
todas las demds. Un punto
importantisimo de su planteo, que
de hecho retomaremos en nuestra
propuesta, es que es el primero en
proponer  claramente un  uso
diferenciado de los términos world
view y cosmology para denominar
por un lado a los saberes
mayormente implicitos y
compartidos por el conjunto de un
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grupo, y por el otro a las
elaboraciones mds explicitas 'y
sistematicas habitualmente ligadas a
especialistas  (Redfield 1953:88-89,
98).

Bajo la influencia de las ideas de
Redfield, Sol Tax (1941) utilizara el
concepto en sus estudios sobre la
sociedad  guatemalteca.  Charles
Leslie (1960) y Calixta Guiteras-
Holmes  (1961) -cuyo  caso
analizaremos mas adelante- siguieron

también el uso de Redfield del
concepto de world view. Irving
Hallowell aplicara las ideas de

Redfield al estudio de la sociedad
ojibwa(Hallowell 1960; 1964). Michael
Kearney (1975: 248) sefiala que este
autor enfatiz6 la importancia de
pensar una world view en el sentido
de una concepcion implicita que
existiria a un nivel “subconsciente” sin
que, normalmente, los actores sean
capaces articularla conscientemente.

Pero sin duda fue Clifford Geertz
(1957), quien arribarla  a la
Universidad de Chicago poco después
de la muerte de Redfield, quien
impulso el uso de worldview de mayor
influencia en la literatura
antropoldgica. El utiliza el término
world view para referirse a los
aspectos ‘cognitivos y
existenciales” (Geertz 2003: 118) de
‘una determinada cultura”.
Reservando ethos -término con una

larga historia que se remonta a
Aristételes (Lopez 2009: 44-45)- para
los aspectos ‘morales” y “estéticos”.
De este modo popularizd una
separacion ya empleada antes -por
ejemplo por Redfield (1953: 84-87,
172)- de aspectos que otros autores
mantienen unidos:

“En  la  discusion  antropoldgica
reciente, los aspectos morales (y
estéticos) de una determinada
cultura, los elementos de evaluacion,
han sido generalmente resumidos
bajo el término “ethos’, en tanto que
los aspectos cognitivos y
existenciales se han designado con la
expresion ‘world view”. El ethos de
un pueblo es el tono, el caracter y la
calidad de su vida, su estilo moral y
estético, la disposicion de su @nimo;
se trata de la actitud subyacente que
un pueblo tiene ante si mismo y ante
el mundo que la vida refleja. Su world
view es su retrato de la manera en
que las cosas son en su pura
efectividad; es su concepcion de la
naturaleza, de la persona, de la
sociedad. La cosmovision contiene
las ideas méas generales de orden de
ese pueblo."(Geertz 2003: 118)6

En la concepcion de Geertz, ethos y
world view se justifican mutuamente,
ya que uno es el estilo de vida
(dimensién normativa) implicito 'y
ajustado a la vision del universo
(dimensién existencial) que la otra
representa. De este modo la

6. Hemos mantenido el término world view del original en inglés, para resaltar su uso, en lugar de utilizar la
traduccion cosmovision que propone la version en castellano citada, y de la cual nos ocuparemos mas

adelante.
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conducta apropiada se transforma en
‘sentido  comun” debido a la
congruencia entre ethos y world view
(Geertz 2003: 89, 120). Geertz
también destaca la necesaria cuota
de irracionalidad que debe estar
presente en toda world view en razon
de su pretension de dar cuenta de la
estructura completa de lo real,
cuestion que este autor liga al
problema del mal en el polo normativo
(Geertz 2003: 129). En una linea
similar, otro autor norteamericano,
Anthony Wallace, dird: que una world
view es ‘[..] el verdadero esqueleto de
suposiciones  cognitivas  bdsicas
concretas, de las que cuelga la carne
del comportamiento usual” (Wallace
1970: 143).

En 1968 la Wenner-Green Foundation
financid una conferencia sobre world
view. En esta conferencia W. T. Jones
presentd una suerte de “metamodelo”
para abordar el estudio de world
views. En su concepcion una world
view deberfa pensarse como un
conjunto  de  “actitudes”  con
emociones y sentimientos asociados,
conceptualizadas como “vectores de
largo alcance” entre polaridades
como: simplicidad/complejidad,
estatico/dindmico, etc.

Otro importante hito en los trabajos
sobre world view, es la labor de Mary
Douglas, especialmente en su trabajo
“Simbolos Naturales” (1978),
inicialmente publicada en 1973. Si
bien ella utiliza el término cosmology,
como lo sefiala Kearney (1975: 251),
su forma de concebirlo (incluyendo
supuestos  implicitos  sobre la

naturaleza Ultima de lo real) hace su
tratamiento de gran relevancia para el
estudio del concepto de world view.
Esta autora intenta una tipologia
universal de las visiones del mundo,
buscando mostrar los vinculos entre
estos tipos y las formaciones sociales
que las generan. Segun Edgardo
Cordeu (1998: 24-25) los criterios en
la base de la tipologia de Douglas son:
el grado de integridad y la tendencia a
percibir el poder centrado en la
comunidad o en ciertos individuos.
Por su parte seglin Kearney (1975:
252-255) estos dos ejes seran: grado
de sistematicidad del sistema de
clasificacion y grado de control del
grupo sobre el individuo. En el primer
ee se puede ir desde la
sistematicidad total, hasta la entera
falta de normas de clasificacion. En el
segundo desde un control total hasta
la completa autonomia.

En el mismo sentido de proporcionar
una sistematizacion del abordaje del
estudio de las world view, Kearney
(1984), ha sefialado en primera
instancia su relevancia en general
para la antropologia y la relacion de la
categoria con dos tradiciones: el
idealismo cultural y el materialismo
histérico. El ha tratado de construir
una  aproximacion  desde el
materialismo historico. Propone un
vinculo no de identidad sino de
relacion con las categorias de
ideologia y hegemonia. Para avanzar
en su planteo ha buscado notas
generales que pudieran utilizarse para
un estudio comparativo de caracter
“transcultural’,  comenzando  por
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revisar los estudios sobre el tema
(Kearney 1975). Kearney piensa una
worldview ~ como  un  conjunto
organizado de supuestos cognitivos e
imagenes fundamentales sobre la
naturaleza de la realidad,
internamente  consistente  (Kearney
1984: 1, 41). Para llevar adelante su
intento de sistematizacion plantea
una concepcion de las world view
basada en un enfoque proposicional, e
hipotetiza que cada world view es un
compuesto  estructural de  siete
categorias  cognitivas  bdsicas 0
‘universales”  si mismo,  otro,
relaciones, clasificacion, causalidad,
espacio y tiempo. Grupos de personas,
e incluso  individuos  podrian
identificarse por variaciones en su
world  view,  consistentes  en
variaciones en el contenido de los
‘universales”. Los “universales”
estarian jerarquicamente
estructurados en primer orden (sf
mismo,  otro);  segundo  orden
(relaciones, clasificacion, causalidad) y
tercer orden (espacio y tiempo). La
construccion de estos  supuestos
‘universales” resulta artificiosa. De
hecho una de las criticas que ha
recibido el intento de Kearney
(Fernandez 1985), es la de descuidar
los aspectos de la world view
vinculados a las imdgenes sensoriales
y el rol de analogias, metéforas y
metonimias en la construccion de la
consistencia interna. La importancia
de estos aspectos ha sido destacada
en numerosos trabajos, como los de
Laura Thompson sobre integracion
l6gico-estética en la world view hopi

(Thompson 1945), o el rol otorgado a
las metaforas musicales en el trabajo
de Ellen Basso sobre el universo
kalapo(Basso 1981).

En castellano los términos world view
y Weltanschauung han sido traducidos
basicamente de dos formas. Una de
ellas es la traduccién mas literal,
vision del mundo; la otra es el término
cosmovision. Este Ultimo es de hecho
el utilizado preferencialmente en la
version castellana del texto de Geertz
arriba incluido.

El empleo del concepto de vision en la
elaboracién de estas expresiones se
vincula esencialmente a dos grandes
metaforas compartidas por el aleman
y el espafiol (Geck Scheld 2020). Por
una parte, aquella que identifica
metonimicamente a la vision con el
conjunto de todos los sentidos, o de la
percepcién en general (metéfora
también presente en inglés, francés y
portugués). Por otra parte, la metafora
que emplea la idea de la “vision" para
hacer referencia a una ‘concepcion
general” de lo que nos rodea, es decir
un “punto de vista" sobre el mundo. En
ese sentido ‘vision” en espafiol y
‘Anschauung” en aleman poseen
resonancias metaforicas afines que
han favorecido la traduccion de
Weltanschauung como cosmovision o
vision del mundo.

Ciertamente, como lo ha sefalado
Walter Ong en sus trabajos sobre
culturas orales y escritas, la escritura
ha impulsado en las lenguas
mencionadas este rol central de la
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metafora de la vista como sinénimo
de la percepcion y aun de la actividad
intelectual. De hecho, el sonido tiene
un papel mucho mds importante en
sociedades orales, en buena parte por
su relacion con la palabra. El oido
permite la determinacion de la
interioridad de algo sin violarlo, y
posee un caracter “armonizador” por
oposicion al caracter “discriminador”
de la vista (Ong 1996: 74-77). La
unidad que suscita el oido nos
envuelve y rodea, en lugar de
desplegarse delante como algo ajeno
(Ong 1996: 77). En esta direccion, una
importante autora del campo de los

estudios de género en Africa,
Oyeronké  Oyewumi, planted una
critica  al uso de  worldview,

acusandolo de etnocéntrico y propuso
reemplazarlo por world-sense
(Oyewumi 1997: 2-3). En inglés sense
tiene un matiz no solo ligado a la

percepcion sino también a
“interpretacion’,  “‘comprension” vy
‘opinién  fundada”  (Montelongo

Gonzalez 2017(1997]: 31). Por ello el
reemplazo propuesto logra recuperar
en esa lengua buena parte de los
matices existentes en vision (que
incluyen la idea de perspectiva,
conceptualizacion o posicion sobre
algo). En las traducciones al
castellano ha sido dificil sostener ese
conjunto de matices. Asi, por ejemplo,
se ha traducido sense en el titulo de la
obra mencionada de esta autora por el

término perspectiva; pero al interior
del libro world-sense se tradujo como
sentido  del  mundo  (Oyewumi
2017[1997): 39)". En portugués la
traduccion usual de world-sense en
este contexto ha sido
cosmopercepgdo (Matos da Rocha
2018: 43-44)°. Esta propuesta, que
busca enfatizar que no necesaria (o
solamente) la vista entra en juego en
estas construcciones ha tenido
influencia en el campo de los estudios
sobre tradiciones de matriz africana
en Brasil, aunque no ha impactado en
los usos generales en la academia
latinoamericana. Lo que esta claro es
que sostener el uso de cosmovision
implica al menos entender que alli a
vision hay que darle este caracter
metonimico de hacer presente al
conjunto de los sentidos junto con
una impresion de conjunto sobre lo
real. Luego habra que caracterizar
adecuadamente en cada caso como
se articulan los sentidos particulares
en este proceso.

El uso del término cosmovision esta
muy extendido en la antropologia
americana de habla castellana.
México figura entre los paises en los
que mas se ha empleado y debatido
sobre esta categoria. De hecho, la
historia de su uso en México resulta
especialmente  importante  para
nosotros por su impacto en la
astronomia  cultural. ~ Sefialaremos
algunas de las contribuciones mas

7. Para preservar la simetria se tradujo world-view por vision del mundo en lugar de cosmovision.
8. Para preservar la simetria en estas traducciones al portugués worldview se traduce por cosmovisao.
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importantes al debate tedrico sobre
este término siguiendo centralmente
lo desarrollado por Andrés Medina
(2000; 2015).

Como ya habiamos mencionado,
Robert Redfield llevo el uso de world
view a su trabajo en Meéxico vy
Guatemala. Su influjo impact6 en su
colaborador mexicano Alfonso Villa
Rojas, quien trabajaria sobre las
relaciones ente ideas sobre el cosmos
y control social. Pero especialmente
importante serfa su influencia (y por
su recomendacion la de Griaule) en
Calixta Guiteras-Holmes. En la version
en castellano (Guiteras-Holmes 1965)
de su obra ya mencionada, de 1961,
ella introdujo el término cosmovision
como traduccion directa del inglés
world view. Guiteras-Holmes y Villa
Rojas influirian a su vez en Ester
Hermitte y Marcelo Diaz de Salas. En
el caso de la primera (Hermitte
2004[1970]) es interesante  su
exploracion sobre el vinculo entre las
ideas sobre el cosmos, los suefios, la
terapéutica y el sistema politico.

Otra “linea genealdgica” importante en
los estudios en México, vinculada a la
Universidad de Harvard y liderada por
Evon Vogt , tratara sobre temas afines
a los discutidos por los autores antes
mencionados, pero rotulandolos como
cosmologia, no como cosmovision
(Medina 2000: 144-145).

La  Universidad de  California,
especialmente con George Foster
(1966) y su discipulo Michael Kearney -
a quien ya citamos- impulsaria un uso
de la idea de world view en México

que implica una critica a los planteos
de Redlfield y Guiteras-Holmes
(Medina  2000: 211-215). Medina
sostiene que estos autores insisten en
la importancia de enfatizar el caracter
mayoritariamente implicito de los
contenidos de las world views, lo cual
nos parece muy interesante. Pero, por
otra parte, Medina afirma que tienden
a una excesiva abstraccion 'y
generalizacion en su planteo sobre las
world views. Creemos que es posible
observar esta tendencia en los
trabajos de sintesis de Kearney (1975;
1984) que ya hemos citado.

Entre los afios 1980 y 1990 surgirian
tres grandes lineas sobre cosmovision
en México, lideradas por Jacques
Galinier, Alfredo Loépez Austin 'y
Johanna Broda.

Jacques Galinier (1990) esta influido
por el ya mencionado Jacques
Soustelle (Medina 2000: 286-289). El
abordaje de Galinier incorporara
fuertemente en su uso de
cosmovision la dimension onirica, asf
como el andlisis de la nocturnidad. En
especial  insistid@ el rol  del
inconsciente en la  cosmovision,
apoyando  su andlisis en el
psicoandlisis. Pero en sus usos -—tal
como en los de Soustrelle- se han
dado importantes oscilaciones. En
algin texto (Galinier 1999) ha
propuesto reemplazar por
entendimiento a cosmovision/vision de
mundo —asociando estas Ultimas a un
énfasis exagerado en la vista y a una
concepcion estatica. Pero en textos
posteriores  (Galinier 2005; 2016)
insiste en el uso de cosmovision, que
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por momentos usa como sinénimo de
cosmologia o incluso ontologia’.

Broda y Lopez Austin son dos autores
fundamentales para entender el
debate sobre el uso de cosmovision
en el campo académico mexicano.
Ambos pueden ubicarse dentro de los
estudios mesoamericanistas,
surgidos tras la propuesta de
Mesoamérica como “drea cultural” por
Paul Kirchhoff en los afios 1940
(Medina 2000: 78, 216. 306). Es
caracteristico de estos autores el
enfoque etnoldgico, recurriendo a la
etnografia, la historia y la etnohistoria
para buscar el material de su trabajo
comparativo. El debate sobre los usos
y alcances del concepto de
cosmovision en este contexto se
entrelaza con un debate paralelo que
tomara fuerza especialmente a partir
de los afios 2000, sobre la pertinencia
de la propia nocion de Mesoamérica.

En el caso de Alfredo Lopez Austin su
acercamiento  al  concepto  de
cosmovision 'y en especial su
aplicacion a Mesoameérica vendra de
la mano de la exploracion de las
nociones de cuerpo (Lopez Austin
2004[1980]). Este autor utiliza el
término cosmovision en una forma
amplia y bastante cercana al sentido
de world view vy Weltanschauung
especialmente en la propuesta de
Redlfield:

“[...] un hecho histérico de produccion
de pensamiento social inmerso en
decursos de larga duracion; hecho
complejo que se integra como un
conjunto estructurado y relativamente
coherente por los diversos sistemas
ideoldgicos con los que una entidad
social, en un tiempo histérico dado,
pretende aprehender racionalmente el
universo.” (Lopez Austin 1994: 13)

Para Lopez Austin la cosmovisidn es
una creacién social, conformada a lo
largo de las generaciones, en la
accion y la reflexion cotidianas
(Lépez Austin 2008: 26). Se trata de
un proceso en gran medida
inconsciente, que se depura en el
transcurso de las interacciones entre
los diversos individuos. Insiste
también en la cosmovision como
sistema siempre en proceso e
inacabado, por una razon fundante:
su necesidad de ir dando cuenta de la
realidad tal como se va presentando,
con sus imprevistos. Se trata de la
guia de nuestras acciones, formas de
percepcion, normas de conducta, y
estructuras de pensamiento. Lopez
Austin también pondrd en primer
plano el caracter no homogéneo de
las  cosmovisiones, su esencial
heterogeneidad y dinamica
permanente: “La cosmovision no es
s6lo una construccion de todos: es la
palestra.” (Lépez Austin 2008: 26).

A'lo largo del tiempo Lopez Austin ha
ido retocando su definicién, en buena

9. Algo mas adelante discutiremos la historia especifica de este término.
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parte al calor de los debates
suscitados. Como seflala Medina
(2000: 230) en algunos de sus
desarrollos (Lopez Austin 1994) ha
comparado a la cosmovision con una
‘gramatica’, por su caracter en buena
medida  inconsciente,  por  su
construccion  social, por su
coherencia no monolitica, por su rol
estructurador y por estar fundada en
el mundo de la vida y no en la
especulacion. Podemos ver aqui una
resonancia con la nocion de Weltbild
en Wittgenstein, que ya hemos
tratado. Otro punto importante es el
rol asignado a las actividades
productivas (en el caso puntual que
aborda, la agricultura) en la
conformacion de las cosmovisiones.
Una nocion crucial que el autor luego
incorporo a su planteo es la de "nucleo
duro’, que puede verse en su
contribucion a un importante volumen
editado por Broda y Baez (2001) en el
que cinco capitulos abordaron el tema
de la cosmovision. Alli Lopez Austin
planted su propuesta de la existencia
de un ndcleo duro de la cosmovision
mesoameéricana. En su tratamiento el
autor refiere  a Braudel, pero
entendemos que mas alla de ello
podemos encontrar grandes
paralelismos con la idea de ndcleo
duro de un programa de investigacion
planteada por Lakatos (1983) en el
contexto de la filosofia de la ciencia.
Es decir, una serie de principios

generales de estructuracion que
conformarian la  base de la
cosmovision 'y que Serian  muy

ampliamente compartidos por todos

los que participan de la misma y muy
resistentes al cambio. La propuesta
implica que montados sobre ellos hay
toda otra serie de principios y
categorias, menos compartidos, mas
sujetos al cambio y que permiten dar
cuenta de la variacion.

Un trabajo mds reciente (Lopez Austin
2015) trae nuevos matices a la
definicion de cosmovision del autor:

‘[..] una red colectiva de actos
mentales [.] que por su
naturaleza, en gran medida
intersubjetiva, permiten al ser
humano operar en relacion con
sus semejantes y con el medio.
Es frecuente referirse al
conjunto holistico tomando en
consideracion Unicamente su

aspecto  cognoscitivo;  sin
embargo, percepcion,
pensamiento, recuerdo,

creencia y razonamiento estan
tefiidos en mayor o menor
grado de imdgenes, emociones
0 intenciones.” (Lépez Austin
2015: 33)

Vemos en primera instancia la idea
amplia de “actos mentales” en lugar
de solo “simbolos”, ‘conceptos’, o
‘representaciones”. Esa idea incluye
imdgenes, emociones e intenciones.
Un segundo punto importante es el
caracter  intersubjetivo de la
construccion de las cosmovisiones. En
otros puntos del texto se insiste en la
idea de ndcleo duro en un modelo
concéntrico de capas cada vez ‘mas
externas” que son simultaneamente
menos  “fundamentales” 'y mas
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sometidas al cambio. El autor se ve
tentado a veces de reconstruir
especulativamente cuando se habrian
conformado dichas capas en términos
histéricos y culturales (Lépez Austin
2015: 35-36). También afirma que la
cosmovision surge desde el mundo de
la vida y sus prdcticas (Lopez Austin
2015: 34); que es una construccion
siempre inacabada  (L6pez Austin
2015 36); que presenta una
coherencia interna incompleta 'y
flexible (Lopez Austin 2015: 37-40);
que esta historicamente situada
(Lépez  Austin  2015:  40-41); vy
menciona el rol crucial del lenguaje
(Lépez Austin  2015: 40-45). Un
aspecto muy relevante y que da lugar
a lo que entendemos como
potenciales problemas, esta vinculado
a la dificultad para incluir jerarquias y
desigualdades cuando se utiliza la
metafora de la “red”. Las metaforas de
red son muy habituales en las teorias
contempordneas 'y han mostrado
sistematicamente una tendencia a
ocultar los aspectos jerarquizados de
la estructuracion. Eso es
especialmente  complejo  cuando
hablamos de los mundos sociales
humanos, fuertemente atravesados
por el poder y la desigualdad. Esa
dificultad ~ para  introducir  la
jerarquizacion se refleja en la
dificultad de trazar los alcances de la
red intersubjetiva que conformaria
una cosmovision para este autor. De
hecho, en el texto que nos ocupa,
Lopez Austin hace referencia a esa
vaguedad de las escalas y sostiene la
imposibilidad de encontrar un criterio

general para trazar dimensiones e
incluso fronteras. Creemos que seria
justamente la dimension politica y en
especial institucional la que ayudaria
a dibujarlas, dando cuenta de hasta
donde se extienden los mecanismos
que tienden a la homogenizacién de
los mundos de la vida que dan lugar a
estos conjuntos de actos mentales.

En este sentido la obra de Johanna
Broda, discipula  del  etndlogo
mexicano Pedro Carrasco y de Anton
Nowaotny, incluird de una forma central
las instituciones y el ejercicio del
poder (y por tanto la conexion con la
ideologia), lo cual llevard a un modo
mucho mas concreto de comprender
el cardcter historico y situado de las
cosmovisiones. Entre los
antecedentes en los que se funda la
aproximacion de esta importante
autora, podemos encontrar: los
trabajos de Durkheim, Gluckman vy
Radcliffe Brown; las concepciones del
ritual vinculadas a Van Genep vy
Turner; la perspectiva de Eric Wolf
sobre las relaciones entre poder,
ideologia y conciencia social; los
planteos  mesoamericanistas  de
Kirchhoff; asi como los trabajos sobre
astronomia mesoamericana de Franz
Tichy, Anthony Aveni y Horst Hartung.
En un temprano trabajo puede verse a
Johanna Broda (1978) wusar el
concepto de cosmovision. Pero su
definicién  cldsica (retomada en
muchos trabajos posteriores) sera la
que nos ofrece en un trabajo crucial
(Broda 1991:  462):  ‘vision
estructurada en la cual los miembros
de una comunidad combinan de
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manera coherente sus nociones sobre
el medio ambiente en que viven, y
sobre el cosmos en el que sitian la

vida del hombre”™®.

Como vemos se resalta el cardcter
estructurado/coherente, asi como la
relacion con el medio ambiente. En
trabajos posteriores ha desarrollado
otros aspectos cruciales de su uso del
término. El primero de ellos es el rol
central de la ‘observacion de la
naturaleza” en el sentido de:
‘observacion sistematica y repetida a
través del tiempo de los fendmenos
naturales del medio ambiente que
permite hacer predicciones y orientar
el comportamiento social de acuerdo
con estos conocimientos” (Broda
19971: 462).

Se trata de una observacion a la que
califica de “cientifica’, entendiendo por
tal que esta orientada a construir un
‘sistema’, a partir de observaciones
comparables con otras posteriores
para certificar su “exactitud”. Ello por
otra parte estaria orientado a
definiciones culturalmente situadas
de que seria la "naturaleza” (Broda
2007:70).

Broda esta pensando por tanto en un
sistema explicito, consciente 'y
sistematico (cercano al o que Redfield
llamaria una cosmologia), buscando
enfatizar en muchas de sus
intervenciones la existencia de tal tipo

de sistemas, con real capacidad
predictiva, en las culturas
mesoamericanas. Por otra parte, usa
el término religion para dar cuenta del
sistema mas abarcador de categorias,
rituales, instituciones y acciones que
organiza la forma de ser en el mundo
de los mesoamericanos y sobre el
cual se construiria lo que ella llama
cosmovision. La piensa como un
sistema cultural pero mas que seguir
los planteos de Geertz, sostiene su
profunda imbricacion con el poder y la
ideologia, siguiendo a Wolf (Broda
2007:71).

El uso de cosmovision en Broda es
disruptivo respecto al uso mayoritario
que hemos estado analizando. Mas
alla de los problemas que ello
presenta, creemos que €S muy
interesante prestar atencion al énfasis
que pone en el rol del poder y las
instituciones.  Del mismo  modo
creemos que es importante su
empefio en visibilizar la existencia en
los grupos indigenas de sistemas
explicitos y altamente coherentes de
ideas sobre el mundo (aunque
disentimos en que sea la mejor
solucion llamarlos cosmovisiones).

Los debates sobre estas diferentes
posiciones referentes a la categoria
de cosmovision puede seguirse en
una serie de publicaciones (Broda vy
Bdez 2001; Good Eshelman 2007;
Medina 2007, Gamez Espinosa vy
Lopez Austin 2015) y conferencias

10. Esta definicidn es bastante cercana —pero no igual- a la que da en el articulo previo (Broda 1982) en que

introduce el término cosmovision al inglés.
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(Seminario Permanente Taller Signos
de Mesoamérica, UNAM, abril de
2007, y el IV Cologuio de
Cosmovisiones Indigenas, Colegio de
Antropologia  Social, = Benemérita
Universidad Auténoma de Puebla,
mayo de 2013). Otros autores que han
participado activamente de esta
discusion han sido: Gabriel Espinosa
Pineda (1996; 2015) -siguiendo la
linea planteada por Broda
enfatizando en el rol del ecosistema-y
Ana Maria Portal Airosa (Portal Airosa
1995; Portal Airosa 1996) -realizando
un trabajo de sintesis pero en lo
fundamental siguiendo la idea de
Lopez Austin-. Alicia Barabas (2006:
13) sigue en su trabajo sobre
‘religiones en Oaxaca” el concepto de
cosmovision de  Lopez  Austin,
sugiriendo que se trata de una
‘percepcion del mundo’, “condicionada
por la tradicion”. También incorpora
elementos de la  antropologia
simbdlica interpretativa y de Mircea
Eliade. Por ultimo, Andrés Medina, a
quien hemos citado, ha realizado una
importante labor de sintesis historica
de las diversas propuestas sobre el
uso de cosmovision en Mexico.
Cuando discutamos los usos en
astronomia cultural retomaremos 10s
planteos de Stanislaw Iwaniszewski.

En el caso de Argentina, el término
cosmovision ~ fue  utilizado  muy
tempranamente en los estudios sobre
la region chaquefia. Asi por ejemplo,
Cordeu ya lo emplea en su importante
publicacion dedicada a los mitos
tobas (Cordeu 1969-70: : 70, 72, 78,
170). Alfredo Tomasini (1969-70) lo

usara citando como fuentes a Otto
Zerries y Walter Krickeberg, por lo que
también empleara el original aleman
Weltanschauung. En el trabajo citado,
Tomasini utiliza expresiones como

‘cosmovision chaquefa’, pero
también, con un grado de
generalizacion mayor, hablarda de
‘cosmovision de cazadores”.
Alessandra Siffredi utiliza el término
COSMoVision en diversas
publicaciones  (Siffredi  1976/80;
Siffredi  1985), al igual que
Buenaventura Teran (1994, 1996;
1998 ).

En posteriores publicaciones, Cordeu
desarrolla  diversos aspectos del
concepto de cosmovision. Asi por
ejemplo, habla de tres aspectos
constitutivos de toda cosmovisidn: a)
aseveraciones sobre los entes o
fenémenos; b) afirmaciones sobre las
clases de vinculos que los relacionan,
c) suposiciones sobre la finalidad del
cosmos  (Cordeu  1998: 18-19).
También destaca que ‘la veracidad de
los enunciados cosmovisionales no
admite duda ni requiere
validacién” (Cordeu 1998: 19). Otro
importante rasgo mencionado por
este autor, es que la unidad de una
cosmovision ~ no  significa  la
inexistencia de diversas “actitudes y
estrategias cosmovisionales” (Cordeu
1998: 25). Estas variantes no son
confrontadas desde el punto de vista
del principio de no contradiccion, sino
que coexisten bajo cierta
‘indiferencia” o ambigiiedad cognitiva,
subsistiendo cada una en un
determinado contexto, cada uno de
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los cuales aplica un ‘codigo cognitivo
particular’(Cordeu 1998: 25). Cordeu
menciona diversos autores que han
destacado este aspecto (Bormida,
Griaule, Geertz, Reichel-Dolmatoff,
Castaneda), y podriamos incluir en la
lista las opiniones de Evans-
Pritchard'". Inspirado parcialmente en
la clasificacion de Mary Douglas,
Cordeu propone la existencia de dos
grandes estilos cosmovisionales que
integran en proporciones diversas
distintos aspectos de las
cosmovisiones de cada grupo (Cordeu
1998: 18). Se trataria de la polaridad
formada por cosmovisiones activas y
cosmovisiones  especulativas.  Las
cosmovisiones  activas  estarian
centradas en la actividad y la
transformaciéon de un  cosmos
formado por un conjunto de entes
diferentes y discontinuos, en el cual el
afan de dominio y la ambicion de
preeminencia son los motores de lo
real, y en las cuales el acontecimiento
esta por sobre el equilibrio. Las

cosmovisiones especulativas
resaltarian el rol de la armonia,
pensando el devenir como una

reparacion paulatina de deficiencias
previas, privilegiando la integridad
sobre la causacion y el poder.

El uso del término cosmovision se ha

extendido en Argentina al ambito de lo
que se ha dado en llamar educacion

intercultural.  Este es un hecho
importante debido, entre otras cosas,
a la influencia que dicho uso tiene
sobre las comunidades de pueblos
originarios a través de los talleres que
organizaciones  docentes  como
SUTEBA preparan para maestros
aborigenes bilingues.

Como hemos visto, el término
cosmovision y su familia de términos
emparentados (Weltanschauung,
Weltbild, world view, visién del mundo),
parece en general ser usado en el
sentido no de una teoria especifica
sobre algun tipo de entes en especial,
sino como una serie de principios,
metédforas, emociones e imagenes
comunes subyacentes que servirian
de marco y de inspiracion para
conductas, modelos y teorias en
todos los niveles. Es decir, se trata de
una serie de supuestos muy bdsicos
sobre la forma en que el mundo es, y
el rol de los humanos en el mismo.
Pero lo mas relevante es que el uso
mads propio del término se aplica no a
elaboraciones  explicitas, sino a
supuestos compartidos de manera
implicita, 'y con un grado de
rigurosidad y sistematicidad variable.
Su complejidad y resistencia al
cambio las hace particularmente
propensas a integrar en sSu Seno
elementos contradictorios. En este
sentido, como lo sefialara Evans-

11. La forma en que las representaciones y modelos involucrados son ordenados e integrados depende no
tanto de una articulacion propia de una légica proposicional, sino de analogias y metéforas que se aplican en
funcién de contextos de uso (en un sentido amplio del término) que evita que ciertos elementos entren en
contacto y permite la existencia de “légicas parciales” conectadas mediante mecanismos eficientes pero lo
suficientemente borrosos para evitar “incompatibilidades flagrantes” (Evans-Pritchard 1993[1937]: 436, 438).
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Pritchard en su trabajo sobre los
azande (Evans-Pritchard 1993[1937]),
se trata mas que de ‘dogmas’, de
‘comportamientos socialmente
controlados’, ideas atrapadas en la
accion y gobernadas por una logica
de la accion, cuyos principios U
‘esquemas de accion y percepcion’ se
captan y se incorporan como “sentido
comun” a partir de la interaccion
social:

A pesar de las precisiones que hemos
mencionado, en muchos trabajos el
concepto de cosmovision no es
definido explicitamente y se utiliza
como sindnimo de otro: cosmologia.

COSMOLOGIA

El término KoguoAoyikoo se atribuye
en fuentes clasicas al titulo'* de una
obra sobre la naturaleza del cosmos,
del poeta y filésofo griego lon de
Quios (siglo V AC). De dicha obra solo
sobreviven breves fragmentos que
sugieren que se trataba de la
exposicion de una teoria sobre la
“trfada’ como base del mundo'
(Liddell & Scott 1996: 984; Holwerda
1982: 129, Sch. 835-837a; Baltussen
2007). Pese a este antecedente, se
suele sefialar que el término

cosmologia  fue introducido por
Christian Wolff en su “Cosmologia
Generalis” (1731) como ‘ciencia del
universo en general”. Curiosamente,
en la literatura filosofica que retoma el
uso de Christian Wolff, cosmologia se
aplica no solo a la disciplina que
forma parte de la fisica moderna, sino
también a la descripcion de las
especulaciones sobre el origen vy
naturaleza del universo de los
filésofos  presocraticos.  Christian
Wolff es sefialado también como el
gran impulsor del término ontologia
(que el  contempordneo  Giro
Ontoldgico ha utilizado de forma
similar a como solia usarse en la
antropologia de décadas previas el
término cosmologia). En la obra de
este autor la ontologia seria la ciencia
deductiva cuyo objeto es “el ser en sf",
‘el ser en tanto tal" (Favaretti
Camposampiero  2019:  3-4). La
ontologia se ocuparia de las
propiedades mas generales del sery
de lo que estas permiten como
posibilidad; es decir no de los
existentes, ni siquiera de la existencia
en general, sino de las “posibilidades
del ser" (Hamid 2018: 296;
Jaroszynski 2018: 101-103).

No obstante, estos términos, su
definicion y su relacion con otras
disciplinas ya habian sido abordados
por este autor al menos tres afios
antes (Wolff 1728: 36-36, apartados

12. Otras fuentes sugieren otros dos posibles titulos: Tplaypoo y Mept petéwpwy (Baltussen 2007).

13. Probablemente de caracter pitagérico.
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77 y 78)". Mas adn, no fue Wolff el
primero en usar ninguno de estos dos
importantes conceptos en la filosofia
alemana. El trabajo de Wolff debe
entenderse como la culminacion de
un esfuerzo colectivo de buena parte
del mundo académico aleman entre
fines del siglo XVI y el siglo XVIII por
sistematizar 'y  clasificar  las

‘ciencias”  (Freedman  1993). El
objetivo de este esfuerzo, que
comenzé luego de la reforma

protestante y en el contexto de la
disputa con el catolicismo de la
contrarreforma, era reinterpretar el
aristotelismo y, recogiendo el influjo
de las nuevas ideas de la “filosofia
natural’, ponerlo en didlogo con la
teologfa reformada (White Beck 1969:
119, 123-127). El aristotelismo en
cuestion era el recibido esencialmente
de la escolastica tardia,
especialmente a partir del jesuita
Francisco Sudrez —influido a su vez
por Duns Scoto (Jaroszyfski 2018:
110-112; Leduc 2018: 59). Los textos
y programas de estudio de las
universidades alemanas del periodo
dan muestra de la busqueda de estos
filésofos  por  sistematizar  una
distincion al interior de la metafisica
aristotélica, caracteristica de esta
academia (Freedman 1993). La mayor
parte de esas obras distinguen la
metafisica general -ocupada de las
propiedades mas generales del ser-,

de las metafisicas  especiales,
dedicadas a aspectos especificos del
ser, es decir a los existentes

especificos. Esta metafisica general
-que Se proponia como equivalente a
la filosofia primera de Aristoteles,
aunque no fuera lo mismo-, comenzo
paulatinamente a ser llamada con un
término nuevo: ontologia.

El primer antecedente del término
ontologia —sefialado por Freedman
(Jaroszynski 2018: 94-95)- es la obra
de 1606 de Jacob Lorhard. “Ogdoas
Scholastica  continens  Diagraphen
Typicam atrium: Grammatices (Latinae,
Graecae), Logices, Rhetorices,
Astronomices,  Ethices,  Physices,
Metaphysices, seu Ontologiae”. En este
trabajo ontologia aparece solo tres
veces, como sinénimo de metafisica.
Como sefiala Ferrater Mora (1963) el
término luego fue empleado por
Rudolph Glocenius en su “Lexicon
philosophicum” de  1613.  Poco
después los términos ontologia vy
ontosofia fueron usados de forma
mds 0 menos equivalente por
Abraham Calovius, en su “Metaphysica
Divina" de 1636; y Juan Caramuel de
Lobkowitz en ‘“Rationalis et realis
philosophia’, de 1642. Johannes
Clauberg usd ambos términos en su
‘Elementa Philosophiae sive
Ontosophia” de 1647 y posiblemente
fue el primero en darle importancia a
la  cuestion. Como  menciona

14. Elinterés de Wolff sobre la divisién de la filosoffa y su definicién parecen surgir ya en 1703 (Leduc 2018:
42). En obras previas a 1728, en aleman, como su "Metafisica alemana” (Wolff 1720) este autor usa con el
mismo sentido que cosmos el término alemén Welt (Welt: mundo, como en Weltanschaaung).
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Jaroszynski (2018: 98-99) en este
autor aparece como la “ciencia del ser
como todo lo que es posible, e incluso
todo lo que es pensable u objeto del
pensamiento’ mientras la metafisica
se ocuparia del ser realmente
existente. Luego de esto hay
menciones -desde mediados del siglo
XVII'y hasta el trabajo de Wolff- en
varios autores: Micraelius, Chauvin,
Leibnitzz  du  Hamel, Genovesi,
Hutcheson y Le Clerc.

En este contexto, en paralelo con el
progresivo uso de ontologia para
llamar a la metafisica general,
surgirian diversas listas y
clasificaciones de las metafisicas
especiales dedicadas a diferentes
conjuntos de existentes. Entre esta
ultimas suele hablarse de la physica y
en ese contexto del estudio del
universo -en general referenciado con
el término latino mundus (Freedman
1993:  217-218) propio de Ia
escolastica. La cosmologia aparecera,
con el tiempo, justamente como una
de las principales  metafisicas
especiales. Como ya mencionamos, el
término no fue introducido en la
filosofia alemana por Wolff (Hamid
2018: 283, nota al pie 3), mas alla de
que este lo popularizara y definiera
con precision su alcance. En diversos
textos de los siglos XVI y principios
del XVII aparece cosmologia en el
titulo o como titulo de algun capitulo.

Como sefiala Hamid , puede verse en
un libro de Erhard Weigel™ (1680)-
serfa maestro de Leibnitz y Wolff
trabajaria bajo uno de sus discipulos,
Hebenstreit (White Beck 1969: 194,
256)-, y en el de uno de Johannes
Scharf (1625) -obra que pudo ser
conocida por Wolff (Neveu 2018: 59)-.
En la clasificacion de las ciencias de
Severinus Sluterus (1612), cosmologia
aparece como una de las ramas de la
geometria; en paralelo por ejemplo a la
astronomia y la geographia y la optica
(Freedman  2018[1999]: 105). La
aparicion mas temprana registrada
del término en inglés es en un
conocido léxico del siglo XVII (Blount
1681)'°. La entrada cosmology indica
su origen griego y dice ‘discurso
sobre el mundo’, mientras que a
cosmography la  describe  como
‘descripcion del mundo en general” y
detalla algunos elementos de dicho
tipo de descripciones asociandola a la
“Historia natural” de Plinio.

Pero, dado que la obra de Wolff
popularizd el término, es importante
entender los matices que le dio al
mismo. Wolff habla por una parte de
la cosmologia general o trascendental,
entendida como la ciencia de caracter
deductivo que analiza como debe ser
el cosmos a partir de las propiedades
mas generales del ser -derivables de
los principios ontolégicos- (Sarmiento
2004: 328). Esta cosmologia general

15. En este texto el autor parece entender por cosmologia una descripcion del cosmos, es decir lo que otros

autores en la época y antes llamaban cosmographia.

16. Una version posterior de este léxico (Blount 1707) ya no trae la entrada de cosmology aunque si mantiene

la de cosmography.
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es por tanto la ciencia mds general
que trata con el mundo observable o
existente (Hamid 2018: 297). Por otra
parte, la cosmologia experimental
serfa aquella que estudia el universo a
partir de la evidencia sensible (Leduc
2021).

Para comprender las definiciones en
cuestion es también importante
observar lo que Wolff entiende por
ciencia. En este autor la ciencia -
scientia- es el ‘habito  del
entendimiento [..] basado en bases o
principios irrefutables” (Hettche 'y
Dyck 2019 -Winter edition-: 11). Es
aqui muy importante notar que para
Wolff  lo que caracteriza al
conocimiento cientifico no es el
constituir un sistema de
proposiciones'’, sino cierto habito o
disposicion, en consonancia con una
larga  tradicion  en  occidente
(Jaroszynski 2018: 15, 27, 69-70, 316-
317). Su pensamiento, en el que
confluyen  la  escoldstica, el
racionalismo de su tiempo y los
descubrimientos  de la filosofia
natural, sostiene que el conocimiento
sensible, la experiencia, sirve muchas
veces de fundamento para la ciencia
(o filosoffa) y también de confirmacién
a posteriori de lo que se deduce a
partir del razonamiento (Hettche 'y
Dyck 2019 -Winter edition-: 15-17).
Desde su punto de vista, lo que
diferencia el conocimiento cientifico
-el “conocimiento del filésofo’- del

‘conocimiento  comun” es que el
primero busca dar cuenta del porqué
la cosas son como son (Hettche 'y
Dyck 2019 -Winter edition-: 15). Es
decir que en la perspectiva de Wolff la
ciencia es un habito o disposicion
particular que mas alla de dar cuenta
de como son las cosas busca explicar
el porqué de las mismas y en eso se
diferenciaria del conocimiento general
de los seres humanos.

En funcion de todo lo expuesto queda
claro, que al menos en referencia a su
sentido original, seria mas propio usar
el término cosmologia para referirse a
una disciplina de conocimiento
explicito que se ocupe del universo en
su conjunto, los existentes que lo
conformarian, asi como de sus
relaciones. El  término  ontologia
parece, por una parte, muy
especificamente ligado a una filosofia
basada en la categoria de ser como
categoria fundamental como para ser
aplicado a otros marcos conceptuales
fuera de occidente. Por otra parte, se
refiere a principios muy abstractos y
generales  (como el de no
contradiccion) y no al abordaje de la
forma, constitucion y dinamica del
mundo. Ademads, nada en los origenes
del término cosmologia nos obliga a
entenderlo en el sentido de la
concepcion  contemporanea  de
ciencia occidental, ya que apela a una
definicion de ciencia mucho mas
amplia. Una idea de ciencia que la

17. De hecho, es en este periodo que lentamente comenzaria a construirse esa idea de la ciencia como
‘sistema” (Jaroszynski 2018: 92, 100, 105-107, 120-121, 356 y especialmente: 370-397).
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piensa mas como un habito que como
un sistema, que destaca su relacion
con el conocimiento comun y su
especificidad vinculada a la busqueda
de las razones por las cuales el
mundo es como es.

Entre los antropologos que trabajan
en el drea amazdnica estda muy
extendido el wuso del término
cosmologia -y cada vez mas
ontologia-  para  cubrir  tanto
construcciones  explicitas  como
aquellas categorias implicitamente
aprehendidas en la practica (Magafia
1989; Viveiros de Castro 1996; Albert y
Ramos 2002; Descola 2005). Lo
mismo ocurre entre otros
antropologos que han utilizado las
teorizaciones de los amazonistas

(Hornborg ~ 2004).  Fuertemente
influidos por el estructuralismo en la
busqueda de sistemas

sincronicamente coherentes, y por las
reformulaciones de esta busqueda
debidas a Philippe Descola, en el
contexto amazonico ha dominado el
uso de este término. Si bien en algun
sentido ello es consistente con el
énfasis dado en estos trabajos a la
construccion explicita de sistemas
simbolicos y el interés en el rol de los
shamanes como  especialistas
(Chaumeil 1998: 167, Viveiros de
Castro 2002: 358), en estos autores
no se encuentra una distincion clara
entre cosmovision (o world view) y
cosmologia. Muchos textos de esta
corriente  tratan ambos conceptos
como sindnimos (Roe 1982; Hornborg
2004). Asi por ejemplo la definicién de
cosmologia de Gerald Weiss, que

Peter G. Roe utiliza: “el set completo
de ideas sobre la naturaleza 'y
composicion del mundo o universo
que estd incluido en cualquier sistema
cultural dado” (Weiss 1975: 219). De
hecho, Weiss (1975: 227) dird que
ningun individuo posee la totalidad del
‘sistema’ que él describe, pero dado
que piensa en términos de un sistema
conceptual completamente
consistente, debe resolver esto
diciendo que cada individuo posee
algunos  aspectos del sistema
completo. Roe sefialard, sin embargo,
que  puede  esperarse  cierta
variabilidad mayor en sociedades
igualitarias, pero sostiene que bajo
todas ellas subyace un sustrato
comun al que llama
‘metacosmologia’, y agrega que hay
que tener en cuenta la forma en que
este sistema cambia con el tiempo
(Roe 1982: 35).

Incluso, como lo sefalan Guillermo
Wilde y Pablo Schamber (2006: 21), en
el esquema de Descola las ontologias
0 cosmologias se operativizarian en
‘esquemas de praxis’, en el sentido de
‘[dlisposiciones psiquicas, sensorio-
motrices y emocionales,
interiorizadas bajo la forma de habitus
gracias a la experiencia adquirida en
un medio social dado” (Descola 2001:
75). Como se ve, este autor no
establece una distincion  entre
cosmovisiones y cosmologias. Esto se
vincula al rechazo del término
cosmovision por parte de los autores
que  siguen el inflyo  del
perspectivismo  amazo6nico, como
podemos verlo en las controversias
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sobre el tema en México (Espinosa
Pineda 2015). EI argumento esgrimido
—-que el concepto de cosmovision
supone la distincion naturaleza/
cultura (Espinoso Pineda 2015: 124)-
es la version en lenguaje
antropoldgico del argumento
heideggeriano sobre la distincion
objeto/sujeto. Como ya discutimos
anteriormente  se trata de una
acusacion injusta. Por otra parte,
cosmovision no esta mas cargado que
cosmologia, u ontologia de los
supuestos  socio-culturales de la
ciencia occidental, lo cual es
inevitable, aunque se deba reflexionar

criticamente sobre ello. El
perspectivismo parece olvidar
justamente el caracter

necesariamente situado de cualquier
intento humano por conocer, incluidos
los de los propios  grupos
amazonicos .

En el caso de los trabajos realizados
en el drea chaquefia, es importante
mencionar que Edgardo Cordeu utiliza
tanto los términos cosmovision como
cosmologia en su clasica publicacion
dedicada a los mitos tobas (Cordeu
1969-70: : 70, 72, 78, 170), aunque no
da una definicion explicita de los
mismos. En el caso de los trabajos de
Ezequiel Ruiz Moras, se utiliza sobre
todo el término cosmologia, aunque a
veces emplea cosmovision como
sinénimo  (Ruiz Moras 2001), y lo

mismo puede observarse en algun
trabajo de Buenaventura Terdn (1995).

Wright utiliza en su exploracion de las
concepciones tobas sobre el mundo
los términos ontologia ( en el sentido
de inquisicion sobre la naturaleza de
la realidad) y cosmologia (Wright
2008: 33-42, 126-127). La definicion
de cosmologia que emplea para su
trabajo rebasa la dada por Wolff y los
usos corrientes en la fisica vy
astronomia modernas, para
asemejarse a la de cosmovisidn, ya
que se tratarfa de ‘[.] una serie de
ideas acerca de la realidad, la cual
puede 0 no aparecer ordenada
sistematicamente en una teoria nativa
general” (Wright 2008: 127).

EL USO DE ESTOS
TERMINOS EN LA
ASTRONOMIA
CULTURAL

Es revelador que el uso del término
cosmovision se generalizara en
ambitos y contextos ligados al estudio
de las representaciones de los
aspectos “astronomicos” del mundo
fisico (Broda 1978; Dasso 1989; Broda
1996; Teran 1998 : Medina 2000;

18. Para detalles adicionales sobre estos problemas en el Perspectivismo y el Giro Ontolégico ver (Lopez

2019)
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Faulhaber 2004). De hecho, el uso
castellano de los términos universo y
cosmos estda muy vinculado a lo
“astrondmico’, con sus estrellas,
planetas y galaxias, experimentado
como el “espacio alld afuera”. Segun
la XXII edicion del diccionario de la
Real Academia Espafiola de la Lengua
(RAE 2003), el término cosmos tiene
dos acepciones vinculadas al tema
que nos ocupa. La primera “mundo
(conjunto de todas las cosas
creadas)” y la segunda ‘espacio

exterior a la tierra”."

Otro  campo  semantico  muy
importante en el uso castellano de los
términos universo y cosmos, es el de
los relatos sobre el origen y el fin de la
realidad fisica, planteados desde la
perspectiva de la astronomia y la
fisica  modernas.  Son  estas
resonancias las que han llevado a un
extendido  uso  del  término
cosmovision en el contexto del
estudio de las formas en que diversos
grupos humanos comprenden los
objetos  “astronémicos”. Ello ha
conducido muchas veces, tanto en el
campo de la astronomia cultural
como en el de la antropologia, a un
uso equivoco de esta palabra.

Dentro del campo de la astronomia
cultural, Iwaniszewski (1994: 11)
sugiere que una pionera en el uso del
término  cosmovision  es la

antropdloga mexicana Johanna Broda
(1978), con las connotaciones que lo
acercan a lo que Redfield llamaba
cosmologia, que ya mencionamos.
Algo mas tarde esta autora
introduciria ~ “cosmovision” en el
mundo académico de habla inglesa
(Broda 1982). De hecho, en un
peculiar giro de las circunstancias,
puede encontrase el uso de una
adaptacion del término al inglés
(cosmovision) en trabajos en dicha
lengua (Hall 1991).

Dentro del campo de la astronomia
cultural Stanislaw Iwaniszewski ha
dedicado un esfuerzo de reflexion
tedrica  sistematica  (lwaniszewski
2009a; 2009b; 2010; 2011) al termino
cosmovision (y su familia de términos
afines), asf como a sus vinculos con
el otro término que nos ocupa:
cosmologia. En ese sentido ha
expresado nuestras mismas
preocupaciones sobre la importancia
de un uso claro de estos términos tan
frecuentemente empleados en este
campo. Sus reflexiones realizan un
recorrido histdrico sobre el origen vy
usos de estas categorias. En un texto
publicado en 2009 y luego de hacer
un recorrido histérico referente a la
conformacion de las categorias de
coSmovision y
cosmologia(lwaniszewski 2009a: 20-
22), él plantea un uso de los términos

19. Universo tiene tres acepciones, la Unica vinculada a nuestro tema es la segunda, que es exactamente la
primera acepcion de cosmos. En inglés los términos universe y cosmos designan la totalidad de lo que existe
(cosmos con el matiz de totalidad ordenada), pero puede tener un matiz “astronémico”: “a system of stars,

planets, etc.” (Hornby 1995).
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que se asemeja al que tiene su origen
en Redfield y que en buena parte
compartimos  (Iwaniszewski 2009a:
23-24): Weltbild o cosmografia para
las representaciones o descripciones
de la conformacion espacio-temporal
del cosmos; Weltanschauung o
cosmovision como algo mas amplio,
que incluye el rol del ser humano en
el cosmos, las actitudes vy
valoraciones generales sobre la vida;
y finalmente cosmologia para las
elaboraciones tedricas conscientes y
sistematicas ligadas a especialistas —
que aunque se apoyan en el sentido
comun o cosmovision van mas alla
del mismo-. En general nos parece un
planteo acertado, aunque establece
distinciones  demasiado  tajantes
entre cosmografia y cosmovision 'y
entre especialistas y no especialistas
en sociedades de baja jerarquizacion.
Otro punto a tener en cuenta es que
este texto no aplica dichas categorias
al caso del “occidente moderno’ sino
solo al shamanismo.

Un segundo texto del mismo afio
(lwaniszewski 2009b), publicado en
las actas de un importante workshop
en el que se discutian juntas
cuestiones relativas a concepciones
del universo de diversas culturas,
incluyendo las de la ciencia
occidental moderna, parece
evidenciar un giro en el planteo del
autor. Si bien en este texto sigue
dando cuenta del uso de los términos
asociado a los planteos de Redfield -
y que se asemeja bastante al que
empled el propio autor en su otro
texto de ese afio- se observa una

preocupacion  por distinguir  los
planteos de la cosmologia ‘cientifica”
de aquellos de los saberes sobre el
cielo en otras sociedades. La
motivacion es la muy razonable
preocupacion por la extrapolacion
etnocéntrica de las caracteristicas de
la ‘cosmologia cientifica moderna” a
las concepciones de otros tiempos y
lugares- Para evitar este problema
podria haber sostenido —siguiendo su
planteo anterior- que las cosmologias
occidentales modernas se entienden
a si mismas como constructoras de
un  conocimiento  culturalmente
desencarnado, basadas en la
cosmovision occidental moderna para
la cual lo humano y lo natural son
dominios claramente diferenciables;
pero que dicha idea no es compartida
necesariamente por otras
cosmologias  basadas en otras
cosmovisiones. En lugar de ello en
este texto optd por la estrategia de
reservar el término cosmologia, con
las connotaciones que
etnocentricamente se le habrian
asociado de busqueda culturalmente
neutra de conocimiento sobre el
cosmos, solo para la ligada a la
astronomia de la ciencia occidental
moderna. Esta posicion se reforzaria
en un texto posterior (lwaniszewski
2010: 2121-2123) en el que identifica
las relaciones con el cielo de las
sociedades no-occidentales como
“‘worldviews” asociadas al mundo de
la vida (/ifeworlds o ‘“being-in-the-
world”) y la astronomia académica
occidental como cosmologia, y en
este caso separada de ese mundo de
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la vida®.

En el dUltimo de sus textos que
abordaremos, de 2011, se ve con mas
claridad la postura adoptada. Alli
nuevamente asigna al saber de la
modernidad occidental un caracter
universal, objetivo y desligado del
contexto historico y cultural, mientras
que los saberes ‘no occidentales”
serian locales, culturalmente
dependientes y ligados al ‘mundo de
la vida" (Iwaniszewski 2011: 124). En
este caso se ve explicitamente el
influjo husserliano tras este planteo,
ya que Iwaniszewski -citando a
Husserl e imitando su planteo sobre el
pasaje de las “filosofias practicas” a la
“filosofia cientifica’~ sostiene que la
revolucion copernicana marco una
ruptura con las formas precedentes
de vincularse con el cielo
(Iwaniszewski 2011: 125),
planteandose que estas se volverian
independientes de la cultura “local” o
‘nacional”. El problema, como en el
caso de Husserl, es que -mas alld de
cualquier  ruptura- la  ‘ciencia
occidental” sigue estando
culturalmente situada. Su supuesta
independencia se ha construido
haciendo pasar por universalmente
valida la cultura local que le sirve de
base: la de la “Europa occidental”. Este
es el aspecto epistemoldgico de la
expansion colonial europea (Mignolo
2009). Esta perspectiva para nosotros
implica un doble problema. El primero

de ellos es tomar como un hecho lo
que la ciencia occidental proclama de
si misma; su cardcter universal,
objetivo y libre de condicionamientos
culturales. Como nos lo muestran los
trabajos en el area de la sociologia de
la ciencia (Bloor 1998) este no es el
caso. La ciencia occidental moderna
es también una empresa SoOCio-
historicamente situada (aunque se
presente a s misma como o
contrario). El segundo problema que
vemos en el planteo de Iwaniszewski
es que, si bien no todo tipo de
conocimiento  respecto  al cielo
conforma un cuerpo explicito vy
estructurado, muchas culturas han
desarrollado formas de conocimiento
de ese tipo -no solo el occidente

moderno- Es  necesario  poder
distinguir ~ dichos  sistemas  del
conocimiento  implicito 'y mas
generalmente extendido en esas

mismas culturas. Para ello la
distincion  entre  cosmovisiones 'y
cosmologias —tanto para el occidente
moderno como para el resto de las
sociedades humanas- es
perfectamente Util, a condicion de no
asumir que cosmologia equivale a
‘cosmologia occidental moderna”. Por
el contrario, la estrategia que plantea
Iwaniszewski para no proyectar las
caracteristicas de la  ‘ciencia
occidental”  sobre  las  formas
explicitas de conocer el cosmos de
otras sociedades, en lugar de evitar

20. Siguiendo un planteo bastante afin al de los dltimos trabajos de Husserl.
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ese error etnocéntrico lleva a la
reproduccion al interior de la
astronomia cultural de una forma de
separar sociologia y antropologia que
resulta otra forma de etnocentrismo,
ya impugnada en las ciencias sociales
(Lopez 2011: 42).

Algo mas arriba hemos comentado
nuestro acuerdo con el significado de
descripcion (en el sentido amplio del
término) espacio-temporal del
cosmos, que da Iwaniszewski (2009a;
2009b: 101) a Weltbild. Este autor,
ademds, presenta como expresion
equivalente 0o muy relacionada a la
latina imago mundi -popularizada por
Mircea Eliade- (Iwaniszewski 2009a:
20), y sefiala cosmografia como el
término  correspondiente  en la
tradicion  francesa  (Iwaniszewski
2009a: 22). Pero este uso se complica
cuando, siguiendo la clasificacion de
Sander Griffioen (Iwaniszewski 2009a:
21; 2009b: 101), plantea una
distincion muy marcada entre por un
lado Weltbild/cosmografia/imago
mundi y por el otro Weltanschauung/
cosmovision.  Griffioen  desarrolla
extensamente en varias obras su idea
sobre el uso de Weltbild. Tomando, por
ejemplo, su extenso texto de 2012,
podemos ver que asigna a Weltbild la
idea de “imagen o pintura” del mundo
en un sentido muy restringido y que
implica que el mundo es visto sin

preguntarse por el rol de lo humano
en el mismo, asi como desprovisto de
todo caracter normativo.

Pero esta manera tan restrictiva de
utilizar estos términos presenta dos
grandes problemas. Por una parte, en
tanto categorias tedricas,
definiéndolos de ese modo se hace
muy dificil aplicarlos fuera de casos
muy especificos de la modernidad
hegemonica, ya que en muchos otros
contextos las  descripciones vy
representaciones del cosmos estan
fuertemente imbricadas con lo
humano y lo normativo”. Por otro
lado, la propia historia del origen de
estos términos no se condice con un
sentido tan restrictivo, como o
mostraremos sefialando algunos de
los usos de cosmografia e imago
mundi.

En Eliade el concepto de imago mundi
remite —siguiendo la idea clasica- a
algo (el cuerpo, la casa, el templo, Ia
ciudad) que, como una suerte de
microcosmos, es una ‘imagen” del
cosmos entero (Eliade 1994 [1957]).
Pero no se trata aqui de una simple
‘representacion” del cosmos sino de
un vinculo de solidaridad simbdlica
por el que el objeto en cuestion en su
‘mimesis” del cosmos no o
‘representa” en su exterioridad, sino
que lo ‘enacta” en todas sus
propiedades, es portador de su

21. De hecho, el enfoque de Griffloen hace muy discutible aplicar el término cosmografia como €l lo plantea al
ejemplo que sugiere el propio Iwaniszewski (2009a: 22) “las famosas paginas de los cédices Fejervary-Mayer |
y Madrid 75-76 que representan la estructura del mundo (cosmos) mesoamericano’. Lo mismo pasarfa con los

mapaemundi medievales (Woodword 1987).
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potencia numinosa. Por ello, cada una
de estas imago mundi constituye un
intento de dar cuenta de las
reqularidades y relaciones cosmicas,
e implica un verdadero acto cognitivo
e incluso, en muchos casos, un acto
de cardcter sagrado (Gautier Dalché
2008: 61-62). Eso puede verse en la
relacion de la expresion latina imago
mundi con el griego kosmos mimese
usado para describir el escudo de
Aquiles en la llliada como “imagen” del
cosmos (Hardie 1985). De hecho, el
texto que describe el escudo de
Aquiles es en si mismo una imago
mundi. Descripciones de este tipo
parecen haber constituido un género
que enlaza la antigliedad tardia, el
mundo bizantino y la Edad Media
(Dronke 1978: 24-26; Woodward 1987:
286-287). Asi, lo vemos en Ia
gkppdotc o descripcion del escudo de
Dionisio del Ultimo de los grandes
poetas épicos de la antigliedad, Nono
de Panopolis, en el siglo V* y en la
descripcion de los frescos cosmicos
de los bafios publicos de Gaza por
parte de su discipulo Juan de Gaza,
en el siglo VI DC. En la misma
direccion, un libro del siglo XII titulado
justamente “Imago Mundi", al explicar
el sentido del término imago se remite
a la idea de que el texto es un espejo y
de que el propio mundo material es
imagen de un arquetipo eterno (Foster
2008). Alli se evidencia el nexo entre
esta tradicion de las imago mundi y el

22. Dionisfacas, canto XXV, 380-565.

género literario medieval de los
‘espejos” como formas de meditar
sobre lo eterno a partir de la
contemplacion de su imagen en la
creacion, en el cuerpo 0 en un texto
(Ritchey 2014). Esa metafora de la
imago mundi como espejo Util para
“traer a la luz" el sentido de las
escrituras seguira viva en el siglo XV,
como podemos verlo en el texto
homonimo  de  Pierre  dAilly
(1930[1410]: Tomo 1, 152-153).

El término
cosmografia  sigue un  derrotero
similar. Usado aparentemente por
primera vez en griego (Koauoypagin)
como titulo de una perdida obra
atribuida a Demdcrito por Didgenes
Laercio (Kirk et al 1983: 540) -sobre
cuyo contenido no sabemos mucho-
sera luego empleado por autores
latinos  (cosmographia) de la
antigliedad y la Edad Media. Ejemplos
importantes son la “Cosmographia” de
Julius Honorius Orator -del siglo IV o V
DC- y la de Ammianus Marcellinus-,
ambos textos recomendados para el
estudio de los monjes por Casiodoro
(490-580 DC) en sus
‘Instituciones” (Lozovsky 2000: 16-
17). Algo mdas tarde en sus
‘Etimologias” Isidoro de Sevilla, en el
siglo VII, sostiene que el Pentateuco
constituye la ‘cosmographia” de la
historia divina (Isidoro de Sevilla
2004[ca. 620 DCJ: Libro VI, 2, 558-
559). Por su parte, la “Cosmographia”
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de Pseudo Etico -siglo VIII DC-
(Bisogno 2016) y la “Cosmographia
Anonymus Ravennatis” -siglos VII u VIII
DC- (Molina Marin 2011: 375-376)
‘describen” el mundo y los lugares en
que habitan diversas naciones. En la
tradicion medieval esta claramente
vivo el vinculo entre los términos
cosmographia e imago mundi, y
ambos son entendidos como objetos
0 textos, que “describen” el mundo,
pero incluyendo -junto a lo que
nosotros  llamariamos  accidentes
geograficos- aspectos temporales,
etnograficos, climaticos y miticos. Asi
queda reflejado en las relaciones entre
la  “Cosmographia” de Bernardus
Silvestris 'y la “Imago mundi, de
dispositione  orbis" de  Honorio
Augustodunensis, ambos del siglo XII.
En esta tradicion, el aspecto narrativo
es crucial, no solo por la relacion entre
mapas del mundo (mapaemundi) y
textos, sino por el hecho de que los
propios mapaemundi son entendidos
como soportes de la narracion
histérica 'y reflejan  hechos 'y
personajes de diversos momentos,
como  una  cronica  pictorica
(Woddward 1987: 288-290).

El' humanismo italiano recuperd vy
difundié las obras de Ptolomeo (ca. 90
DC-168 DC). Los ocho libros de su
lewypapiknfueron  traducidos  del
griego al latin en 1406 por el florentino

Jacobo Angelus de Scarperia, que
cambié ese titulo por el de
Cosmographia, aunque durante este
siglo y el siguiente se tradujo como
Cosmographia o Geographia (Manso
Porto 2006: 2). Ello ha llevado a veces
a suponer que durante el renacimiento
el término cosmographia paso a
usarse en el restringido sentido que le
dio  Ptolomeo a  geographia
(yewypapia) en su texto, en tanto
representacion grafica del cosmos a
gran escala mediante el uso de
herramientas matematicas
(esencialmente trigonometria
esférica)” sentido que en alguna
medida se alinea con el propuesto por
Griffioen. Pero la posicion de
Ptolomeo no fue la Unica ni siquiera
en la antigliedad, y junto a su idea de
geografia coexistio una tradicion de
descripciones narrativas que incluian
la escala humana, como se puede ver
en la Geografia de Estrabon®
(Prontera 2015, Simon 2013) y en la
“De Chorographia”” de Pomponius
Mela y que se conecta con las imago
mundi de las que hablamos. Esa

misma  tradicion  formd  parte
importante, tanto como el influjo
ptolemaico, en la tradicion

cosmographica de los siglos XV a XVII,
como  puede verse en la
‘Cosmographia” de Sebastian Minster
(Prontera 2015: 256) y en la labor de

23. Opuesto a chorographia (xwpoypagiq) como estudio del contenido especifico de un paisaje local o
regional —caracterizacion que no serd general durante la antigiiedad ni durante la Edad Media (Simon 2013: 30-

32, 43-44).
24. Ca. 64/63 AC al 21 DC.

25. También conocido como “Cosmographia” o “De Situ Orbis”, redactado posiblemente hacia el 43 DC.
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los cosmaografos espanoles
(Portuondo 2009: 1-3; 9; 20-59;
Szapiro 2016: 131). De hecho, un
influyente texto de este periodo, la
Imago Mundi de Pierre D'Ailly, muy
leido por Cristobal Colon, ademas de
incluir explicitamente un
‘Compendium Cosmographie”, da una
definicion de cosmographia como
‘descripcién  del mundd™®®  (Pierre
d’Ailly 1930[1410]: Tomo lI, 556-558).

Con todo ello, sostenemos que -si
queremos usarlas como categorias
analiticas- Weltbild/cosmografia/
imago mundi deben ser entendidas
en sentido amplio, como dispositivos
descriptivos (sea en forma de texto,
dibujo, maqueta u otro) de los
aspectos espaciales y/o temporales
del cosmos como un todo, que
pueden incluir referencias a aspectos
especificos del mismo como pueblos,
animales, plantas,  accidentes
geograficos, etc. En general buscan

dar cuenta de las estructuras,
fuerzas, entes vy relaciones que
conforman la base del cosmos y
tienen diversas finalidades:
mnemanicas, cartogréficas,
histéricas, sagradas, exegeéticas,
politicas, ~ militares,  didacticas,

investigativas, etc. Por ello, estas
descripciones no necesariamente

implican una matematizacion del
cosmos, ni tampoco  estan
necesariamente limitadas a una
‘representacion” del “aspecto exterior”
del mismo.

Una dltima cuestion que es
importante mencionar es la relativa a
la valoracion dentro de la astronomia
cultural de la discusion sobre el rol
concedido a la vista en el término
cosmovision. No ha sido este un
topico discutido tedricamente en la
literatura del area. Recientemente
Walmir Thomazi Cardoso (2020: 150)
se ha planteado  reemplazar
cosmovisién  por  cosmopercepgao
para ampliar los sentidos en
consideracion. No es de extrafiar que
quien primero proponga este uso sea
un investigador brasilefio, dado el
impacto de los estudios sobre
tradiciones de matriz africana en ese
pais y la influencia del trabajo de
Oyewumi en dichos estudios que ya
hemos mencionado. ~ Thomazi
Cardoso no ha hecho una discusion
detallada de los pros y contras de
esta propuesta®’.

26. Tomada de una conocido enciclopedia latina medieval (1286): el “Catholicon” 0 “Summa Grammaticalis”

de Juan de Génova.

27. Acordamos con Lopez Austin (2015: 46-49) en la importancia para la eleccion de un término de su
inteligibilidad y la amplitud de la difusion de uso. En ese sentido en espafiol creemos que el término
cosmovision es claro y tiene una larga tradicion, que ya hemos mencionado. Teniendo presente el caracter
metonimico del uso de vision entendemos que no es necesario hablar de cosmopercepcion, excepto que se
quiera destacar muy explicitamente la participacion o preponderancia de otros sentidos.
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NUESTRA
PROPUESTA,
COSMOVISION Y
COSMOLOGIA COMO
POLOS DE UN
CONTINUUM

Como hemos venido sugiriendo en los
apartados anteriores, sostenemos que
el uso histérico y el actual uso en la

fisica y la astronomia, hacen
recomendable que el término
cosmologia  sea reservado para

formas de conocimiento sobre el
universo y el rol del hombre en el
mismo construidos de forma explicita,
frecuentemente por ciertos individuos
particulares (cientificos, shamanes,
sacerdotes, lideres) y organizados con
algun tipo de regularidad u orden.

Por otra parte, la existencia de un
término como cosmovisién” para dar
cuenta de los supuestos subyacentes
mayoritariamente implicitos, y que
son adquiridos fundamentalmente en
el proceso de socializacion primaria

hace innecesario extender
exageradamente el  uso  de
cosmologia. ~ Creemos que las
cosmovisiones,  siguiendo ideas
presentes en Redfield y Lopez Austin,
son mucho mas que meros conjuntos
de representaciones compartidas.
Incluyen todo tipo de “actos mentales’
-conceptos, emociones,
sentimientos, percepciones, valores,
principios generales de organizacion,
metdforas, metonimias, analogias,
imagenes,  etc.-, practicas vy
experiencias corporales; todas ellas
de  cardcter  intersubjetivo vy
fundamentales en la construccion de
la propia subjetividad. Se trata del
‘sentido comun” compartido de un
grupo humano que es mucho mas que
un conjunto de ideas, constituyendo
una forma socialmente legitimada de
experimentar el mundo. Mas alla de
que creemos que existe una realidad
mas alla de las mentes humanas vy
una fisiologia que forma parte
constitutiva de la experiencia humana,
entendemos que no es tarea de la
antropologia ni de la astronomia
cultural debatir la verdad metafisica
de las diversas cosmovisiones, su

28. Es muy importante no identificar esto Unicamente con la idea de “sistema” como es pensada en la filosofia
y la ciencia occidental a partir del siglo XVII. Asi por ejemplo en la antigiiedad clasica y la edad media en
Europa la ciencia sera definida como un habitus o habilidad adquirida, no como un sistema (Jaroszyfski 2018:
69-70, 316-317, 379, 396, 399, 402). Este equivoco ha llevado numerosas veces a apreciar inadecuadamente y
calificar como desorganizados conocimientos estructurados con otros principios. Un ejemplo son las
matematicas estructuradas entorno a la resolucion de problemas administrativos —como las de los escribas
egipcios y mesopotdmicos- muchas veces calificadas como desorganizadas o anecddticas.

29. Debido a que es utilizado frecuentemente por intelectuales aborigenes en América Latina para dar cuenta
del fundamento de los modos propios de sus grupos de actuar y representarse el mundo, y al hecho de ser
preponderante en el discurso de la etnoastronomia, preferimos el término cosmovisién por sobre los demas

términos de esta “familia” de conceptos.
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relacion con lo “real” y la definicion de
lo que esto seria. En todo caso, todo el
conocimiento y experiencia humano
se construyen desde lugares de
enunciacion  histérica 'y socio-
culturalmente situados y no hay forma
de encontrar una posicion “neutral”
para evaluarlos. Compartimos con
Wittgenstein la conviccion de que el
lenguaje juega un rol central en la
estructuracion de estas formas
compartidas de experimentar el ser en
el mundo y que cada cosmovision
implica un juego de lenguaje al que
Somos introducidos por la
socializacion primaria. Pero no se
trata de juegos completamente
desconectados, hay evidentemente
una traductibilidad al menos parcial
que habilita la comunicacion entre los
mundos humanos. Aunque
ciertamente  se trata de una
traductibilidad plagada de equivocos,
ambiguedades e
inconmensurabilidades parciales.
Pero no es solo la lengua -oral o
escrita- la que nos introduce en estos
mundos simbdlicos. En buena parte
se trata de una iniciacion no verbal
que se da por medio de las practicas y
la imitacion. Por eso la teoria de la
practica de Bourdieu, como modelo
tedrico sobre como se generan las
practicas  sociales, nos resultara
fundamental. Los habitus son, en la
propuesta de Bourdieu, un sistema de
disposiciones durables, estructuras
estructuradas (por las practicas) vy
estructurantes (de las practicas).
Desde la perspectiva de Bourdieu, que
el agente posea un habitus, significa

que tiende a actuar desde un conjunto
de saberes, preferencias y
sentimientos, conformados en
pasadas experiencias, que se han
transformado en un principio mds o
menos estable de accion. El habitus
es un “sentido practico” o “sentido del
juego’ que permite a agentes
actuantes y conscientes orientar su
percepcion de la situacion, y elaborar
respuestas adaptadas a la misma,
como una suerte de ‘olfato” que les
sugiere la forma de anticipar el
desarrollo  futuro a partir de la
situacién presente (Bourdieu 1997:
40). El enfoque de Bourdieu nos ayuda
a evitar caer, por via del uso del
concepto de cosmovision, en una
substancializacion de las actitudes o
preferencias de un grupo, como si
estuvieran inscriptas de una vez y
desde alli cristalizadas en una suerte
de esencia.

Otro punto crucial es el vinculado al
caracter constitutivamente inacabado,

dinamico 'y solo  parcialmente
estructurado -0 estructurado en
términos de ldgicas parciales y

difusas- de toda cosmovision, que en
proponemos abordar a partir de la
nocion de mitopraxis de Marshall
Sahlins. Este autor enfatiza como la
accion individual somete a riesgo a
las categorias culturales, al ponerlas
en accion en contextos historicos
especificos (lo que €l llama estructura
de coyuntura, y que —dado que se trata
de un proceso- podria llamarse
estructuracion  coyuntural)  (Sahlins
1988: 14-15). Esto genera cambios
debido por un lado a lo inesperado del
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mundo, y a la forma en que lo real
excede siempre las ideas que los
humanos se forjan sobre si mismos; y,
por otra parte, a las formas en que
cada individuo, en funcién de su
particular perspectiva y su poder
social para imponer Sus
interpretaciones, encarna
concretamente las mismas categorias
y representaciones. De este modo
Sahlins nos plantea que nuestra forma
de pensar las cosmologias 'y
cosmovisiones deberia incluir la
‘diacronia interna’, como elemento
constitutivo, en lugar de pensarlas
como estructuras  sincronicamente
coherentes a la manera de Sassure
(Sahlins 1988: 16y 83)*.

Por otro lado, el poder y las
instituciones sociales juegan un rol
fundamental en la conformacion y
regulacion de las cosmovisiones 'y
cosmologias, tratandose de una
verdadera economia  politica  del
conocimiento tal como Foucault y
Broda lo han sefialado. Por lo que se
vuelve imprescindible un enfoque
historicamente situado al pensarlas.

Mds alld de estos esbozos provisorios
de definicion para cosmovision 'y
cosmologia, creemos que es crucial
proponer como se articularian.
Ciertamente una cosmologia definida
como sugerimos surge del suelo

comun de una cosmovision, que actua
como el sentido comun bdsico sobre
el cual puede comenzar cualquier

intento de conceptualizacion
consciente. ~ Pero una  misma
cosmovision puede dar origen a
diversos  sistemas  cosmoldgicos.
Ademas, las cosmologias suelen
ampliar  los alcances de la

cosmovision que les sirve de sustrato
y con el tiempo introducen
modificaciones en ella. No obstante,
siempre existe un minimo suelo
comun, sin el cual seria imposible que
una cosmologia tuviera éxito.

Estamos convencidos de que buena
parte de las dificultades encontradas
para articular adecuadamente estos
dos conceptos —dificultades que dan
lugar al uso oscilante y confuso de los
mismos- se deben a que
dicotomicamente la reflexion ha
analizado las cosmologias a partir de
la experiencia en el occidente
moderno® y las cosmovisiones a
partir de la mirada occidental sobre
los diversos “otros”* de occidente.

En sociedades en las que no existe un
campo académico-intelectual con una
alta autonomia relativa respecto al
conjunto social, la distincion entre la
elaboracion explicita de sistemas para
pensar el mundo, particularmente
focalizados en su comprension

30. Para més detalle de la articulacion con las categorias cosmovision y cosmologia de las propuestas de
Bourdieu y Sahlins se puede consultar nuestro trabajo previo (Lépez 2009: 41-50).

31. 0 lo ha tomado como modelo para pensarlas.

32. "Distantes” tanto en términos temporales como espaciales.
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intelectual, y los esquemas generales
de representacion-accion-valoracion
del mundo surgidos de la logica de las
prdcticas, presenta un grado mayor de
indiferenciacion.

Es por ello que nosotros utilizaremos
cosmovision y cosmologia como polos
de una gradacion, reservando
cosmologia para los aspectos mas
explicitamente  organizados  del
pensamiento y la accion respecto al
mundo, en los cuales los especialistas
tienen un rol mayor; y cosmovision
para el polo mas cercano a las ldgicas
de las prdcticas. Tanto nuestros
modelos  académicos de estas
cosmovisiones, como los modelos
teoricos de algunos de los miembros
de las  propias  comunidades
estudiadas (las cosmologias) tienen
con la cosmovision el vinculo que un
mapa tiene con el sentido practico del
espacio. La distincion mas clara entre
ellos (si bien es cierto que las
cosmologias descansan en Ultima
instancia sobre cosmovisiones) esta
asociada al surgimiento de grupos
sociales que monopolicen la tarea
intelectual y hagan de ella el centro de
sus actividades, logrando convertirla
en un campo con  creciente
autonomia. Las particularidades de la
distribucion  de tareas en una
sociedad e incluso los soportes de
produccion y  circulacion  del
conocimiento  (oralidad,  acceso
restringido a la escritura, escritura)
pueden generar modos diversos de
esta articulacion entre los dos polos
de este continuo (L6pez 2009: 37-41).

Al pensar a la cosmovision como algo

fundamentalmente
inconscientemente  elaborado 'y
particularmente  aprehendido  por
medio de la praxis social, a través de
la trayectoria social de cada individuo,
debe pensarsela no como un conjunto
consistente de normas 0
prescripciones sobre lo real. Se trata
mads bien de un haz de regularidades
que pueden trazarse entre las
practicas y representaciones
internalizadas y construidas por los
individuos de una sociedad. Por ello
hablar de COSMOoVIsion 0
cosmovisiones es en principio posible,
dependiendo de cudnto uno desee
resaltar grupos de sub-regularidades
dentro de regularidades  mas
generales al interior de una sociedad.
Cuanto mas diversas sean las
trayectorias sociales posibles dentro
de una misma sociedad, y por tanto
mayor cantidad de habitus se
constituyan, mas amplio sera el
abanico de variaciones dentro del
‘sentido comun general”. Y en tanto
mayor cantidad de campos sociales
se constituyan y mas auténomos se
vuelvan, tanto mds se podra hablar de
‘cosmovisiones” en el seno de una
misma sociedad. Aun en ese caso
creemos que se puede seguir
hablando de una cosmovision comun,
cuyos principios o regularidades
generales seran tanto menos o mas
simples cuanto mayor sea la
variabilidad interna, ya que cierto
grado de regularidad general es
necesario para la coexistencia de
esos  campos  sociales 'y su
interaccion y su vinculo al mundo. Por

colectivo,
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otra parte, esas regularidades estaran
dominadas por las logicas del campo
social mas abarcador y cuyas reglas
articulan el resto, el que Bourdieu
llama el “‘campo del poder”.

PALABRAS FINALES

A'lo largo de este articulo procuramos
trazar los usos principales de los
términos cosmovision 'y cosmologia.
Hemos mostrado que en general no
se hace una distincion consistente
entre ellos, con lo que pierden fuerza
analitica. Por ello hacemos una
propuesta que busca ver a estos
conceptos como los polos de un
continuo.

Un polo lo constituye las
cosmovisiones, ligadas a las Idgicas
de la prdctica, a aquellos actos
mentales 'y modos de hacer
incorporados en el cuerpo por la
praxis cotidiana —en la que el lenguaje
tiene un rol crucial-, que poseen una
estructuracion  laxa 'y  borrosa.
Conforman el "sentido comun” de un

grupo humano, el sustrato
‘naturalizado” de su experiencia del
mundo, en general no

conscientemente sostenido, y casi
invisible para los propios actores.

En el otro polo se ubican las
cosmologias, como construcciones
explicitas que intentan estructurar -
con diversos principios- una manera
de concebir y actuar en el mundo.

Estas Ultimas estan frecuentemente
asociadas a la accion de especialistas
de diversos tipos. Como la autonomia
relativa y los modos de organizacion e
institucionalizacion de los
‘especialistas” pueden variar
fuertemente de una sociedad a otra, la
forma en la que las cosmologias
resultantes se estructuran y su
distincion respecto a las
cosmovisiones que les sirven de base
pueden también ser muy variadas. De
modo que el tipo de estructuras
caracteristicas de las cosmologias de
la “ciencia occidental moderna” no es
el Unico posible, sino solo un tipo
especifico asociado a un contexto
socio-cultural especifico. Las
cosmologias pueden pasar con el
tiempo a convertirse en parte
integrante de las cosmovisiones vy, de
ese modo, tienden a colaborar en la
naturalizacion de determinado estado
de cosas. Por ello, tanto cosmologias
COMO  cosmovisiones son  campo
privilegiado de las luchas simbolicas
por la hegemonia. Son pues, terreno

de permanentes conflictos,
involucrando  procesos  creativos,
competencia de relatos, practicas

antagodnicas y acuerdos basados en la
ambigiiedad simbdlica (Turner 1975;
Turner 1980; Hill 1988; Sahlins 1988;
Gow 2001; Sahlins 2006). En ese
contexto  hemos  discutido las
tradiciones y Us0s gue nos permiten
pensar  cosmografia/Weltbild/imago
mundi como expresiones que pueden
usarse para dar cuenta de
dispositivos  descriptivos  (sea en
forma de texto, dibujo, maqueta u
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otro) de los aspectos espaciales y/o
temporales del cosmos como un todo,
que buscan dar cuenta de sus
estructuras 'y relaciones, que no
necesariamente estan desconectados
de lo humano y lo normativo, y que
poseen muy diversos fines y grados
de detalle.

Finalmente, hemos
planteado la necesidad de ligar estos
polos y el continuo entre ellos a una
teoria de la accion social adecuada
para servir como mapa exploratorio.
Para ello consideramos la teoria
bourdiana de los campos y el habitus
un instrumento adecuado a este
proposito, que sistematiza siglos de
reflexiones de occidente sobre el
tema. En el mismo sentido
proponemos el enfoque de Marshall
Sahlins para discutir las formas en
que cosmovisiones y cosmologias tal
como las hemos propuesto, entran en
relacion con el acontecimiento, con la
historia, con la eventualidad, no de
forma accidental sino
constitutivamente. De este modo
puede entenderse que, en un proceso
simultaneo, cosmologias y
cosmovisiones son puestas en juego
para dar sentido a los nuevos hechos,
al costo de verse obligadas a ser
flexibles, y modificables para absorber
en su interior la novedad. Por ultimo,
apelando a Foucault y Broda, hemos
insistido en la relevancia de
considerar cosmologias y
cosmovisiones en el marco de una
economia politica del conocimiento,
histéricamente situada y en la que se
tengan en cuenta el rol de las

instituciones sociales.
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RESUMEN

Se presentan los hallazgos realizados en Putisndn, una comunidad indigena perteneciente al
pueblo Pasto que se asentd en el altiplano del sur-occidente de Colombia y el norte del
Ecuador desde el siglo IX de nuestra era, mostrando, en primer lugar, la importancia de las
piedras sagradas (petroglifos y huacas) como lugares que fueron empleados por los
indigenas para vincular su territorio con fendmenos astrondmicos a partir de su concepcion
del cosmos; en la segunda parte se analiza el funcionamiento del calendario de horizonte del
petroglifo del “Churo 2", posteriormente, se presenta el funcionamiento del calendario solar
de Putisndn a partir de las mingas de pensamiento (talleres) adelantados con la comunidad
indigena y las entrevistas realizadas a informantes clave; y, por Ultimo, los resultados se
comparan con lo hallado por otros investigadores en la comunidad indigena de Kotama-
Otavalo del Ecuador y el calendario inca, teniendo en cuenta que los Pastos habitaron en
tiempos precolombinos la frontera septentrional del Tawantinsuyu. El estudio permitié
evidenciar el papel fundamental que ha desempefiado el entorno en la cosmovision de los
indigenas de Putisndn y resalta la importancia del enfoque del paisaje cultural para poder
comprender la relacion naturaleza-cultura, incluyendo la conexion con la boveda celeste.

Palabras Clave: Pueblo Pasto, Colombia, piedras sagradas, calendario

ABSTRACT

This work presents the findings made in Putisnan, an indigenous community belonging to the
Pasto people. They settled down in the altiplano lying in the southwest of Colombia and
north of Ecuador since the IX century of our era. The first section shows the importance of
the piedras sagradas -sacred stones— (petroglyphs and huacas) as places used by the
indigenous to relate their territory with astronomical phenomena from their conception of the
cosmos. The second section analyzes the operation of the petroglyph corresponding to the
horizon calendar of the “Churo 2". Then, it presents the operation of the Putisnan solar
calendar based on the mingas de pensamiento (workshops) carried out with the indigenous
community and the interviews from main informants. Lastly, the results are compared to
other researcher’s findings from the indigenous community in Kotama-Otavalo (Ecuador) and
the inca calendar. It considers that the Pastos inhabited the septentrional boundary of the
Tawantinsuyu in pre-columbian period. This study shows the fundamental role played by the
environment in the worldview of the Putisndn indigenous and emphasizes the importance of
the cultural landscape approach to understand the nature-culture relationship, including the
connection with the celestial vault.

Keywords: Pasto people, Colombia, sacred stones, calendar
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1. LAS PIEDRAS
SAGRADAS DEL
TERRITORIO
INDIGENA DE
PUTISNAN

Putisndn o Aldea de Maria es una
comunidad indigena asentada en el
municipio de El Contadero, en el
departamento de Narifio (Republica
de Colombia), tan solo a 20 Km de Ia
frontera con la Republica del Ecuador,
y el cual forma parte del pueblo de los
Pastos que ha habitado los Andes del
sur-occidente de Colombia y el norte
del Ecuador desde el siglo IX de
nuestra era, segun lo reportan los
estudios arqueoldgicos adelantados
en el territorio, especialmente a través
del trabajo de Marfa Victoria Uribe
(1992).
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Sin lugar a dudas, uno de los aspectos

mas sobresalientes del territorio
Pasto de Putisndn es el ndmero
importante  de  piedras  sagradas

existentes en un drea relativamente
pequefia, lo cual lo convierte en el
lugar con la mayor concentracion de
obras rupestres 'y piedras con
importancia cultural que se ha podido
encontrar hasta el momento en todos
los municipios del departamento de
Narifio con ascendencia del pueblo
prehispanico Pasto. Efectivamente,
entre el afio 2013 y mediados del afio
2014 se identificaron junto con la
comunidad indigena 20 sitios de
interés  cultural, los cuales se
muestran en la figura 1.

Estas piedras sagradas se encuentran
ubicadas en las veredas Las Cuevas y
El Culantro, y los elementos mas
importantes  desde estos  bienes
desde el punto de vista de la
Astronomia Cultural se resumen en la
tabla 1. Dicha descripcion se efectla
a partir del inventario y el registro
adelantado en cada uno de los sitios
culturales con la participacion de la
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comunidad indigena, con quienes se  ubicadas al oriente, lo que permitiria

realizaron talleres  (mingas’ de  formular la hipétesis de que este bien

pensamiento) y entrevistas. cultural funciond en tiempos pasados
como un calendario astronémico de
horizonte (ver las figuras 2 y 3).

En este sentido, es importante aclarar

2. EL CALENDARIO e
DE HORIZONTE DEL ,
PETROGLIFO DEL La astronomia de horizonte SZ

una forma tradicional

CHURO 2 observacion que registra el

movimiento ciclico de !os
cuerpos celestes en relacion

A partir de la informacion presentada con su interseccion con el
en la tabla 1 se resalta en este ggrsié?vrg[ecagilgsﬂgﬁar’?:iia zialigg

- ' - sobre un horizonte  con
relacionado como la observacion elementos  distintivos, como
desde este lugar de las montafias picos y laderas, se observara

1. La palabra minga procede del quechua y significa trabajo colectivo.
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Figura 3. Salidas Sol desde Churo 2

que la posicion de salida se
mueve dia a dia a lo largo del
mismo. Por lo tanto, si se toma
nota de la posicion en el
horizonte en que se produce la
salida en determinada fecha o
Si Sse marca esta posicion con
una construccion humana, la
naturaleza ciclica del Sol hara
que este mismo alineamiento
se repita en la misma fecha
cada afio SGhezzi y Ruggles,
2006, p. 216).

Es conocido que este tipo de
observaciones a simple vista las
realizaron los  pueblos  antiguos
especialmente para tener un mayor
control de los periodos agricolas y con
el fin de conocer la duracion del afio:

A lo largo de siglos de paciente
observacion nuestros
antepasados llegaron a saber
que las estaciones estaban
requladas por la posicion
aparente que el Sol ocupaba al
amanecer  tomando  como
referencia las montafias por las

cuales salia el astro rey.
Observaron que desde una
misma posicion a lo largo de
un afio el Sol no salia siempre
por el mismo punto en el
horizonte. Dicha estrella realiza
aparentemente un recorrido de
sur a norte y de norte a sur.
Sus puntos maximos de
desplazamiento  son los
solsticios, y los equinoccios
son los momentos en que el
Sol estd a la mitad de su
camino. El tiempo de este
recorrido es lo que constituye
un afo de 365 dias
aproximadamente  (Gonzdlez,
2009, pérr. 2-3).

De esta manera, basandose en estas
observaciones de los puntos de salida
y ocaso de los astros por el horizonte,
especialmente  del  Sol, estas
comunidades ancestrales pudieron
elaborar los denominados calendarios
de horizonte “‘que no son otra cosa
que la utilizacion de referencias
visuales sobre el horizonte para
marcar momentos importantes de un
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calendario  astrondmico, civil o

ritual” (Morales, 2013, parr. 6).

En el caso del petroglifo del Churo 2,
se tiene una vista espectacular hacia
todas las salidas del Sol que ocurren
durante un afio, como se puede ver en
la figura 3, y varias de estas salidas
ocurren por puntos estratégicos del
paisaje como, por ejemplo: el 21 de
junio (solsticio de junio), el astro rey
se levanta por un punto cercano a la
interseccion entre la montafias del
fondo y una loma que esta mas cerca
de la obra rupestre; el 22 de marzo y el
20 de septiembre (paso cenital del
Sol), el fenémeno acontece por un
pico de la montafia que esta antes de
un depresion del relieve, por donde el
Sol tiene su orto en las fechas de los
equinoccios (20 de marzo y 22 de
septiembre); y el 21 de diciembre
(solsticio de diciembre) el Sol se
levanta por la interseccion entre la
montafia de fondo y una elevacion
que estd mas cerca del petroglifo.
También se consideran relevantes las
salidas del Sol del 3 de mayo y del 2
de noviembre, las cuales también
estan asociadas a fechas importantes
del calendario de los Pastos, como se
vera en el siguiente apartado.

Hoy se sabe por numerosas
investigaciones realizadas en los
ultimos afios que los calendarios de
horizonte solar “fueron de gran
importancia  entre  los  pueblos
indigenas de Ameérica” (Ghezzi vy
Ruggles, 2006, p. 216), y en el caso de
los  Andes este  conocimiento
astrondmico no solamente se limitd a
los incas -para quienes ‘la

observacién de los astros era
empleada para el mantenimiento
correcto del calendario agricola y
festivo, [y] ademas como herramienta
de  poder [.] sobre  sus
stbditos” (Ortiz, 2012, p. 128)-, sino
que estuvo presente en pueblos que
antecedieron al surgimiento  del
Tawantinsuyu varios siglos atras. De
hecho, frecuentemente los
académicos reconocen que los
conocimientos astrondmicos de los
incas “estaban imbuidos de todos los
desarrollos de culturas
anteriores” (Ortiz, 2012, p. 128) a las
cuales los incas habian conquistado.

Uno de los sitios preincas mas
conocidos en el mundo y que sus
investigadores  descubrieron  que
funciond como un antiguo calendario
solar de horizonte es Chankillo, el cual
estd ubicado a unos 400 kildmetros, al
noroccidente de la ciudad de Lima, en
donde Ivan Ghezzi y Clive Ruggles
encontraron  evidencias que los
antiguos habitantes del valle de
Casma ‘realizaban  observaciones
sistematicas de la posicion cambiante
de salida y puesta del Sol a lo largo
del horizonte durante el afio
estacional” (Ghezzi y Ruggles, 2006,
p. 216) valiéndose para ello de un
monumento pétreo que contiene trece
torres, construido aproximadamente
en la direccion norte-sur, cuyas:

Estructuras  conforman  un
horizonte artificial «dentado»
que comprende, casi
exactamente, el arco anual de
salida y puesta del Sol. De esta
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manera, las Trece Torres
proporcionan evidencias de la
practica de  observaciones
solares y un sofisticado culto
solar que preceden, por casi
dos milenios, a los «pilares del
Sol» del Cusco inca (Ghezzi y
Ruggles, 2006, p. 215).

La importancia de este lugar radica en
que de acuerdo con la datacion por
carbono catorce, Chankillo  “fue
ocupado entre los afios 400 y 0 antes
de Cristo" (Ghezzi, 2009, parr. 7), lo
que implica que este sitio
arqueologico seria el observatorio
solar de horizonte mds antiguo de
América.

En el caso de Chankillo, el Sol visto
desde un lugar estratégico del
emplazamiento (el  cual  fue
descubierto por Ghezzi y Ruggles),
permite contemplar las salidas del
astro rey por los extremos de la
primera torre y la treceava torre,
mientras  que los  equinoccios
acontecen por la torre central.

Desde el punto de vista teorico vy
epistemoldgico  los  calendarios
solares de horizonte tienen una
importante implicacion que se puede
resumir en esta cita de Marco Garcia y
César Gonzalez: ‘para que haya
paisaje es preciso la percepcion
humana de un espacio determinado
que ha sido condicionado y construido
social e histéricamente” (2009, p. 45);
es decir, el espacio (0 mejor el
territorio) para las comunidades
indigenas es social y culturalmente
construido, por lo tanto, la naturaleza

no es algo exterior a la percepcion
humana, sino que “forma un continuo
con la accion y la vida del conjunto de
los seres que pueblan un entorno
determinado” (Garcia y Gonzélez,
2009, p. 43).

Mads aun, si la boveda celeste y los
fendmenos que en ella acontecen se
consideran como parte del entorno en
el cual los pueblos antiguos habitaron,
entonces, dicha bdéveda es mas que
un espacio meramente fisico, pues se
transforma en un espacio lleno de
significados para estas comunidades,
tal como lo plantea Stanislaw
Iwaniszewski:

Por lo tanto debemos concebir
el cielo como un tipo de un
campo social, en forma o
configurado por las relaciones
entre los seres humanos y los
no-humanos.  Este  «cielo
social» no es algo que existe
objetivamente fuera del ser

humano, pero debe  ser
entendido como algo que
siempre se construye

socialmente. El cielo como un
campo social es un producto
objetivo de la cultura humana
[...]J(ZOM, p. 34).

Para poder profundizar mas sobre la
construccion social de la boveda
celeste por parte de los Pastos de
Putisnan, a continuacion se presentan
los resultados de lo que se encontro
en este estudio relacionado con su
calendario.
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3. EL CALENDARIO
DE LOS PASTOS DE
PUTISNAN

En primer lugar, es importante
mencionar que desde la cosmovision
de la etnia de los Pastos, el universo
se concibe dividido en tres mundos: el
Mundo de Arriba, el Mundo del Medio
y el Mundo de Abajo:

Nuestros mayores siempre han
hablado de la relacion de los
tres mundos: el Mundo de
Abajo, del Medio y el Mundo de
Arriba, y eso es lo que ahora
hemos podido entender esta
escrito  en la  diferentes
piedritas [diminutivo de piedra],
por eso es que decimos los
sitios cosmoreferenciales,
porque esta escritura estd
relacionada con lo de adentro,
lo de aqui y lo de arriba. Desde
la vision tridimensional es
cuando se comienza un
poquito a entender, mds que
todo a partir de lo que se
conocia en otros cabildos
Pastos. Por lo tanto, cuando
hablamos de las piedras como
cosmoreferenciales  lo  que
queremos decir es sobre la
relacion, por ejemplo, el churo
lespiral]: para nosotros la vida

no es lineal sino que es
redonda, que simplemente
damos la vuelta, por eso

nosotros decimos que tenemos
tres mundos: el de abajo, el de

aqui y el de arriba. Ahi es
donde uno mira que hay
relacion con las estrellas, por
ejemplo, con la Cruz del Sur
(Gesamd, 2013).

De manera mas exacta, el Mundo de
Arriba es el territorio cultural que
permite el vinculo de la comunidad
indigena con los cuerpos celestes
como el Sol, la Luna y las estrellas y
con los fendmenos meteoroldgicos
como el arco iris, las nubes y el rayo;
sucesos que, a sSu vez, tienen
implicaciones  temporales, de la
siguiente manera:

- Los solsticios, que corresponden a

los dos momentos limites del
movimiento aparente del Sol en un
afio, cuando éste ocupa las

posiciones mas extremas al norte y al
sur de la bdveda celeste (los dias 21
de junio y 21 de diciembre,
respectivamente), fechas en las que
tradicionalmente se iniciaban® las
estaciones del verano mayor y el
verano menor en la zona andina del
departamento de Narifio.

- Los equinoccios®, que son los dias
del afio (20 de marzo y 22 de
septiembre) cuando el Sol sale
exactamente por el punto cardinal del
Este y se pone exactamente por el
punto cardinal del Oeste de la esfera
celeste; fechas cuando comenzaban
las estaciones de invierno en la
region, extendiéndose hasta la llegada

2. Actualmente estos momentos estan siendo afectados por el cambio climatico que tiene incidencia en todo

el planeta.
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del solsticio mas proximo. conservan hasta la actualidad.

- Las fases de la Luna, conocidas por En este sentido, a partir de la
la comunidad indigena como: nueva, informaciéon recopilada en esta
quinto de Luna, creciente, llena, investigacion se presenta a
decreciente y merma. continuacion el funcionamiento del
Por otro lado, el Mundo del Medio Calendario que fue utilizado por los
corresponde al territorio cultural en  Pastos de Putisnan, el cual tenia como
donde acontecen las relaciones Propdsito  marcar  las  fechas
sociales entre los miembros de la importantes del movimiento aparente
comunidad y de los hombres con los ~ del Sol en las cuales la comunidad
otros seres de la naturaleza, entre los  indigena realizaba la integracion de
que se destaca: el trabajo comunitario 108 tres mundos de su cosmovision a
(minga), los ritos de paso y la Partirdelciclo del maiz.

agricultura. 3.1 Paso del Sol por el cenit y

Finalmente, el Mundo de Abajo estd equinoccio de septiembre. En el
relacionado con el territorio cultural Momento de la siembra del maiz,
que vincula a la comunidad indigena  cuando la  semilla  se colocaba
con sus muertos, los ancestros y la  Simbolicamente en el Mundo de

fertilidad de Ia tierra, y en donde se ~Abajo, los antiguos Pastos de
evidencia  una  relacion ~ muy Putisnan esperaban que el Sol en el

importante  entre  los  rituales Mundo de Arriba marcara la llegada

funerarios y los rituales agrarios que  del equinoccio de septiembre, dos

los Pastos han practicado desde dias después de su paso por el cenit;
tiempos  prehispdnicos y que Momento que tambien era anunciado

3. Enlos Ultimos afios, en el campo de la Astronomia Cultural se ha generado una importante discusién sobre
la orientacion de monumentos arqueoldgicos hacia el equinoccio astrondmico, al punto de que varios de los
expertos —como Belmonte (2021)-, reconocen que “esté claro que hay que tener mucho cuidado al estudiar
edificios con una orientacién cercana al Este y afirmar que son equinocciales" (p. 11). En este sentido, Ruggles
ya habia propuesto desde el afio 1997, en su articulo Whose Equinox?, que existen cuatro métodos que
pudieron utilizar los pueblos de la antigiiedad para determinar la fecha del equinoccio y los cuales pueden
producir resultados diferentes, dependiendo de diferentes factores, como el perfil del horizonte por donde el
Sol sale y se oculta durante esta época del afio. Dichos métodos, seguin Ruggles (1997), son los siguientes: a)
Encontrar el punto medio espacial entre la posicion de salida (o puesta) del sol en los dos solsticios; b)
Encontrar el punto medio en el tiempo entre los dos solsticios y alinear al amanecer o al atardecer de ese di;
c) Encontrar el dia en el que el amanecer y el atardecer ocurren en direcciones exactamente opuestas; d)
Encontrar el dia en el que la duracion del tiempo desde el amanecer hasta el atardecer es la misma que desde
el atardecer hasta el amanecer. En el caso de la etnia de los Pastos de Putisnan, hasta el momento no se ha
podido determinar cuél de estos métodos fue el que ellos utilizaron en tiempos prehispanicos (aunque en la
informacién mostrada en la Tabla 1 parece indicar que esta comunidad estuvo interesada en utilizar el
equinoccio como el punto medio en el tiempo entre los dos solsticios), de tal manera que cuando se hable de
equinoccio en este articulo se hara referencia a un momento del afio, préximo a la ocurrencia del equinoccio
astronémico, sin pretender sugerir en ningin momento que los Pastos pudieron determinar con precision
dicho suceso astronémico.
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con las primeras lluvias que,
descendiendo de las nubes en el
Mundo de Arriba, venian a fertilizar la
tierra en el Mundo de Abajo.

El testimonio de don Libardo
Cuasanchir (2013) permite establecer
que esta era la época en la cual se
sembraba el maiz, como acontece en
otros territorios Pasto: “antiguamente
era realmente a finales de septiembre
y principios de octubre cuando se
sembraba el maiz” (2013).

Ahora, los indigenas Pasto que
habitaron Putisndn podian conocer
esta fecha mediante la observacion

del Sol desde el calendario solar de
horizonte del petroglifo del Churo 2
(figura 4) y desde la Piedra Césmica,
correspondiendo este punto de la
salida del Sol por el lugar mas bajo del
perfil de montafias visto desde estas
dos obras rupestres. De igual manera,
el eje de la espiral doble grabada en la
Piedra Cosmica apunta hacia esta
direccion.

Para este momento del calendario
agrario, la imagen del astro rey
también se podia observar reflejada
en el agua lluvia que se depositaba en
los huecos” elaborados en la Piedra

del Agua, la Piedra Plancha, la Piedra
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Figura 4a. Relaciones astrondmicas en equinoccio

4. La utilizacion de los huecos elaborados en la superficie de las rocas para observar fenémenos astronémicos
(comunmente denominadas como piedras tacitas) es un tema que actualmente se discute al interior de la
Astronomia Cultural, sin embargo, varios autores han analizado este asunto como: Boccas (2004) y Sénchez
(2019), siendo Osvaldo Menghin el primer investigador americano que abordé seriamente este disefio en las
rocas, planteando tres grupos de posibles interpretaciones de dichas piedras: “El primero abarca las teorias
que se apoyan en observaciones que evidencian el empleo religioso, ritual y magico de ciertas tacitas;
podemos incluir en [este grupo] la interpretacion astronémica. En el sequndo grupo contamos los casos que
sefialan funciones sociales. El tercer grupo lo forman las interpretaciones econdmico-practicas” (1957, p. 6).
En el caso de la etnia de los Pastos de Putisnan, si bien es cierto que los dos testimonios aseguran que los
antepasados utilizaron estas piedras tacitas para observar los astros, sin embargo, durante la realizacion de la
investigacion no se pudo constatar que actualmente esta practica se continle realizando, por lo que su uso en
la observacion astrondmica, especialmente del Sol cenital, por ahora se considera puramente hipotético.
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Figura 4b. Salida Sol durante su paso cenital

& <

de los Monos y la Piedra del Churo 1,
asi como en los cuadrados grabados
sobre la roca de la Piedra de los
Pueblos; igualmente, al aproximarse
esta fecha del afio, la espiral grabada
en el petroglifo del Churo 4 es
iluminada directamente por los rayos
del Sol. Asi lo expresan dos miembros
de la comunidad indigena de
Putisnan: “Estos huequitos presentes
en las rocas, los ancestros los
llenaban con agua y ellos miraban asi
al Sol y las estrellas y contemplaban
como se movian en el cosmos, como
una especie de espejo’ (Gesama,
2013); “los huecos elaborados en las
piedras  sagradaslo utilizaban los
antepasados para observar las
estrellas, mirando reflejada su imagen
sobre el agua empozada en el hoyo de
la roca” (Cérdenas, 2013).

3.2 La fiesta de las Animas.
Posteriormente, para el 2 de
noviembre empieza a brotar la planta
del maiz, motivo por el cual se
requiere de los primeros cuidados por
parte de la comunidad para evitar que

las plantulas se dafien. En este
momento, en las comunidades
indigenas de los Andes se considera
que los ancestros retornan del Mundo
de Abajo para comunicarse con sus
familiares y anunciarles que el maiz
ya esta con ellos en el Mundo del
Medio y, por su intermedio, ayudan a
proteger el espiritu de la planta, ya
que en la concepcion de los Pastos de
Putisnan: ‘después de la muerte, el
espiritu de las personas vive; lo que
muere es el cuerpo, pero el espiritu, el
alma vive 'y sigue con la
comunidad” (Gesamd, 2013).

Segln don Leonel Chavez (2013),
varios afios atras durante esta fecha
se colocaban altares en las casas
para rezarles a los miembros de la
familia fallecidos y se preparaban los
alimentos que a ellos les gustaban
para servirse toda la familia, junto con
los amigos que los acompafiaban en
esta celebracion, la cual contenia
elementos tanto del culto catdlico
como de la cosmovision prehispanica,
en el sentido de que era un momento
para rememorar a los ancestros que



QUIJANO VODNIZA, ARMANDO JOSE

Salida del Sol durante la

Fiesta de las Animas
e / P. Plancha

o
& P.del Viento @P.del Agua, la
& y el Verano
& P. de los Lobos@
o ] P.delasillay de la Mes#®
g %’ i Prdet-Mape—®
h oF, de

Salida de Las Pleyades

o
e i ang P
bre )
ISTITUOAN Ut G — 7
GRUM N #1300 -2l
San Vicente

Figura 5a. Relaciones astronémicas en Fiesta de Animas

mn
X
=
3
3
-

- <
- Salida del Sol el 2 de noviembre
Salida de Las
Pléyades ——
= @ nazs00° N 77516300 wnzﬁm\ (%)

Figura 5b. Salida del Sol en 2 noviembre

seguian cuidando a la familia y a la  del astro rey durante este dia, Las

chagra”.

En el observatorio de horizonte del
petroglifo del Churo 2, el Sol sale por
un pico de las montafias de fondo
(figura 5), y aproximadamente una
hora después de la puesta o «<muerte»

Pléyades —conocida por los mayores
de Putistan como las 7 Cabrillas—, se
levantan en el Mundo de Arriba por un
punto muy cercano al lugar por donde
el astro rey emerge durante el
solsticio de junio®.

5. La chagra es el nombre en quechua de la huerta familiar.

6. Para el afio 2021, el azimut de salida de Las Pléyades fue de 65° 50, mientras que el azimut del orto del Sol
en el solsticio de verano para este mismo afio y observado desde el territorio de Putisnan fue de 66° 32/,
difiriendo ambos valores tan solo en 42 minutos de arco.
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3.3 El solsticio de diciembre. Con la
llegada del solsticio de diciembre, los
indigenas de Putisnan realizan en el
Mundo del Medio el deshierbe del
maiz, limpiando toda la maleza que
hubiese podido crecer alrededor de su
tallo, para posteriormente colocar
tierra a su alrededor y darle fortaleza
al tallo en crecimiento. Para esta
época, las lluvias han mermado su
intensidad y comienza una estacion
seca de transicion hasta el proximo
periodo de lluvias, y el clima local es
influenciado por la llegada del verano
en la zona amazonica que impacta en
la region a través del piedemonte
selvatico que el departamento de
Narifio comparte con el departamento
de Putumayo.

Segun don Libardo Cuasanchir (2013)
y don Juan Quenguédn (2013), a los
pocos dias del solsticio de diciembre -
coincidiendo con los primeros dias del
afio en el calendario gregoriano- se
efectuaba la primera siembra de papa,
conocida con el nombre de la Siembra
de Reyes, debido a la celebracion
catolica de los Reyes Magos del 6 de
enero.

Durante este dia acontecen varios
hechos significativos desde el punto
de vista astronémico en las piedras
sagradas de Putisnan, los cuales se
resumen a continuacion de manera
cronologica, con bhase en o

presentado en la tabla 1:

Antes de la salida del Sol, un
observador ubicado en la Piedra de la
Capilla miraria la constelacion de la
Cruz del Sur en su culminacion
superior, es decir, con su eje principal
completamente vertical y marcando la
direccion hacia el punto cardinal del
Sur (figura 6).

El momento del orto del astro rey lo
hace por un punto del paisaje que esta
alineado con la Piedra de la Culebra'y
la Piedra del Ofrecimiento al observar
dicha salida desde la Piedra de la
Capilla. Ademas, en la Piedra de los
Ofrecimientos, dos personas
colocadas de pie sobre los dos pares
de huellas que los indigenas dejaron
grabadas en la roca observarian que
el Sol se levanta exactamente por la
interseccion de dos montafias, cerca
de la cascada o caida de Angasmayo’;
fendomeno que también se puede
contemplar desde el calendario de
horizonte de la Piedra del Churo 2,
desde la Piedra de la Silla y desde la
Piedra de los Lobos, en este ultimo
caso al observar la espiral dextrogira
del segundo conjunto.

Ahora, si el observador se ubica en la
Piedra de los Monos, el Sol se levanta
exactamente encima de la cascada de
Angasmayo.

Desde este petroglifo también es
posible determinar el ocaso del Sol,
dirigiendo la  mirada hacia la

7. De acuerdo con el cronista Pedro de Cieza de Ledn (1553/1962, p. 125), Angasmayo es el nombre del rio

que marcaba la frontera norte del Tawantinsuyu.
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Figura 6b. Salida Sol en solsticio diciembre

interseccion de dos  montafas
ubicadas al noroccidente (figura 7).
Una vez el astro rey desaparece bajo
el horizonte formado por el relieve, por
el punto cardinal del Este se levanta la
constelacion de Orion que esta
presente durante toda la noche, hasta
que se oculta con la nueva salida del
Sol. Es importante recordar que para
la etnia de los Pastos esta
constelacion esta asociada con los
monos, los cuales estan
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Figura 6a. Relaciones astrondmicas en amanecer solsticio diciembre
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representados en esta obra rupestre.
A las doce de la noche Ila
constelacion de Orién pasa por el
cenit.

3.4 El equinoccio de marzo y nuevo
paso cenital del Sol. En el equinoccio
de marzo, cuando procedentes del
Mundo de Arriba se vuelven a
manifestar las lluvias (las cuales se
extienden hasta el solsticio de junio),
los indigenas Pastos de Putisnan se
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Figura 7b. Ocaso del Sol en solsticio diciembre

preparaban para recoger el choclo®, un  Si bien es cierto que la Semana Santa
alimento  importante  para la €S una tradicion heredada de los
celebracion de Semana Santa que espafioles, sin  embargo, en la
acontece en la siguiente Luna llena utilizacion 'y preparacion de los
después del equinoccio: ‘durante la  alimentos todavia se evidencian
Semana Santa lo que se destacaba en  practicas precolombinas:

la chagra era el choclo, pues el maiz

se sembrab~a para que salga en esta En Semana Santa nuestros
época del afio” (Gomez, 2013), papas acostumbraban a reunir

8. Los granos tiernos del maiz.
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a toda la familia, inclusive
aquellos que se han ido lejos,
especialmente el Jueves o
Viernes Santo, y reunidos en
una sola casa se hacian los
doce platos, en donde se
cocinaban y se consumian los
productos propios, como la
juanesca,  preparada  con
calabaza, choclo, frijol, haba y
ulloco. Esta parte de la Semana
Santa relacionada con reunirse
la familia en la casa de los
papas -si todavia viven—, o0 en
la casa del hermano mayor, y
consumir los productos
propios, si viene de los
indigenas (Gesama, 2013).

Otro hecho significativo en esta
celebracion ~ que  muestra el
sincretismo entre la religion catdlica y
la tradicion prehispanica era que ‘el
Martes Santo se cosechaba el choclo,
porque el Jueves y Viernes Santo no
se podia cortar nada, no se podia
hacer nada, no se podia tocar la
Tierra" (Gémez, 2013). Desde el punto
de vista de la fe catdlica este
comportamiento estaba relacionado
con la creencia de que si se
adelantaba alguna actividad en estos
dias se estaba contribuyendo con la
flagelacion de Jesus, cuya muerte en
la cruz se celebra el Viernes Santo; sin
embargo, desde el punto de vista de la
cosmovision indigena, lo que se
queria resaltar con esta actitud era la
necesidad de respetar el tiempo que
marca el calendario: “antes era bien
respetado el tiempo: se utilizaba el
tiempo para la siembra, el tiempo para
la cosecha, para la paleada de la

tierra, el tiempo para la deshierba del
maiz, el tiempo para la echada de la
tierra” (Gémez, 2013), siendo estos
dias de Semana Santa un periodo que
se tenia que dejar descansar a la
Madre Tierra, pues como sucede en
otros lugares de los Andes, estas
fechas -segun José Estermann vy
Antonio Pefia (2004)- han estado
asociadas desde tiempo
inmemoriales con la muerte y el
Mundo de Abajo, por esto no resulta
extrafio que hasta hace unos pocos
afos la comunidad indigena de
Putisnan se desplazaba hasta la
Piedra del Mapa (también conocida
como del Croquis o de la Cruz) para
conmemorar la Semana Santa, con el
mismo recogimiento que
seguramente lo hacian los feligreses
en la capilla de la Aldea de Maria.

Desde el punto de vista astrondmico
lo que acontece para el 20 y 22 de
marzo es similar a lo que ocurre con
el equinoccio y el paso cenital del Sol
del mes de septiembre, de tal manera
que el Sol sale por el punto cardinal
del Este, proyectandose la sombra en
las horas de la mafiana hacia el
occidente; mientras que en la tarde, el
astro rey se oculta por el punto
cardinal del occidente, proyectandose

las sombras hacia el oriente. Al
mediodia todos los objetos no
producen sombra, lo que se

interpretadesde la tradicion indigena -
segun Luis Enrique Cachiguango
(2007)- que el astro rey concentra
mds su energia para ayudar a la
planta del maiz a dar su fruto final.



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

De esta manera, los fenémenos
observados en las piedras sagradas de
Putisnan durante el 20 y 22 de
septiembre se repiten para las fechas
del 20 y 22 de marzo como, por
ejemplo, la salida del Sol por el punto
mas bajo del horizonte, visto desde el
petroglifo del Churo 2 en el momento
del equinoccio (figura 4), y el reflejo
del Sol al mediodia en los pozos de
agua de la Piedra Plancha, la Piedra
de los Monos, la Piedra del Churo 1y
la Piedra de los Pueblos.

3.5 La fiesta de la Cruz del Sur. Para
el 3 de mayo ocurre otro momento
importante  dentro del calendario
agrario y ritual asociado con el maiz:
las primera mazorcas emergen y las
hojas comienzan a  secarse,
simbolizando que una vez que la
planta ha dado sus frutos se prepara
para retornar al mundo de los
espiritus y la esencia material de la
planta comienza su camino para
regresar al Mundo de Abajo. Este
suceso esta asociado con la
celebracion de la Santa Cruz o Cruz
Andina, la cual tiene una contraparte
en el Mundo de Arriba con la
constelacion de la Cruz del Sur, y la
cual todavia es observada por la
comunidad indigena de Putisnan.

De acuerdo con las entrevistas y los

talleres  adelantados, se  pudo
identificar tres momentos en la

celebracion de esta fiesta: primero, la
reminiscencia mas antigua; segundo,
la ceremonia basada en el sincretismo
entre la religion catdlica y el culto
prehispanico; y tercero, la
conmemoracion catdlica actual.

En el caso de la evocacion mas
remota en el tiempo tiene que ver con
el descubrimiento que hizo una
persona conocida por el papa de don
Juan Quenguan, actual Gobernador
del Cabildo de la Aldea de Maria,
sobre una celebracion de los
indigenas de Putisndn que era
realizada de manera secreta en una
cueva que existia en el cerro Iscuazan,
en donde estas personas danzaban
alrededor de una cruz”:

En esa parte de Iscuazan, mi papa,
Luis Quenguén, que fallecié de 98
afios de edad, comentaba que
antes el cerro era un monte
[cubierto  de  vegetacion] vy
precisamente ahi en un 3 de
mayo, una persona que iba
pasando por el lugar se le perdid
el caballo cuando el animal se le
meti6 entre los matorrales;
entonces, esta persona por ir a
buscar el caballo, llegd a un lugar
en donde escuchd mdusica dentro
de una cueva, entonces, él sintid
curiosidad e ingresé a la cueva, en
donde observé a unos danzantes
a la manera de los danzantes de
San Juan que hay en el municipio
de Cordoba y aqui en San Juan,
cerca de El Contadero. Mi papa

9. El hecho de que el ritual se realizara a escondidas permite establecer que contenia elementos que no eran

propios de la religion oficial.
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me comentaba que ahi adentro
habia unas personas bailando,
dando la vuelta, llegando como al
cucho [el extremo] de la cueva y
que ahi hacian como reverencia.
Entonces, el sefior se quedd
mirando y observé que la cruz
estaba al fondo y que ellos eran
un grupo como haciendo ahf
adoracion a la cruz, pero que eran
indios, bailando alrededor de la
cruz, De ahf fue que se supo de
que existia lo de la cruz. Esto era
lo que siempre me solia comentar
mi papd. La cueva ahora ya no
existe (Quenguan, 2013).

Segun la tradicion oral, como
consecuencia de este suceso se
comenz6 a difundir entre la
comunidad indigena la importancia de
recuperar la Fiesta de la Cruz Andina,
pero esta vez integrandola a la
celebracion catdlica de la Santa Cruz.
De esta manera, a la par que se
ofrecia el 3 de mayo la misa en la
capilla en donde hasta la actualidad
se veneran las tres cruces, los
indigenas de Putisnan recuperaron los
siguientes distintivos propios de los
ancestros precolombinos, segun lo
expresado por las personas que
participaron en la investigacion:

a) La ruta de peregrinacion principal
de la fiesta era el Camino del Rey,
Camino Real o Qhapag Nan'®, el cual,

procedente de lles, ‘cruza por la
capilla y baja hacia El
Contadero” (Gémez, 2013), pasando
precisamente por el cerro /scuazan.
Segun el abuelo de don Libardo
Cuasanchir(2013), esta ruta formaba
parte de los caminos mas antiguos
que han existido en el territorio de El
Contadero, que venia de la parte alta
del municipio y de ahi conducia a los
guaicos, es decir, a las zonas calientes
del territorio (franjas de tierra
cercanas al rio Guaftara, como se
puede ver en la figura 1) con las que
se realizaba la practica ancestral de la
Microverticalidad (como se expondra
en el numeral 3.6).

b) La presencia de danzantes con su
vestimenta autdctona, tal como lo
anotd don Leonel Chévez, una de las
personas que particip6 varios afios de
esta celebracion:

La fiesta se hacfa con musica
con orquesta que tenia flauta y
bombo, y bailaban y hacian
unas danzas. Se solian amarrar
unos cascabeles y con los
pasos que daban sonaba una
belleza. Se ponian  unas
caretas y unos gorros con unos
espejos, es  decir, una
vestimenta especial. La danza
era al momento de la
procesion, tipo 10 u 11 de la
mafana. Salia el padre a dar la

10. Sistema vial que salia de la ciudad de Cusco y se extendias hacia todos las regiones del Tawantinsuyu, y
que de acuerdo con la declaratorio de patrimonio de la humanidad que realizara la UNESCO el 21 de junio del
2014, llegaba en el Chinchaysuyu hasta la ciudad de Pasto, unos 60 Km al norte de Putisnan.
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misa, se quemaba polvora y
también habia chicha [.] La
comunidad miraba a los
danzantes y la danza duraba
todo el recorrido de Ila
procesion; y en el templo,

durante la  misa, también
danzaban(2013).
Desafortunadamente los danzantes

de Putisnan desaparecieron con la
muerte de sus Ultimos integrantes, lo
que no permitié conocer un poco Mas
sobre este componente cultural

trascendental de la fiesta de la Cruz,
pero la comunidad participante en los
talleres mencionaron que eran muy
parecidos a los danzantes de Males

Figura 8. Danzantes Pastos de Males

del municipio de Cérdoba (figura 8),
quienes todavia participan en muchas
de las actividades tradicionales del
Pueblo Pasto.

c) La construccion de los castillos de
alimentos ‘con cuyes'', guaguas™ de
pan, choclos, todo en honor a la fiesta
del 3 de mayo’ (Gesama, 2013), como
una expresion de la practica ancestral
de la Payacua, en la cual “los fiesteros
de ese afio ponian todos los articulos
ahi [en el castillo] y los que tomaban
algo del castillo, el otro afio tenian que
volver [devolver] el producto, pero
mejorado; por ejemplo, si se cogia un

T I

11. Pequefio animal herbivoro originario de los Andes americanos, conocido también como conejillo de Indias,
utilizado en la gastronomia y en los rituales de las comunidades ancestrales.
12. Guagua es una palabra quechua que traduce nifio, en este caso, hace referencia a una mufieca.
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cuy, al otro afio se regalaban [donaban]
dos cuyes al nuevo castillo” (Chavez,
2013).

Segun el testimonio de don Leonel
Chavez: “el castillo se elaboraba con
madera como el arrayan, aunque
ultimamente se utilizaba el eucalipto.
La forma era como una casa, de largo
de mds de 1 metro, en forma de la
cumbrera de la casa y ahi iban las
varas en donde se colocaban los
productos de manera organizada. El
castillo se lo armaba unos 3 dias antes
de la fiesta” (2013).

d) La adoracién o velacién a las huacas
0 lugares sagrados para los indigenas,
que era realizada el 2 de mayo, en las
horas de la noche —como lo expreso en
uno de los talleres don Libardo
Cuasanchir (2013)-, de la cual nos ha
llegado hasta nuestros dias algunas
imagenes de lo que pudo haber sido
esta celebracion, a traves de los
huaqueros o buscadores de tesoros
indigenas, quienes para esta fecha del
aflo miraban «arder las huacas», es
decir, ‘que salian llamas [de las
huacas]”  (Gesama,  2013) para
identificar los sitios antiguos en donde
existian tumbas prehispanicas que
contenian reliquias culturales
incalculables, pero que
lamentablemente terminaron siendo
saqueadas por estas personas en su
afan de obtener lucro ilegal a partir de
los bienes culturales de Putisnan.

El' mejor testimonio que se pudo
conocer en la investigacion sobre
como era la celebracion de la velacion
de la huacas procedid de la sefora

Gladys Patricia Bastidas, del vecino
municipio de lles -también de
ascendencia Pasto-:

Mi abuelito Tomas Bastidas
comentaba sobre el paso del
rey, quien hacia las paradas o
descansaba en donde habia los
entierros; y él, junto con los
acompafantes, venian desde la
vereda San Javier de lles vy
cruzaban por lo que antes se
llamaba El Suspiro, pero que
ahora es Villanueva, cruzaban
por donde es el actual
cementerio y subfan hasta
Iscuazén y se perdian en el
cerro. Ese era el Camino del Rey
y mi abuelito comentaba que lo
salia a ver, porque precisamente
era por mi casa por donde
pasaban. Donde el rey paraba y
tocaba la campanilla, ahi era
donde ardian las huacas. Donde
es mi casa se ve la vereda de
Bolivar, y ahi eran las fiestas de
la visperas del 3 de mayo,
entonces salian en  grupitos
[diminutivo de grupo] al mirar
las  fiestas, las  cuales
terminaban con el castillo y con
la vaca loca [pdlvora dispuesta
en  ciertos arreglosf e
inmediatamente miraban que
pasaba el rey, que era entre las
11y las 12 de la noche del 2 de
mayo. En el momento que
ardian las huacas si salia una
llama larga y azul, las personas
decian que ahi habia oro, pero
cuando la llama era pequena y
como colorada, entonces se
decia que la huaca solo tenia
ceramicas (2013).

Sin lugar a dudas la presencia del rey y
el empleo de una campana en esta
ceremonia es una influencia espafiola,
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con el claro proposito de sustituir la
figura de una persona importante para
la comunidad indigena, quien en
tiempos pretéritos debid utilizar un
instrumento autéctono en el ritual
dedicado a las huacas para
comunicarse con los ancestros
fallecidos presentes en el Mundo de
Abajo y las energias del Mundo de
Arriba representadas  en la
constelacion de la Cruz del Sur,
especialmente durante el paso de su
eje principal por el meridiano celeste.

Actualmente, la fiesta del 3 de mayo
ha perdido el componente
prehispanico y es esencialmente una
celebracion catolica, con actividades
culturales y deportivas
complementarias que se llevan a cabo
desde el dia anterior: "Ahora solo se
celebra la fiesta religiosa: la vispera
del 2 de mayo, la misa del 3 de mayo y
algo de deporte que se organiza en el
lugar” (Quenguan, 2013).

Ademads del momento particular del
ciclo del maiz antes descrito, mayo
fue importante en la agricultura de
Putisndn, pues se realizaba la segunda
siembra de papa, en la cual —-segun
don Libardo Cuasanchir (2013)-, se
empleaba menos abono que la de
enero, pues las lluvias para esta época
comienzan a disminuir con la
proximidad del verano. De igual
manera, se realizaba la siembra de la
cebada.

Por otro lado, en el entorno silvestre
hasta la actualidad brota la Flor de
Mayo: “una flor morada, bien
bonita” (Chavez, 2013) que caracteriza
esta época del afio, siendo un
momento muy significativa para la
comunidad indigena de Putisndn y que
podia conocerse su llegada siguiendo
la linea recta que contiene la Piedra
Plancha y observando en la noche del
2 de mayo hacia el sur, el paso de la
constelacion de la Cruz del Sur por el
meridiano celeste (figura 9).

Luego de la observacion estelar, al
amanecer del 3 de mayo es posible
ver la salida del Sol desde el
calendario de horizonte del petroglifo
del Churo 2, que corresponde a un
lugar en donde se intersectan dos
montafias que conforman el paisaje
oriental.

3.6 El solsticio de verano. En el mes
de junio, la comunidad de Putisndn se
prepara para la cosecha del maiz, la
cual acontece con la llegada del
solsticio de verano: ‘el maiz
[tradicional] casi se demoraba diez

meses, de tal manera que si
sembraba en agosto, se estaba
cosechando a finales de

junio” (Rosales, 2013); fecha en la cual
los pueblos indigenas de los Andes
celebran en el Mundo del Medio la
fiesta principal al Sol o Inti Raymi'*, en
agradecimiento  por las  buenas
cosechas:La fiesta del Inti Raymi es la

13. Inti Raymi es el nombre que dieron los incas a la fiesta solemne al Sol que se realiza alrededor del 21 de
junio, y la cual corresponde al solsticio de invierno en el Tawantinsuyu y al solsticio de verano para los pueblos
ubicados al norte de la linea Ecuatorial, como es el caso de Putisnan.
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fiesta en honor a la cosecha, a los
productos que produce nuestra Madre
Tierra. Ese dia se hace el ritual en
honor a los productos y al taita Sol,
quien es el que endulza los productos.
Antes de la recuperacion de esta
fiesta, los mayores siempre hablaban
deella, claro estd mezclada un poco
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estacion de verano y comienza la
nueva estacion de invierno.

Para esta época, las hojas, el tallo y el
fruto del maiz estdn completamente
secos; asi mismo, el Sol ha alcanzado
Su posicion mas extrema hacia el
norte de la boveda celeste.

El fendmeno atmosférico
caracteristico es el verano, el cual
estd  influenciado de  manera

complementaria por la época de
invierno de la Amazonia, lo que hace
de esta estacion en el territorio andino
de Narifio sea bastante peculiar: es
una época escasa de lluvias, debido a
la estacion de verano de la regién (por
lo que se disminuia el agua contenida
en los hoyos que de manera natural se
han formado en la parte superior de la
Piedra del Agua y en la Piedra del
Verano, como se menciona en la tabla
1), pero con la presencia de algunas
lloviznas que traen los vientos Alisios
frios del sureste provenientes del
Putumayo, cuyas rafagas por época
comienzan a manifestarse, hasta
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alcanzar su mayor intensidad en el
mes de agosto, siendo los remolinos
(espirales o hélices) que se forman en
los puntos de contacto de las grandes
masas de aire en movimiento y la
superficie terrestre los causantes de
la denominacion de la Piedra del
Viento a uno de los petroglifos
presentes en el territorio de Putisnan
(figura 10).

Dicha condicion climatologica tan
particular era un momento critico para
la existencia de algunas especies,
como el caso de la comadreja andina
que aparece representada en la Piedra
del Viento (ver figura 10), un animal
que se encuentra asociado a los
cuerpos de agua dentro de un
ecosistema. En otros casos, como
sucedia con los lobos de pdramo
representados en el petroglifo de Los
Lobos, esta estacion marcaba el inicio
de la fase de reproduccion de esta
especie.

Ademas de la disminucion de las
lluvias, la llegada del solsticio de junio

sgec

Figura 10. Fendmenos naturales asociados a solsticio verano
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también  era  posible  advertir
observando la salida del Sol desde el
calendario de horizonte del petroglifo
del Churo 2, mirando el orto del astro
rey por un punto cercano a la
interseccion de las montafias de
fondo y la loma ubicada mads cerca de
la obra rupestre, como se puede
apreciar en la figura 11.

De igual manera, desde practicamente
todas las piedras sagradas de la
vereda Las Cuevas, como el caso de la
Piedra Plancha y la Piedra del Verano,
el Sol se miraria ocultandose durante
este fecha por un punto cercano a las
cuspide del cerro Iscuazan;
destacandose lo que acontece cuando
un observador se ubica de frente a la
espiral del conjunto uno del petroglifo
de Los Lobos (figura 11), ya que en
este preciso momento, el Sol se
ocultaria por dicho cerro exactamente
en la direccion de su mano izquierda,
iluminando la espiral de forma lateral
con sus ultimos rayos.

Por otro lado, mientras se realiza la
cosecha, los indigenas ofrecen un
ritual para agradecer al espiritu del
maiz y para depositar los desechos de
la planta, la cual inicia su camino de
retorno al Mundo de Abajo; asi mismo,
es un momento de regocijo en donde
los miembros de la comunidad
comparten los productos que la
Madre Tierra les ofrece a través de la
Payacua, de la cual, tres informantes
clave expresaron:

La Payacua consiste en hacer el
intercambio: cuando uno esta
cosechando debe ir con algo

que se tiene, y recibir del otro
lo que se esta cosechando, por
ejemplo, las papas. Durante la
cosecha del maiz participaban
los vecinos, los amigos y dicen
los mayores que habia una
integracion de gente, entonces,
la cosecha no solamente la
hacia el propietario, sino que
era toda la gente que
participaba en la minga de la
cosecha. Ahi hablamos de la
Payacua, llevando su cuycito
[diminutivo de cuy], su gallinita,
sus papitas, su panelita, que
dejaban al propietario y ellos
llevaban el almud [unidad de
medida antigua de capacidad
traida a América por los
espafioles] de maiz (Gesama,
2013).

Nuestros ancestros trabajaban
la tierra y hacian  sus
sembrados, entonces, junto
con los vecinos y los amigos
hacian una minga para sembrar
0 para cosechar, entonces,
ellos le retribuian el trabajo con
la Payacua, que era regalar una
canasta de papa, de maiz o del
producto que habia sembrado.
También iba a ver al vecino
llevandole lo  que habia
cosechado. Era un intercambio
de cosas (Chévez, 2013).

La Payacua consiste en llevar
algo a la fiesta de la cosecha
del Vecino y en
contraprestacion el vecino le
daba algo de lo que cosechaba,
por ejemplo, un bulto de papa.
Lo que usted tenia en la casa lo
llevaba y en contraprestacion
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recibia del producto que se
estaba cosechando. Era
también como un simbolo de
amistad y las personas antes
se sentian a gqusto cuando
intercambiaban los productos;
por lo tanto, el fin de la Payacua
lba mds alld del sentido
mercantilista de intercambiar
productos y se enfocaba mas a
la relacion, de amistad, de
visita, sobre todo por lo que he
aprendido de mi  mama
(Gémez, 2013).

A partir de lo expresado por los
participantes de los talleres, este
concepto se lo puede interpretar
desde la cosmovision indigena de la
siguiente manera: la Payacua es la
practica cultural ancestral realizada
principalmente  alrededor de la
cosecha que permite integrar vy
mantener los vinculos de la familia
que cosecha con la comunidad de la
cual forma parte, a través del trueque
0 el intercambio de productos, como
fundamento del sentido comunitario
de la vida que expresa que “la vida
humana tiene su razon de ser cuando
se desarrolla colectivamente con los
demds” (Martinez, 2004, p. 53), y del
principio de correspondencia que
enuncia que:

Cada accion del ser humano
cumple su sentido y su fin en la
correspondencia de una accion
complementaria, la  cual
restablece el equilibrio. La base
es el orden cosmico como un
sistema balanceado de
relaciones, por lo tanto, cada

unidireccionalidad  de  una
accion (y por lo tanto de una
relacion) trastorna este orden y
lo desequilibra; por eso, cada
relacion  tiene  que  ser
bidireccional; es decir reciproca
[...] Una relacion en la cual uno
sélo da (activo) { el otro sdlo

recibe  (pasivo no es
imaginable para el
pensamiento  ancestral  [.]

(Martinez, 2004, pp. 14-15).

Mds aun, desde el punto de vista de la
concepcion del territorio para las
comunidades indigenas, el concepto
ancestral de Payacua esta vinculado
con el de Microverticalidad, el cual
tiene  sus  origenes en  las
investigaciones adelantadas por el
antropélogo John Murra (1972), quien
durante varios afos estudio —a partir
de las cronicas de los conquistadores
espafoles— la manera como los incas
ejercieron el poder economico vy
politico sobre su vasto territorio,
estableciendo colonias de produccion
en diferentes alturas sobre el nivel del
mar, denominando a este modo de
produccion original de los Andes
como verticalidad, el cual les permitio
a los incas contar con recursos
provenientes de  distintos  pisos
térmicos.

Estudios posteriores han permitido
establecer que el sistema productivo
de la verticalidad no fue exclusivo de
los incas, sino que éste se desarrolld
en diferentes lugares del altiplano
andino, inclusive antes de la aparicion
del poderoso imperio del
Tahuantinsuyu. De esta manera, en el
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caso del norte del Ecuador y el sur de
Colombia, en el territorio del actual
departamento de Narifio, el modelo de
produccion de la verticalidad también
se implemento entre las comunidades
indigenas asentadas en la zona
andina, con una particularidad: a
diferencia de lo que ocurrié con los
incas, quienes tenian que recorrer
grandes distancias entre cada colonia
establecida en un piso térmico en
particular (un archipiélago vertical), en
este territorio, dada las condiciones
topograficas  particulares de la
cordillera, se podia tener acceso a
productos de diferentes climas en un
mismo dia de camino, lo que dio
origen a dos conceptos equiparables:
Microverticalidad, el cual —segun Udo
Oberem- hace referencia a que ‘los
habitantes de cada pueblo tenian
campos situados en diferentes pisos
ecoldgicos alcanzables en un mismo
dia, con la posibilidad de regresar al
lugar de residencia por la
noche” (Oberem, 1978, p. 53), y de
Verticalidad reducida que, de acuerdo
con el planeamiento de Stephen
Brush, describe a:

[Una] inclinacién  escarpada
ambiental [que] coloca zonas
ecoldgicas distintas cercanas
unas a otras [..] y accesibles a
los habitantes [f dentro de un
corto tiempo de viaje [.] Esta
reduccion significa que la gente
puede explotar el medio
ambiente  para  conseguir
recursos de subsistencia sin la
necesidad de migrar lejos, ni
tener la necesidad de vinculos
de comercio y sistemas de

Segin la
Afanador:

intercambio que alcancen mas
alla de los limites territoriales
de la comunidad (1976, p. 59).

antropologa

En la verticalidad se conjugan
dos dualidades del sistema
central de pensamiento: arriba-
abajo 'y frio-caliente.  Los
opuestos, en este caso, entran

en una  relacion de
complementariedad ~y  de
reciprocidad, cuya sintesis

genera un desarrollo vertical
del producto proveniente de la
pacha mama. La planta que va
de abajo-arriba también logra
una sintesis de dualidad:
adentro-afuera. La
Microverticalidad, ademas,
establece los parametros para
el manejo territorial, en cuanto
los sitios habitacionales se
construyen a lo ancho de una
ladera, de tal manera que un
habitante de la montafia tenga
acceso a los terrenos de arriba
y a los terrenos de abajo,
conjugando de esta manera un
sistema productivo que
permite  la  obtencion de
productos de clima frio y
productos de clima caliente,
con lo que logra un
abastecimiento
complementario.  [Asi mismo]
el sistema de cosecha, dado a
partir de la Microverticalidad,
influyje en las relaciones
sociales de la comunidad. En
este caso, se implementa, a
partir de la cosecha, relaciones
de reciprocidad al compartir
productos entre las familias de
arriba con las familias de abajo
[..] (2007, parr. 8).

Claudia
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La relacion entre  Payacua vy
Microverticalidad se puede evidenciar
en testimonios de la comunidad,
como el siguiente:
Dentro de la Payacua también
se maneja el trueque entre los
productos del clima frio y los
del clima caliente. Ese es el
motivo principal de la Payacua,
por ejemplo, abajo no se
produce papa, pero arriba si, en
tanto que abajo se produce
maiz mas bueno que arriba,
entonces, ahi era donde se
hacia el intercambio; por lo
tanto, no habia necesidad del
dinero, sino que lo que a mi me
hacia falta, por ejemplo la sal,
entonces, me iba a traerlo de
alla abajo. Ademas, la Payacua
se podia hacer por la
hermandad que existia antes
entre los indigenas (Gesama,
2013).

Finalmente, se resalta que los
miembros de la comunidad que
participaron en la investigacion
enfatizaron que debido a la topografia
de Putisndn -caracterizada por las
altas  pendientes—, favorecid el
desarrollo de la Microverticalidad,
motivo por el cual los habitantes del
Pueblo Pasto de otros municipios del
departamento  de  Narifio  han
reconocido la importancia histérica de
El Contadero como un emporio
comercial y ambiental de todo el
enclave Pasto

La presencia de productos tan
variados en un espacio relativamente
pequefio fue lo que seguramente
llam¢ la atencion de los primeros

habitantes de Putisndn que dejaron
sus conocimientos en las rocas
grabadas, y esto podria ser la razon
principal desde el enfoque del paisaje
cultural del porqué en ElI Contadero
hay mds obras rupestres que en
cualquiera de las otros lugares del
territorio Pasto: “en primer lugar ellos
se han fijado en el territorio, ahi en
donde dejaron las piedras son unas
tierras bien fértiles, bien riquisimas.
Por otro lado, desde esos lugares se
puede mirar todo un espacio bien
bonito. Lo otro es que esos lugares
han sido referenciales con el cosmos,
con la misma naturaleza” (Chévez,
2013).

Adicional a la diversidad de productos
que tenia Putisndn, la practica de la
Payacua fue lo que les permitio a los
indigenas ser autosostenibles vy, de
esta manera, valorar su territorio
como sagrado.

4. EL CALENDARIO
EN LOS ANDES
SEPTENTRIONALES
DEL
TAWANTINSUYU
COMO REFERENTE
DEL CALENDARIO
PASTO DE
PUTISNAN
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Numerosas investigaciones realizadas
en la region andina del norte de lo que

fue el territorio del Tawantinsuyu,
especialmente en el Ecuador, han
permitido determinar el

funcionamiento de los calendarios
agrarios y rituales de los grupos
indigenas que se conservan hasta la
actualidad. Uno de dichos estudios
fue realizado por Luis Enrique
Cachiguango (2001), titulado: Allpa
Tarpuy: la siembra ritual del maiz en
Kotama-Otavalo, el cual se presento en
el 50 Congreso Internacional de
Americanistas realizado en Varsovia
en el afio 2000, en donde el autor
expuso el siguiente ciclo calendarico
para el caso del maiz' y del cual se
han tomado para esta investigacion
algunos de los aspectos mas
importantes de las fases de dicho
ciclo, haciéndose una adaptacion de
este interesante articulo para el
presente texto:

4.1 Allpa yapuy Kkilla: inicio de la
preparacion de la tierra. Se adelanta
en el mes de septiembre, en donde se
ara la tierra con la participacion de
todo el ayllu (familia extensa), previa
la realizacién de ofrendas o pagos a la
Madre Tierra para que Sea mas
fecunda y produzca buenas cosechas.
El momento mas importante de este
periodo es el suceso del equinoccio
de septiembre, que se celebra con

gran cantidad de chicha denominada
yamor.

4.2 Tarpuy kallari killa: el mes de las
siembras. Corresponde al mes de
octubre, en el cual se realizan las
primeras siembras que coinciden con
la fiesta catdlica de San Francisco de
Asis, considerado por esta comunidad
indigena como protector de la
agricultura. En el momento de la
siembra se hacen oraciones, tanto a
los santos cristianos, como a las
deidades ancestrales (como el cerro
Imbabura) y a la Madre Tierra.

4.3 Wafiu wakcha karay: ofrenda a los
muertos y crecimiento y primeros
cuidados de la chagra. Posterior a la
siembra viene el ritual a los muertos,
que coincide con el 2 de noviembre,
dia de los difuntos, uno de los
momentos importantes del afio en
donde los  muertos  contindan
interactuando con los vivos, y en
donde es posible comunicarse con
ellos y sequir solicitandoles que
intervengan favorablemente en la vida
familiar y en la chagra. En este
momento, en los campos sembrados
empieza a brotar la planta de maiz, la
cual requiere de muchos cuidados
para evitar el ataque de los
depredadores.

14. Se resalta que en este calendario como en el del pueblo Pasto de Putisnan se toma elementos del
calendario gregoriano de la cultura Occidental (como los meses del afio y ciertas fiestas catélicas) y el
calendario ancestral basado principalmente en los solsticios y los equinoccios.
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4.4 Chacra hallmay: mes del
deshierbe. Cuando las plantas de
maiz llegan aproximadamente a los
10 cm. de altura, se procede al
deshierbe, que consiste en limpiar con
azadon todas las malas hierbas que
hayan crecido alrededor de las
plantas, previa la realizacion de una
ofrenda y/o una oracion. Para el
deshierbe se selecciona un dia del
cuarto menguante, para que las
hierbas no benéficas no vuelvan a
revivir y multiplicarse de nuevo. El
momento mas importante de esta
fase del ciclo del maiz es el solsticio
de diciembre, fecha en la que
anteriormente la comunidad indigena
realizaba una gran fiesta que fue
prohibida, al coincidir practicamente
con la fiesta catdlica de Navidad.

4.5 Chacra kutuy killa: mes del
aporque de las plantas de maiz. En el
mes de enero se realiza el aporque de
tierra a las plantas de maiz, proceso
que consiste en colmar tierra
alrededor de cada mata, evitando de
esta manera que la planta se caiga
ante cualquier arremetida del viento y
Sus surcos sirven para realizar riegos
en los tiempos de sequia.

4.6 Sisa pacha: tiempo del
florecimiento de la Pachamama. A
finales de enero y en el mes de febrero
brota la flor de la planta del maiz y la
primera formacion de la mazorca de
maiz con sus «pelos» muy utilizados
en la medicina tradicional; momento
que coincide con el periodo de

florecimiento de la Pachamama -
segun la cosmovision indigena- y en
donde se realizan juegos-rituales de
agradecimiento y se recolectan flores
silvestres; ceremonia de la cual
actualmente solo queda la celebracion
del Carnaval del Agua.

4.7 Tuktu pallay killa: mes de la
recoleccion de las flores de maiz.
Marzo es el mes de la recoleccion de
las flores de maiz de la chagra que se
realiza con el proposito de ayudar a la
mazorca para que engruese mas
rapidamente, produzca mejor y para
que la planta no se caiga ante la
arremetida de los vientos. Por otro
lado, antes de cortar dichas flores por
parte de las mujeres de la familia
también se realizan rogativas a la
Pachamama. En este periodo se
produce el  equinoccio  solar,
practicamente coincidiendo con el
paso del Sol por el cenit, debido a la
cercania del lugar con la linea
ecuatorial, fendmeno que anuncia la
presencia de la mayor cantidad de
energia procedente del padre Sol (Inti
Taita) para que la Madre Tierra tenga
mas fuerzas para madurar y producir
el maiz.

4.8 Mushuk muru mikuy killa: mes de
la comida de los primeros granos. En
abril llega la temporada de comer los
granos tiernos del maiz, los cuales
son recogidos por las mujeres con
mucha precaucion, tratando de no
dafiar a las demas plantas. En el
momento que se van a comer dichos
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granos, los miembros de la
comunidad pronuncian oraciones en
agradecimiento por poder contar con
un alimento que ha sido base de su
sustento desde tiempos remotos. Asi
mismo, de la chagra se recoge el
zapallo, el frijol tierno, las habas
tiernas y otros productos que junto
con el maiz tierno sirven para preparar
la «fanezca»', que es el principal
alimento del Jueves y Viernes Santo
en la celebracion catdlica de Semana
Santa que acontece generalmente en
este periodo'®, en la cual Ila
comunidad indigena participa,
ademas de rituales propios, como los
bafos purificatorios que se realizan el
domingo de Resurreccion.

4.9 Chacra pukuy killa: mes de la
maduracién. En mayo, el maiz ha
llegado a una etapa importante de su
maduracion, que se manifiesta por la
presencia de las primeras hojas de la
planta secas; por lo tanto, es el tiempo
de coger el choclo maduro y elaborar
diferentes productos, como el pan de
choclo molido.

4.10 Sara pallay killa: mes del inicio
de la cosecha de maiz: Inti Raymi.
Desde mediados de mayo y durante
todo el mes de junio se realiza el inicio
de la recoleccion del maiz en las
chagras, momento cuando las hojas,

el tallo y el fruto del maiz estén
completamente secos. Para dicha
recoleccion, el duefio de la casa invita
a sus familiares, preparando comida y
chicha en abundancia, y al dia
siguiente, desde muy temprano, se
procede a coger el maiz de toda la
sementera, en un ambiente festivo.
Con las primeras cosechas se celebra
en la comunidad indigena el Inti
Raymi, o fiesta solemne del Sol, que
acontece durante el solsticio de junio,
con ceremonias ancestrales y misas
cristianas.

411 Urku wakcha karay: ofrenda
ritual de alturas. En el segundo lunes
del mes de julio se realiza una
ceremonia ancestral que, por medio
de los gritos de los nifios, busca
generar la armonia entre el hombre,
las divinidades y la madre naturaleza
para producir lluvia en los campos e
iniciar el nuevo ciclo de siembras. En
este mes se realiza el corte de la hoja
seca de maiz, que es depositada en
un espacio circular y de manera
apisonada, sirviendo estos residuos
de alimento para el ganado. Durante
este trabajo, al igual que en los demas
momentos, Se consume mucha
comida y chicha. Igualmente se
almacenan los granos secos de la
chagra para el consumo de la familia
durante todo el afio.

15. Para el pueblo indigena de los Pastos, como en gran parte de los Andes de Narifio, a este mismo plato, que
también se consume en Semana Santa, se le denomina «juanesca.
16. No hay que olvidar que Semana Santa es una fiesta movil en el calendario gregoriano, la cual acontece la

siguiente Luna llena después del equinoccio de marzo.
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412 Allpa samay Kkilla: mes del
descanso de la tierra. El ciclo del
maiz finaliza en agosto, considerado
como el mes de descanso de la Madre
Tierra, y la comunidad se dedica a la
actividad de amarrar al ganado en los
rastrojos de la sementera con un triple
fin: a) para que el ganado elimine las
malezas, alimentandose con las
hierbas; b) para que abone el suelo; y
c) para que suavice el suelo.

5. RELACIONES CON
EL CALENDARIO
INCA

Con base en los textos de los
cronistas de la época colonial,
especialmente con los escritos de
Juan de Betanzos (1551), Pedro de
Cieza de Leon (1553), Juan Polo de
Ondegardo  (1559; 1571; 1571),
Cristobal de Molina (1574), José de
Acosta (1590), Garcilaso de la Vega
(1609), Felipe Guaman Poma de Ayala
(1615), Antonio de la Calancha (1639)
y Bernabé Cobo (1653), y a partir de
trabajos de campo con comunidades
quechuas y mediciones realizadas en
diferentes  templos incas, varios
investigadores han tratado de indagar
la manera como los incas pudieron
establecer un calendario para fijar los
momentos importantes del ciclo
agricola y los rituales y ceremonias

que eran importantes para mantener
el orden cosmico, politico y social en
todo el Tawantinsuyu, destacandose
los trabajos de Tom Zuidema (2010;
2074a; 2014b) desde la Etnohistoria,
de Gary Urton (1983) desde Ia
Etnoastronomia y de Antony Aveni
(2005) y Mariusz Zidlkowski (2015)
desde la Arqueoastronomia.

Estas  investigaciones  permiten
establecer ciertas relaciones entre el
calendario inca y el calendario que
todavia se maneja en las
comunidades indigenas del norte del
Ecuador y la del pueblo Pasto de
Putisan, como se muestra a
continuacion.

El mes de septiembre, denominado
por los incas como Coya Raymi, era la
fiesta solar de la reina Coya, debido a
que ella junto con las mujeres
sembraba la semilla del maiz en una
época del afio en donde caian las
primeras lluvias después del verano,
siendo por tal motivo un mes
considerado como femenino
(Zuidema, 2014b). De igual manera,
los incas creian que la llegada del
invierno traia consigo enfermedades o
plagas (Randall, 1982), por lo que se
realizaba para la proximidad del
equinoccio la Citua, en determinado
momento de las fases de la Luna
(Zuidema, 2014b), una ceremonia de
purificacion en donde los guerreros
echaban todos los males vy
enfermedades en todas direcciones
del Cusco hacia los cuatro suyus para
prevenir dichos males, siendo por tal
motivo considerada como una de las
tres festividades mds solemnes del
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estado inca (Tomoeda, 1993).

En octubre comenzaba el periodo de
crecimiento del maiz, favorecido por la
estacion lluviosa que va de octubre a
marzo (Orlove, Chiang y Cane, 2004),
de tal manera que cuando no llegaban
las lluvias, se disponia de una llama
negra a la cual no se le deba de comer
ni de beber para que al llorar trajera la
lluvia requerida. Por este motivo, en el
Mundo de Arriba este hecho se
asociaba con la constelacion de la
Llama o VYacana, la cual tiene su
culminacion inferior a la media noche
justamente en este mes; es decir,
cada vez sale mas cerca por el
horizonte después del atardecer, hasta
desaparecer toda la noche (Zuidema,
2014b).

En este mes los incas también
celebraban el paso por el cenit del Sol
en la ciudad de Cusco, suceso que
acontece en el calendario gregoriano
el 30 de octubre (Zuidema, 2014a),
marcando para ello en el horizonte
puntos fijos de observacion en el lugar
por donde el astro rey salia, segun se
menciona con frecuencia en las
crénicas (Aveni, 2005). En el momento
del paso cenital del Sol, al mediodia, el
inca adoraba al Sol, identificandose
con el dios, y para ello Zuidema
(2014b) expresa que existié un templo
redondo y de techo muy alto en la
plaza de Cusco, en frente de la iglesia
de la Compafiia de Jesus.

Cloudsley (1987) plantea que Ia
observacion de este fenomeno
astronémico fue tan importante para
los incas, que la conquista del

Ecuador y la fundacion de Quito
fueron consecuencia del deseo inca
de observar un pasaje 'ideal’ del cenit;
ocurriendo, en este caso, en la fecha
del equinoccio.

Los primeros dias de noviembre, los
incas también celebraban el rito a los
muertos, ya que ellos consideraban
que los fallecidos emergian de las
entrafias de la tierra, a la par que
germinan los cultivos de maiz, por lo
que se puede relacionar el tiempo de
la germinacion con la mitad no visible
del mundo (Urin Pacha o Mundo de
Abajo) y con la fertilidad de la tierra
(Arce, 2007). En el Mundo de Arriba,
este suceso estaba relacionado con
Las Pléyades, las cuales salian pocos
minutos después de la puesta del Sol.

De acuerdo con Bernabé Cobo, Las
Pléyedes eran muy importantes para
los incas, tal como se insinda en el
siguiente texto de obra Historia del
Nuevo Mundo: Y asi, de aquella junta
que se hace de estrellas pequefias
llamadas vulgarmente Las Cabrillas, y
destos indios Colka, afirmaban que
salieron todos los similes, y della
manaba la virtud en que se
conservaban; por lo cual la llamaban
madrey tenian universalmente los
ayllos 'y familias por Guaca muy
principal; conocianla todos, y los que
entre éstos algo entendian, tenian
cuenta con su curso en todo el afio
mas que con el de las otras estrellas
[.]" (1653, p. 329). Igualmente,
Garcilaso de la Vega (1609) menciona
que en el tempo de Coricancha habia
un aposento cercano al de la Luna
dedicado a las «siete cabrillas» y a
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todas las demas estrellas en comun.
En este sentido, Zuidema y Urton
(1976) se refieren sobre la gran
importancia que hasta el momento
siguen teniendo Las Pléyades en las
comunidades andinas actuales.

Por otro lado, diciembre era el mes de
la fiesta del solsticio de verano,
denominada como Capag Raymi, en
donde se hacia la iniciacion de los
jovenes y alrededor del 10 de enero en
el calendario gregoriano se celebraba
la culminacion de Las Pléyades poco
tiempo después de la puesta del Sol.
De acuerdo con Zuidema (2014a) se
sacrificaban 10 llamas de diferentes
colores por cada una de las 10
panacas: 5 correspondientes a Hanan
Cusco y 5 correspondientes a Urin
Cusco y se efectuaba una danza
durante la noche con la participacion
de todos los hombres y mujeres
nobles por todas las calles de Cusco,
llevando en su mano una soga de 4
colores; y antes del amanecer,
formaban una espiral alrededor del
inca, quien estaba sentado en su
trono en la plaza principal, dando 2
pasos adelante y 1 paso atras.

En febrero la celebracion mas
importante era el nuevo paso cenital
del Sol que acontecia en Cusco el 13
de febrero en el calendario gregoriano
(Zuidema, 2014a), siendo una fiesta
que expresaba la alegria de los incas
por tener a su dios Inti en el punto
mas alto de la boveda celeste. Esta
celebracion se ha  continuado
efectuando en las comunidades
andinas en las festividades del
carnaval  (Tomoeda, 1993) de

influencia espafiola que se celebra en
los dias anteriores al Miércoles de
Ceniza, como primer dia de la
Cuaresma que antecede |a celebracion
de Semana Santa cuarenta dias
después de esta fecha, generalmente
en el mes de abril.

En el calendario inca, el mes de abril
también  fue un periodo muy
importante por cuanto acontecian
varios hechos significativos: en primer
lugar, el 24 de abril en el calendario
gregoriano ocurria la puesta heliaca
de Las Pléyades, lo que anunciaba su
desaparicion en el cielo nocturno
(Zuidema, 1981 como se citd en

Randall, ~ 1982), viajando este
conglomerado de estrellas al Mundo
de  Abajo, suceso que las

comunidades andinas actuales, no
solamente lo asocian con la Semana
Santa, sino que también lo relacionan
con la muerte de la tierra o
Pachamama (Randall, 1982).

En segundo lugar, tres dias después,
el 27 de abril, se celebraba el paso
anticenital del Sol, cuando el dios Inti
pasa por el nadir (Zuidema, 2014a) en
el Mundo de Abajo. De acuerdo con
Anthony Aveni (2005) -y basandose
en un cronista anonimo-, los incas
construyeron sobre la colina (cerro
Picchu) que domina Cusco desde el
oeste, 4 pilares de manera que el Sol
pasaba por los 2 pilares del medio al
atardecer del dia de su paso
anticenital, ~ fenémeno que era
observado desde el ushnu de la plaza
de la ciudad de Cusco (Aveni, 2005).
En este mismo sentido, Zuidema
(2014a) anota que los incas recorrian
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un camino recto'’ que esté orientado
hacia la puesta del Sol en esta fecha,
desde el momento del amanecer
hasta el ocaso.

En tercer lugar, la puesta del Sol en la
direccion del anticénit de abril y la
desaparicion de Las  Pléyades
anunciaban el tiempo de la cosecha
del maiz, cuando el Sol ya no tiene
fuerza, cuando las lluvias y el calor
terminan 'y cuando la tierra,
Pachamama, va a ser estéril (Zuidema,
1981 como se cit6 en Randall, 1982).

En cuarto lugar, en este mes y a
principios de mayo, acontecia la
culminacion superior de los ojos de la
constelacion de Yacana o la Llama (a
y B centauro) cerca de la medianoche
y por este motivo, los incas
agradecian a las llamas por todo lo
que les ayudaban a los hombres para
llevar la cosecha a los almacenes o
collcas (Zuidema, 20144a).

Por otra parte, el mes de junio era otra
época importante el calendario inca,
como Se muestra brevemente a
continuacion:

En primer lugar, el 4 de junio en el
calendario gregoriano el Sol salia por
el punto del orto de Las Pléyades visto
desde el templo de Coricancha. De
acuerdo con Aveni (2005), los 2 muros
que encierran el corredor del
Coricancha fueron desviados ligera y
deliberadamente de la direccion de la

salida del Sol durante el solsticio de
junio para marcar el orto heliaco de
Las Pléyades. Este momento fue tan
importantes para los incas que de
acuerdo con el cronista Cristobal de
Molina -segun lo expresa Zuidema
(2014b)- era el inicio del nuevo afio.
De igual manera, de acuerdo con
Cloudsley (1987) este momento
astronémico vinculaba el nacimiento
del dios Sol de las Pléyades, motivo
por el cual, en la época colonial, Las
Pléyades van a ser asociadas con la
Virgen Maria como madre del Nifio
Dios como se puede evidenciar en la
obra polifénica titulada Hanac pachap
cussicuinin'®  de  Juan  Pérez
Bocanegra, compuesta en el siglo XVII
en la ciudad de Cusco (Camacho,
2014).

En segundo lugar, cinco dias después,
el 9 de junio del calendario gregoriano,
se presentaba el orto heliaco de Las
Pléyades visto desde el templo de
Coricancha, simbolizando el retorno
del orden y del cosmos o Tagi Oncoy, y
por este motivo se celebra hasta la
actualidad la fiesta del Qoyllur Rit'i
(Randall, 1982) y los indigenas
realizan la prediccion de la cosecha
observando este conglomerado de
estrellas: cuando aparecen muy
grandes se cree que el afio sera fértil
y, al contrario, cuando aparecen muy
pequefias se cree que habra mucha
hambre (Zuidema'y Urton, 1976). En el

17. El cual esta actualmente detras de la Universidad del Cusco.
18. Se traduce como «Alegria del Cielo» y corresponde a un himno en donde los fieles le preguntan a la Virgen
Maria por el lugar que su Hijo Jesus reserva a los mortales en el Hanaq Pachap, el Reino de los Cielos o

Mundo de Arriba para los incas.
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Cusco colonial esta celebracion se
tratd de sustituir por la fiesta catdlica
de Corpus Christi (Zuidema, 1981
como se citd en Randall, 1982), en
donde las momias de los incas que
precedian el ritual fueron
reemplazados por los santos que son
sacados en procesion (Araujo, 2009).

En tercer lugar, durante el solsticio de
invierno se realizaba la gran fiesta del
Inti Raymi, cuando las noches son las
mas largas del afio y con frecuencia
las mds frias también (Orlove, Chiang
y Cane, 2004); por lo tanto, el ritual
tenfa como propdsito de asegurarse
de que los dias empezaran
nuevamente a crecer, por ello, el Sol
era reverenciado y observado en el
inicio de su nueva marcha,
amarrandolo  (Inti Watana:  Sol
amarrado) para que el dios Inti no los
abandonara para siempre, realizando
rituales purificatorios antes de que
salga el primer rayo del Sol en esta
fecha (Giese, 1991).

De acurdo con Hocquenghem (1983),
en esta época se realizaba el
almacenamiento de la nueva cosecha
y comenzaba la estacion seca.

Finalmente, el mes de agosto era
concebido como un periodo de crisis
después de la cosecha, pues por
efecto de la estacion de verano, las
lluvias escasean y el viento sopla
fuertemente,  desapareciendo  los
pastos para satisfacer el hambre de
las llamas 'y otros animales
domeésticos, y en donde apenas se
percibia el aliento de la fuerza vital de
la Madre Tierra (Tomoeda, 1993). Era
un tiempo en donde no se celebraba

ninguna fiesta (Kato, 1989).

En este mes se observaba el paso del
Sol por el anticénit, cuando el Sol
vuelve a pasar por el nadir (Zuidema,
2074a). Efectivamente, un cronista
anonimo  temprano  —citado  por
Zuidema (2074b) y Aveni (2005)-
describe la observacion del anticénit
el 18 de agosto en el calendario
gregoriano desde un ushnu ubicado
en la plaza Haucaypata, mirando hacia
el cerro Picchu, en donde habia 4
pilares (sucancas), siendo los 2 pilares
centrales los utilizados para ver la
puesta del Sol en esta fecha.

El ushnu de observacion estaba en un
hueco en la tierra lo cual permitia
hacer los ritos para conectarse con
Mundo de Abajo, especialmente el rito
de tinkar que consiste en ofrecerle a la
Pachamama alimentos y ofrendas
para que recupere sus fuerzas
(Tomoeda, 1993). Por lo tanto, para
los incas el momento en que el Sol se
situaba directamente en oposicion al
cenit a medianoche, Pachamama
resucitaba, la tierra fértil se abria y
literalmente estaba lista para ser
penetrada por el arado (Aveni, 2005;
Kato, 1989). De esta manera, el inca
con la coya iban a arar una chacra
especifica en el valle del Cusco, junto
con todos los grandes reyes de todo el
imperio, iniciandose el nuevo afio
agricola. Dicho rito de inicio del ciclo
agricola era igualmente repetido en el
imperio por una pareja recientemente
casada, pero en donde la mujer no
podia estar en cinta, como un
principio de dar nueva vida (Zuidema,
2014b).
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CONCLUSIONES

La investigacion permitid evidenciar
el papel fundamental que ha
desempefiado el entorno en la
cosmovision de los indigenas de
Putisndn y resalta la importancia del
enfoque del paisaje cultural para
poder comprender la  relacion
naturaleza-cultura,  incluyendo la
conexion  de las  sociedades
ancestrales con la boveda celeste. De
hecho, el estudio revela que uno de
los aspectos de interés para los
Pastos ha  sido  seleccionar
determinados elementos del entorno
que habitan 'y convertirlos en
mojones (huacas) que representen de
manera alegdrica o real aquellos
elementos que son importantes en su
concepcion del territorio.

Por otro lado, se encontrd una
correspondencia entre el calendario
solar Pasto de Putisndn con el
calendario solar de la comunidad
Kotama-Otavalo  (Ecuador), en lo
relacionado en el estrecho vinculo
que existe entre las fechas de los
solsticios y de los equinoccios, el
ciclo agrario del maiz y las fiestas
andinas que actualmente tienen tanto
un componente prehispanico como
una influencia espafiola catdlica,

como sucede en el caso de los dias 2
de noviembre (Dia de los Difuntos) y 3
de mayo (Dia de la Santa Cruz). El
proposito de estos calendarios era
marcar las fechas importantes del
movimiento aparente del Sol en las
cuales la  comunidad indigena
realizaba la integracion de los tres
mundos de su  cosmovision,
vinculando dicha correspondencia
con las diferentes fases del ciclo del
maiz (ver la tabla 2).

De igual manera, existen algunas
conexiones del calendario Pasto de
Putisndn con el calendario inca (ver la
tabla 3), por ejemplo: el inicio de la
siembra del maiz con las primeras
lluvias del equinoccio de septiembre,
el culto a los ancestros y a los
muertos cuando Las Pléyades tienen
su  culminacién  superior  a
medianoche y brota la planta del maiz
desde el Mundo de Abajo; la muerte
de la Tierra en la Semana Santa,
cuando se cosecha el maiz tierno
(choclo) y que en el calendario inca
estaba asociado con el paso
anticenital del Sol y la desaparicion
de Las Pléyades; la fiesta de Hatun
Cruz relacionada en el territorio de
Putisnan con la observacion de la
culminacion superior de la Cruz del
Sur a la medianoche del 2 de mayo en
el calendario gregoriano, cuando los
incas  también  observaban la
culminacion superior de los ojos de la
Yacana (a y B Centauro'), ubicadas
en la esfera celeste muy cerca de la

19. De acuerdo con Zuidema, Las Pléyades y la Cruz del Sury a 'y B Centauro jugaron un papel complementario
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constelacion de la Cruz del Sur; la
celebracion del Inti Raymi durante el
solsticio de junio, cuando el maiz ha
alcanzado su madurez y comienza la
estacion de verano que se extiende
hasta agosto, siendo este mes una
época de transicion entre la cosecha y
la nueva siembra del maiz, y entre el
verano (caracterizado por la presencia
de los vientos fuertes) y el invierno,
siendo agosto un mes asociado con
los primeros trabajos en la chagra
(arada, desterronado y surcado), antes
de la siembra del maiz.

Estas relaciones entre los dos
calendarios podrian deberse a una
influencia cultural de los Incas sobre
los Pastos, por ejemplo, el cronista
Pedro de Cieza de Ledn expresa la
existencia en la ciudad de Cusco de
indigenas provenientes de los Pastos:

Y como esta ciudad [Cusco] estuviese
llena de naciones extranjeras y tan
peregrinas, pues habia indios de Chile,
Pasto, Cafiares, Chachapoyas,
Guancas, Collas, y de los demads
linajes que hay en las provincias ya
dichas, cada linaje dellos estaba por si
en el lugar y parte que les era
sefialado por los gobernadores de la
misma ciudad. Estos guardaban las
costumbres de sus padres ya
andaban al uso de sus tierras, vy
aunque hubiese juntos cien mil
hombres, facilmente se conocian con

las sefiales que en la cabeza se
ponfan (1553/1962, pp. 243-244).

O quizds se debe a que el ciclo del
cultivo del maiz de altura en Cusco es
practicamente el mismo que en los
Andes del suroccidente de Colombia
en donde esta Putisnan,
enfatizéndose que este conocimiento
fue fundamental para los pueblos
andinos, ya que la necesidad de fijar el
ciclo apropiado del cultivo de maiz fue
lo que permitic que los indigenas
desde  tiempos  precolombinos
‘crearan los sistemas de computos
del  tiempo en las  altas
culturas” (Lucena, 2005, parr. 1), pues
el maiz “‘cumple una funcion esencial
en el complejo mundo [andino], ya que
es un testigo evidente del reciclaje e
interaccion constante de las fuerzas
cosmogonicas, de las energias
descendentes y ascendentes que se
concentran en la semilla y se
despliegan en la planta y su fruto: la
mazorca’ (Gonzalez, 2014, parr. 4).
Quizas esta sea la principal razon del
porqué el culto solar estuvo presente
simultaneamente en muchos pueblos
andinos, inclusive ciento de afos
antes del surgimiento del
Tawantinsuyu, como lo  sugieren
Ghezziy Ruggles (2006).

Ahora, con respecto al eje tematico

en el calendario: “cuando las primeras son visibles durante toda la noche en noviembre, las otras ya habrian
pasado su culminacion inferior a la media noche en octubre, y cuando Las Pléyades son invisibles desde
mediados de abril hasta principios de junio, las otras estrellas tienen sus culminaciones superior a la media

noche” (1982, p. 203).
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Continuidades y rupturas definido para
las IV Jornadas Interamericanas de
Astronomia Cultural, y en donde se
inscribe el presente articulo, en primer
lugar es importante anotar que la
conquista europea fue una de las
principales causas que originaron una
ruptura en la tradicion de los
calendarios andinos, pues en su
deseo de evangelizar a las
comunidades indigenas y extirpar las
‘idolatrias”, los espafioles introdujeron
en este territorio, en primer lugar el
calendario juliano y a partir de 1584 el
calendario gregoriano, en donde las
fiestas prehispanicas mas
importantes  trataron  de  ser
sustituidas por las celebraciones del
calendario ritual catolico, como Dia de
los Difuntos, Navidad, Semana Santa,
Santa Cruz y Corpus Christi, entre
otras. Ademas, la forma original de
como los pueblos andinos dividian el
afio solar ("meses”) no solamente fue
uno de los problemas mas
significativos  ‘que  tuvieron los
espafoles al intentar de correlacionar
los meses de los indios con los
meses  cristianos”  (Zidlkowski
Sadowski, 1984, p. 571), sino que
actualmente  dichas  dificultades
persisten en el estudio de los
calendarios prehispanicos andinos,
aunque se ha propuesto a partir del
andlisis de los textos coloniales que
los incas realizaban dicha medicion a
partir de meses lunares®. Por este

motivo, en este trabajo se ha visto la
necesidad analizar el calendario de
las comunidades indigenas con base
en el calendario  gregoriano,
especialmente utilizando el nombre
de los meses que hemos heredado
con dicho calendario.

Sin embargo, la investigacion permite
establecer que la conquista europea
no pudo abolir todas las prdacticas
culturales  relacionadas con el
calendario y que varias de ellas
contindan  presentes  en  las
comunidades indigenas que habitan
actualmente los Andes, como es el
caso del pueblo Pasto de Putisndn,
coincidiendo en este sentido con lo
expresado por algunos autores, como
Mario Rabey, quienes a partir de sus
estudios sobre las adaptaciones que
las actuales comunidades de los
Andes han tenido que realizar para
asimilar las tecnologias foraneas, han
encontrado que estas comunidades
conservan en su memoria colectiva
una parte importante de la
cosmovision de los antepasados:

Los datos que he presentado acerca
del campesinado andino también
sugieren que su notable dindmica de
permanente cambio y adaptacion
tecnoldgica estd basada sobre un
ndcleo de racionalidad relativamente
mucho mas inmutable que su
tecnologia. Los campesinos andinos
se explican el mundo y actdan en él a

20. De hecho, en el calendario de Kotama-Otavalo (Ecuador) descrito en el numeral 4 de este articulo, se utiliza
al final del nombre de los meses en Kichua, la palabra “Killa", que significa Luna.
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partir de un conjunto de categorias y
conceptos que parecen haber sufrido
muchos menos cambios durante los
Ultimos quinientos afios que su
organizacion social y sus medios
técnicos (1988, p. 136).

Efectivamente, la concepcidn tripartita
del Cosmos (Mundo de Arriba, del
Medio y de Abajo) que fundamenta la

realizacion de diferentes actividades
tradicionales, como el ciclo agricola
del maiz y la practica ancestral de la
Payacua, es de origen precolombino,
pues se fundamenta en una
concepecion de opuestos
complementarios que fue y sigue
siendo ajena a la vision del Mundo
Occidental que los espafioles trajeron
a América.

28 hoyos circulares organizados en dos filas.

Hoyos relacionados por la comunidad indigena con las fases de la Luna.

La Piedra Plancha, |Linea recta que atraviesa la roca en sentido longitudinal con orientacion

- Direccién que va de la parte mas alta del territorio a la parte mas baja (ver figura 1), relacionada,
con el concepto de Microverticalidad.

] norte-sur. - Con vista al sur permite observar el paso por el meridiano celeste de la constelacion de la Cruz del
Calendario Lunar o g deleiia e ;
pbendid sur el 2 de mayo, cuando las lluvias de la primera estacién de invierno comienzan a mermar y
il brota la Flor de Mayo.

92 hoyos redondos adicionales.

Duracion aproximada en dias de 1 cuarta parte del ano solar (fempo entre Un equinoccio y un
solsticio).

Cima del cerro Iscuazdn (ver figura 1) visto desde el petroglifo.

Lugar por donde se oculta el Sol durante el solsticio de junio cuando comienza el verano en la
region.

La Piedra del Agua. |Hoyos naturales en la parte superior de la piedra.

- Para la comunidad indigena son marcadores de la estacion de verano o invierno, segun la
cantidad de agua contenida en los hoyos.

- También marcan el paso cenital del Sol, cerca de los dias del equinoccio.

La Piedra del Verano, | Hoyo natural en la parte superior de la piedra.

Marcador de la estacién de verano segun la cantidad de agua contenida en el hoyo.

del Fuego o de la

Candela. Cima del cerro Iscuazdn (ver figura 1) visto desde el petroglifo.

Lugar por donde se oculta el ol durante el solsticio de junio cuando comienza el verano en la
region.

La Piedra del Viento, |Espirales grabadas en el petroglifo.

del Aire o de los

Las espirales, denominadas por la comunidad indigena como churos, se asocian a los remolinos
que se forman por el viento en época de verano, cuando se cosecha el maiz.

Chivves. “Chucur” o comadreja andina grabada en el petroglifo.

Especie asociada a los cuerpos de agua dentro de un ecosistema, siendo las épocas secas del ano
un momento critico para su existencia.

Lobos de paramo grabados en el petroglifo, especialmente la
representacion de la "loba prefiada” y *lobos en apareamiento”.

Motivos asociados por la comunidad indigena con la fertilidad y el verano, pues durante la estacion
de verano en los Andes del sur de Colombia los lobos de paramo se encuentran en su mas alto
nivel de actividad reproductiva.

La Piedra de los
Lobos. . ;

Dos espirales ubicadas sobre caras opuestas de la roca y que se

desarrollan en sentido contrario (una dextrogira y otra levogira).

~La orientacién de la pared de roca que contiene una de las espirales es de 112° 20, por o quea la
salida del Sol durante el solsticio de diciembre, cerca de la cascada de Angasmayo, Hluminaria el
grabado de forma lateral con sus primeros rayos.

- La orientacién de la pared de roca que contiene la otra de las espirales es de 292° 20", por o que a
la puesta del Sol durante el solsticio de junio cerca de la cispide del cerro Iscuazan iluminaria el
grabado de forma lateral con sus Gltimos rayos.

- Estas relaciones insiniian una estructura de pensamiento basado en pares de opuestos: salida y
puesta del Sol, solsticio de invieno y solsticio de verano, quebrada Angasmayo y cerro Iscuazdn,
espiral dextrogira y espiral levégira.

La Piedra de la Silla o |Roca en forma de silla en donde 2 personas pueden sentarse
el Escano. comodamente.

- La roca queda mirando de frente a la cascada de Angasmayo (ver figura 1), un sitio asociado a
varias leyendas y relacionada con la frontera norte del Tawantinsuyu; efectivamente, el nombre
de este rio se menciona en la Cranica del Perii de Pedro de Cieza de Ledn (1553) como el limite
hasta donde llegé Huayna Cdpac en la expansion norte del imperio inca.

- Su orientacién de 114° 44' la vincula con salida del Sol durante el solsticio de diciembre, asociada
2 la finalizacion de la segunda estacién de inviemno y al retorno del Sol después de la noche més
larga (“Refugio del Sol”, segtn la tradicion indigena).

- En la tradicién oral la silla era ocupada por una pareja de esposos (principio de los opuestos
complementarios).

La Piedra de la Mesa,
el Resbaladero o la
atea.

Superficie plana de la roca.

La tradicion relaciona la roca con el lugar en donde los indigenas se servian alimento en fechas
especiales.

Serie de hendiduras en forma de lineas quebradas que se intersectan a
manera de accidentes geograficos como rios o caminos.

Representacion de manera alegorica o real de aquellos elementos que son importantes en su
concepcion del territorio, como el rio Guaitara y el Camino Real.

La Piedra del Mapa,

del Croquis o la Cruz. ||nterseccion de dos de las hendiduras mas grandes formando una especie

Anteriormente en este lugar se realizaba un ritual caracterizado por el sincretismo_ entre la
concepcién prehispanica de las huacas y Semana Santa: una fiesta lunar también asociada con las
primeras mazorcas del maiz.

Piedra de 3
i Hendiduras relativamente rectas que recorren de arriba a abajo el borde
Angasmayo o de1a | derecho de la piedra
Chorrera

Para la comunidad indigena dichas marcas representan la cascada o chorrera de Angasmayo, ya
que desde este sitio se observa claramente este mojén del territorio.

Ubicacién del petroglifo.

- Se observa la salida del Sol durante el solsticio de diciembre exactamente encima de la cascada de;
| Angasmayo.

- Se observa la puesta del Sol durante el solsticio de junio exactamente en la interseccién de una de|
las laderas del cerro Iscuazdn con otra montaiia.

La Piedra de los
Monos.

Los monos grabados en el petroglifo.

Representaciones asociados por Ja comunidad indigena con Ia constelacion de Orien, 1a cual sale|
exactamente por el punto cardinal del Este en el preciso momento en que el Sol se oculta y pasa
por el cenit a la medianoche, conectando el Mundo de Arriba (el mundo estelar) con el Mundo de
Abajo (el mundo de los muertos y los ancestros).

Conjunto de huecos grabados en Ja parte superior del petroglifo de os

Cuando estos huecos estan llenos de agua, permiten observar el paso del Sol por el cenit,
fenémeno que acontece en las proximidades de los equinoccios.

Espiral grabada en la parte mas alta de |a piedra, ubicada casi

La Piedra del Churo o | horizontalmente sobre la roca.

El Sol ilumina de manera perpendicular a la espiral durante su paso cenital.

la Culebra 1. - -
Siete huecos elaborados en el petroglifo.

Huecos que al ser llenados con agua permiten ver reflejados los astros que pasan por el cenit.

Ubicacion del petrogifo.
La Piedra del Churoo | oo ¢ PETTOET

La vista hacia las montanas del oriente permite que el paisaje funcione como un calendario
omico de horizonte (tal como se desarrolla en el numeral 2 de este articulo).

la Culebra 2. — - - -
Orientacion del eje que une las dos espirales mas grandes.

Dirigido al punto por donde el Sol sale en Ia Fiesta de las Animas, el 2 de noviembre, relacionadas
con el brote de la planta del maiz y el Mundo de Abajo.

La Piedra de la

Culebra. Grabado de una serpiente.

Representa la "culebra cambiante” relacionada con os ciclos de la naturaleza y especialmente con|
Ia regeneracion periédica de la piel de este animal.

La Piedra de la Ubicacién del petroglifo.

Capilla, el Mojon o

‘Al observar la salida del Sol durante el amanecer del solsticio de diciembre, por la interseccién de
dos montafias, esta obra rupestre queda alineada con el petroglifo de la Culebra y la Piedra del
Ofrecimiento (desde la cual también se observa este mismo fenomeno astronémico).

del Equilibrio.
9 Cruz grabada en el petroglifo.

Grabado asociado con la Cruz del Sur, la cual se observa en su culminacién superior desde esta
obra rupestre antes de amanecer del solsticio de diciembre.
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La Piedra del Churo 3. | Espiral grabada, orientada a 92° 20", Espiral dirigida al punto més bajo del horizonte oriental, por donde el Sol sale cerca del equinoccio.
LaPiedradel L2 Presencia dbe dosipares dek)h”e'!as = donde ”"‘]pl"s“’l“ que dos . Las huellas estan dirigidas hacia un punto en donde dos montanas se intersectan, cerca de la
Ofrecimiento. g;;(;‘";; :P\r" [Lt:;;:fscg;\ilcﬂu"d:;;“y“ di;";g‘:"“’ del entorno natural, en - c5ccada de Angasmayo y por donde sale el Sol durante el solsticio de invierno.

La Piedra del Churo 4. | Espiral grabada sobre una superficie de roca horizontal. El Sol ilumina de manera perpendicular a la espiral durante su paso cenital.

g 5 = - Tiene una orientacion este-oeste, o que permite seguir el recorrido del Sol durante los dias de [os
La Piedra Césmica. - |Eje que une a dos espirales grabadas en el petroglifo. equinoccios. Durante esta fecha, el Sol sale por el punto més bajo del horizonte oriental.
L2 Piedra de los | Cuatro cuadrados en cUyo centro hay un pequeno hoyo, tres de los cuales |Los huecos, al llenarse con agua, permiten observar astros en su paso cenital, como ocurre con el
Pueblos o del Mapa. |forman aproximadamente una linea recta. Sol cerca de los equinoccios.
Tabla 1. Elementos destacados de las piedras sagradas del Cabildo Pasto de Putisnan desde la Astronomia
Cultural.
- Calendario etnia de Putisnan Calendario etnia de Kotama-Otavalo
les
calendario |ase del ciclo del| Fenomeno | Fenomen® |Fasedelciclodel] Fendmeno | . Fenomano
gregoriano maiz i Testa i maiz n e i
asociado asociado asociado asociado
larada, Paso cenital del |  Rifual dela larada, Equinoccio de | - o gas o la
. '3 | colocacién de la - - septiembre y = - -
ISeptiembre |desterronado y Sol y equinoccio comilla cael Primeras lluvias |desterronadoy paso cenital del Madre Tierray | Primeras lluvias
surcado de septiembre Mundo de Abajo surcado sol Fiesta de Yamor
f . Inicio de la 2 Inicio de la

[Octubre: [Siembra y riego M\ngge?emsallgzmbra estacion del  [Siembra y riego Fragt!:?scdg zznAsx's estacion de

invierno mayor invierno

INoviembre Riego y brote s:;'gzg:;:f Fiesta de las Invierno mayor Riego y brote Ofre_nda alos

planta maiz anocheter Animas planta maiz Difuntos
Solsticio
diciembre,
Solsticio de
culminacién Iniciode la diciembre y Fiesta tradicional
IDiciembre Raleo, deshierbe superior de la estacion de Raleo, deshierbe |espera de la Luna que fue
riego cruz del Sur antes| verana merior | 18 menguante para | reemplazada por
de amanecer y el inicio del Navidad
de Orién a deshierbe
medianoche
[Enero |JAporque y riego Verano menor |Aporque y riego
Florecimiento de
iz o la Pachamama,
[Febrero Floracion Verano menor [Floracion juegos rituales y
carnaval del agua
Rogativas a la
Pachamama para
lque las plantas no
igan
Equinoccio de .- Equinoccio de | arremetidas por
Despunte, Iniciodela  |Despunte, 5
Marzo  Hieotoliaciony | mareo y nuevo estacionde  desfoliaciony | Marzoynuevo | elvientoy al
¥ paso cenital del - % paso cenital del padre Sol (Inti
riego Sol invierno menor friego A
ol Sol Taita) para que la
Madre Tierra
tenga mas fuerzas|
para madurar y
producir el maiz
Semana Santa, Semana Santa,
labrit [Cosecha del juanescay liiiieriio metor [Cosecha del fanezca y banos
choclo muerte de la choclo rituales de
Tierra purificacién
Elaboracion de
Culminacién . productos
i iz Invierno menor i
Mayo ICosecha del superior dela | Adoracionalas |00 oo Flory ICosecha del tradicionales con
lgrano maduro Cruz nje[ Sura huacas de Mayo jgrano maduro base del maiz,
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RESUMO

O objetivo deste trabalho é comparar principalmente conceitos astrondmicos
apresentados em dois livros publicados, escritos por Alcionilio Bruzzi Alves da Silva,
sacerdote catdlico que dedicou parte de sua vida a presenga missiondria no alto Rio
Negro - Amazonas.

No livro intitulado Crengas e Lendas do Uaupés, estudamos a mitologia indigena
astrondbmica como descrita por Bruzzi. Acompanhamos a construgdo de uma imagem
dessas concepgdes mitoldgicas indigenas a partir de um ponto de vista ocidental,
especialmente relacionadas com os povos amazonicos.

Comparamos também uma sequéncia de constelagdes descritas no livro "Civilizagdo do
Uaupés" com uma pesquisa de campo mais recente no rio Tiquié (Uaupés). Esta pesquisa
foi desenvolvida com indios Tukano cuja presencga e influéncia relacionadas com as
concepgdes astrondmicas de outras etnias, sdo notdrias, nessa drea geografica. Os
povos indigenas na regido Noroeste da Amazonia fazem correlagdes entre fatos naturais
e cada constelagdo perto do horizonte. Mesmo considerando a mesma seqiiéncia, a
forma e a extensdo de cada constelagdo ndo sdo necessariamente as mesmas nas
fontes consultadas e também discutimos esses resultados neste artigo.

Palavras-chave: Salesianos, Noroeste da Amazénia, Rio Tiquié, Astronomia indigena

ABSTRACT

The aim of this work is compare mainly astronomical concepts presented in two
published books, written by Alcionilio Bruzzi Alves da Silva, a catholic priest who
dedicated part of his life in missionaries presence, in occidental upper side of Amazonian
Rio Negro region.

In the book called “Beliefs and Legends of Uaupés River” in a free style English translation
- we studied astronomical indigenous mythology as described by Bruzzi. We follow the
building of a picture of those mythological Indigenous conceptions from an occidental
point of view, specially related with Amazonian peoples.

We also compared a sequence of described constellations in the book "Civilizagdo do
Uaupés (Civilization of Uaupés) with a more recent field research in Tiquié River. This
research was developed with Tukano Indians which presence and influence related with
astronomical conceptions from other ethnicities are notorious, in that geographical area.
Indigenous people in northern Amazonian region make correlations among natural facts
and each constellation near setting in the horizon. Even with the same sequence, the
shape and extension of each constellation aren't necessarily the same in the studied
sources and so we have also discussed these results in this article.

Keywords: Salesians, Northwest Amazon, Tiquié River, Indigenous astronomy
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1-INTRODUCAO:

Alcionilio Bruzzi Alves da Silva (1903-
1988), foi um padre salesiano que
viveu entre os povos do Alto Rio
Negro durante parte do século XX,
visitando comunidades, contribuindo
com 0 projeto missionario
catequético e desenvolvendo
trabalhos etnograficos, em grande
parte sobre as Linguas faladas no
noroeste amazénico. Em Filologia
produziu extenso material que ainda
auxilia pesquisadores da atualidade
na compreensdo das linguas
indigenas dessa regido.

O Padre Bruzzi tem colaboragtes
mais modestas, mas nem por isso
menos  importantes, para  a
Astronomia Cultural. Atuando como
etnografo  ele  colecionou acervo
material e relatos que, em parte, se
encontram em duas de suas obras,
colocadas em destaque nesse
trabalho. O material € rico para
analise e comparagao com pesquisas
de campo, para investigadores em
Astronomia Cultural dedicados ao
tema e a essa extensa regido. Apesar
de  apresentar  muitas  vezes
comentarios etnocéntricos e,
considerariamos hoje, depreciativos
com relagdo ao conhecimento das
muitas etnias indigenas, a expressiva
quantidade de material coligido pelos
missionarios salesianos permite-nos

a busca pelo estudo e transformagao
das concepcdes cosmoldgicas e
descricbes do mundo natural, por
exemplo, das constelagoes
observadas por esses povos. Ha de
se considerar também que qualquer
critica contundente, nesse sentido,
ndo pode soar anacronica.

Em grande parte desse trabalho
vamos direcionar nossos olhos para o
inventario de constelacdes
apresentadas pelo Pe. Alcionilio
Bruzzi assim como faremos o
exercicio de comparar essas visoes
com as de outros pesquisadores e
conhecedores de distintas etnias
indigenas.

O Pe. Bruzzi foi professor da
Universidade Catolica de Sao Paulo e
da Faculdade Salesiana de Filosofia
de Lorena, no interior paulista.
Escreveu, na década de 1940, material
diddtico que versava da Quimica a
Lingua Grega para estudantes da
Educacéo Basica e na década de 1950
publicou manuais de Psicologia e
Sociologia, tendo por base, nessa
ultima matéria, as contribuicoes de
Durkheim  (Magalhdes, 1990). No
entanto, foi longe dos gabinetes que
esse representante religioso realizou
suas principais pesquisas de campo
entre 1947-48 e 1952-53, no Rio
Negro. Ele foi incentivado por D. Pedro
Massa — 0 entdo Bispo da regido do
Rio Negro.

Parte do que foi interpretado pelo Pe.
Bruzzi, em mitos e narrativas de seus
informantes (conhecedores
tradicionais ou  sabedores) nos
permite entender um pouco mais
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sobre as  percepgbes  desse
investigador acerca das constelagoes
e cosmovisOes das populagbes dos
ribeirinhos do Uaupés, do Tiquié e do
proprio Rio Negro e corpos d'agua de
sua Bacia. Deve-se levar em conta
também os igarapés e igapds dessa
extensa  area amazonica. A
complexidade das mais de 23 linguas
descritas em seus trabalhos atesta

variantes das relagoes
socioambientais e sutilezas das
posicbes e  sequéncias  das

constelagdes indigenas no Céu, bem
como fendmenos ciclicos dos quais
depende a  sobrevivéncia  dos
habitantes amazonicos.

0 Pe. Bruzzi ndo estava sozinho nessa
empreitada de investigar e coligir uma
parte expressiva das manifestacdes
culturais dos povos indigenas do Rio
Negro. O proprio D. Pedro Massa
produziu trabalhos em finais da
década de 1920 e em meados da
década de 1960. Padres salesianos
como Giacone, Béksta e Lagorio
produziram extenso material sobre o
Rio Negro como seus pares do Brasil
central Colbacchini, Albisetti,
Venturelii que trabalharam com o0s
Bororo e Giaccaria. Bem como Heide
que esteve entre as comunidades
indigenas da etnia Xavante.

Guiados pela convicgdo obstinada da
catequese e da necessidade de
inventariar  bens  materiais, 0s
missionarios possivelmente se deram
conta da riqueza da cultura imaterial,
sobretudo a espiritual, desses povos.

Os textos dos  antigos
salesianos sd@o entrecortados
por opinides depreciativas e
etnocéntricas acerca da cultura
indigena ou mesmo da
psicologia e inteligéncia dos
indios  (cf. Giacone 1949;
Massa 1928 apud Nimuendaju
1950; Briizzi 1977, 1978, 1994),
testemunhando nisso o peso
da heranga colonial tanto na
sua ideologia e pratica quanto
nas suas instituicoes.
(Buchillet apud Silva, 1994,
p.07-8)

Cabe dizer que essa atitude descrita
para 0S missionarios salesianos se
modificou ao longo do tempo e
atualmente € incomum e causa
estranheza uma posicdo  menos
respeitosa com relagdo as diferencas
e concepgbes cosmologicas de
diferentes grupos étnicos.

No livro “A Civilizagdo Indigena do
Uaupés” de 1962 ha descrigdes sobre
varios aspectos da vida comunitdria
indigena e  algumas  paginas
dedicadas as interpretacdes acerca
das concepgdes acerca da Natureza,
da Cosmografia, do Mundo, das
Estacbes do ano, dos astros, das
estrelas e das  constelacdes
ambientadas nas culturas da regido.
No livro “Crengas e Lendas do
Uaupés” publicado postumamente,
em 1994, Bruzzi apresentou algumas
raras indicacbes de constelagdes e
estrelas bem como mitos narrados
por outros visitantes, em grande parte
padres e  pesquisadores  que
passaram ou mesmo trabalharam
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pelo Rio Negro e afluentes.

A comparagao dessas duas obras, no
que diz respeito ao que podemos
reconhecer como Astronomia Cultural,
ndo exibe aparente continuidade em
alguns casos e em outros deixa uma
fresta aberta para uma visdo mais
completa, quando se fala do tema
especifico das cosmovisoes
associadas as etnias da bacia do Rio
Negro.

O trabalho publicado em 1962, com
maior conteudo ligado ao tema da
Astronomia e constelacoes
propriamente ditas se aproxima mais,
das pesquisas recentes acerca do céu
Tukano (Ribeiro & Kenhiri, 1987,
Ribeiro, 1995; Cardoso, 2007), que
alguns trabalhos classicos usados
como referéncia para descrever a
astronomia dos grupos étnicos dessa
area fronteirica que compreende
tambhém partes dos territérios da
Colémbia, Peru e Venezuela (Koch-
Grunberg, 1969; 2009).

A comparagdo entre as descricdes
das constelacbes que aparecem
nesses trabalhos com os de outros
pesquisadores (Cardoso, 2007; Silva,
1962; Koch-Grunberg, 2009; Ribeiro,
1995; Ribeiro & Kenhiri, 1987; Tolaman
& Umdsin, 1980) nos leva a perceber
algumas diferengas essenciais que
nos conduzem as  mdultiplas
percepcdes a respeito do céu. A
localidade das fontes, os significados
atribuidos  aos  testemunhos ou
mesmo as diversas interpretacdes
dos narradores consultados podem
ser utilizados para descrever as

constelagbes mais comuns  aos
grupos que viveram e vivem no Rio
Negro. Contudo, parece haver uma
dificuldade em se reunir sob um unico
conjunto de representagbes, as
constelagoes descritas em
determinadas dreas do céu. As
imagens nem sempre correspondem
a um determinado conjunto de
estrelas. Essa constatacéo talvez seja
mais positiva do que poderiamos
imaginar, a primeira vista. A
variabilidade nas descricbes das
constelacdes pode ser um indicador
da importancia do desenvolvimento

do conhecimento local atrelado a
temporalidade de cada narrador,
conhecedor ou ainda de

representantes de cada uma dessas
culturas.

2. A ASTRONQMIA
DE POPULACOES
INDIGENAS DO ALTO
RIO NEGRO.

Estrelas e constelagdes proprias, isto
¢, ndo ocidentais, sdo fortemente
relacionadas com eventos do mundo
natural por alguns povos indigenas do
Alto Rio Negro. As relagdes sociais, de
parentesco e de poder, assim como a
vida ritual e espiritual se somam a
esse quadro complexo. Nao raras
vezes as constelacbes assumem a
posicdo de marcadores temporais e
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seus ocasos heliacos (nesses casos,
proximos ao hordrio do por do Sol)
sdo associados com fenémenos
como floragoes, frutificacdes,
movimentos de subida ou descida de
peixes ao longo do rio, por exemplo.
Muitas vezes a constelagéo é dividida
em partes como cabega, corpo e
cauda e cada periodo de
desaparecimento dessas partes no
horizonte QOeste é acompanhado de
elevagbes nos niveis dos rios
(Cardoso, 2007; 2012; 2016).

Essas constelagbes foram criadas
pelos antepassados desses povos e

identifica-las  pode nos ajudar a
entender melhor as nogbes de
passagem do tempo, manejo do

mundo natural e relagdes complexas
de seus mitos, ritos e relagdes de
parentesco, como ja foi dito.

O conhecimento dessas constelacoes
e fendmenos associados a elas
também nos auxiliam a
compreendermos as  expectativas
desses grupos étnicos com relagdo ao
comportamento da Natureza como
um todo. Esse tema pode ser
complementado com a investigagao
de como as mudangas climaticas tém
sido percebidas e registradas por
esses grupos e de como podemos
ajuda-los a criar investigagoes e
trabalharmos com eles na tentativa de
mitigd-las. O tema do manejo
ambiental e do respeito as tradigoes
faz desse tipo de investigagdo uma
grande oportunidade para
trabalharmos com essas etnias e
entre nds, de maneira multidisciplinar
e  verdadeiramente  colaborativa.

(Cabalzar, 2016).

Especificamente nesse artigo ha de
se destacar que, nos dois trabalhos
consultados do Pe. Bruzzi
encontramos elementos importantes
para as investigagbes em Astronomia
nas Culturas. Grande parte da relacédo
entre objetos celestes e o mundo
natural mais proximo estdo presentes
no livro: “Civilizagdo Indigena do
Uaupés” (Silva, 1962) sendo que nas
descrigdes miticas do livro “Crencas e
lendas do Uaupés” (Silva, 1994), s6 ha
algumas referéncias acerca do céu
estrelado de grupos variados dessa
regido. Isso ndo quer dizer que a
Astronomia esteja ausente nesse
ultimo documento ou que seja
descrita exclusivamente no primeiro.
No livro de 1962 aparece uma lista de
constelacdes estabelecidas com base
nas informagdes de um representante
de uma cultura especifica. O autor
indica como fonte um conhecedor
Piratapuya. Ele teria fornecido as
informagoes e realizado os desenhos
que estdo presentes no livro.

Reconhecidamente, depreende-se do
texto do Pe. Bruzzi que as
constelacdes sdo apresentadas com
alguma ligacdo em relagdo ao
calenddrio anual ocidental, mesmo
que ndo se saiba ao certo se essa
ligacdo foi fruto da convivéncia das
criangas das comunidades indigenas
nas escolas salesianas.

Outro ponto a se considerar nesse
material € que as imagens ou
desenhos ndo se referem a uma area
inequivoca do céu. Apontamentos e



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

publicacbes de pesquisadores ou
mesmo narradores de diferentes
etnias  indigenas  mostram  as
representacbes de  constelagdes
isoladas de seus contextos mais
amplos, no céu. (Silva, 1962;
Fernandes & Fernandes, 2006;
Magafia, 1987). Em outras palavras,
esses registros sdo importantes, mas
ndo  permitem,  sozinhos, que
localizemos a referida constelacdo no

céu com relagdo as nossas
referéncias ocidentais. Nos desenhos
correspondentes a essas

representaces as estrelas cobrem
todo o desenho. Em alguns casos
como nos aglomerados das Hiades e
Pleiades, na constelagdo ocidental do
Touro, essas imagens auxiliam no
reconhecimento por causa do formato
e proximidades dos dois
aglomerados. Além disso, em alguns
casos, talvez as constelagdes sofram
modificagbes e adaptagoes relativas
as realidades locais assim como ao
longo do tempo, das diferencas de
narradores e das transformacoes
culturais. Checagens cruzadas em
diferentes  fontes  histdricas e
trabalhos de campo cumprem uma
funcdo essencial na tentativa de se
construir - mapeamentos do céu
dessas culturas.

Concentram-se no capitulo VIl -
Cultura Espiritual do livro, “Civilizagéo
Indigena do Uaupés”, as referéncias a
respeito da Astronomia envolvendo

também as constelagdes. Depois de
fazer consideragdes sobre o eventual
conhecimento dos indios a respeito
das escrituras o autor apresenta uma
série de pontos sobre aquilo que
chama de ‘ciéncias” (Silva, 1962,
p.256)".

0 Pe. Bruzzi inicia o item das ciéncias
pelos conhecimentos geograficos e
indica que, mesmo ndo sendo ‘muito
numerosos, sao, porém  exatos”.
Geograficamente, o Padre continua
apontando aspectos bastante
positivos na identificacdo dos lugares,
mas critica de maneira contundente o
sentido de orientacdo atribuindo essa
caréncia ao fato deles exibirem
conhecimentos deficientes de
Matematica. Esse é um dos varios
momentos em que o Pe. Bruzzi langa
mao de um olhar etnocéntrico ja
apontado por nos nesse texto.

Apds se ocupar brevemente do tema
da Geografia o autor apresenta 0 que
ele mesmo considera conhecimentos
Matematicos. Quando se fala em
Matematica, Geografia, Ciéncias e
Astronomia nesse texto devemos
lembrar que esses sdo o0s registros de
uma pessoa no contexto do
conhecimento formal, numa visdo
pautada pelo forte etnocentrismo
dessa etapa do século XX. Mesmo
assim, o Pe. Bruzzi reconhece que 0s
Maku, pela caracteristica de serem
cacadores e habitarem os interiores
das matas, conseguem se orientar de

1. Como trabalharemos com duas obras do mesmo autor optamos por inserir, nesses casos, 0 ano da edigao
na referéncia, com a finalidade de facilitar a busca pela informagé&o.
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maneira melhor.

Na Matematica o autor se concentra
em mostrar que o0s indigenas
nomeavam até o numero cinco,
classificando as grandezas distintas
para 0 masculino, feminino e neutro,
para coisas. (Silva, 1962, 257). Ele
afirma que ‘os mais inteligentes
sabem contar até 20, servindo-se dos
dedos das maos e dos pés. Numeros

superiores a 20 ndo sabem
contar” (Silva, 1962, 257). Ele
complementa  essa  informagdo

afirmando no pardgrafo sequinte que
‘a tabuada ja constitui para as
criangas da escola uma séria
dificuldade, apesar de ser mera
questdo de memoria. Os de melhor
aproveitamento  ndo  conseguem
executar as quatro operagoes apos
trés ou quatro anos de freqliéncia
escolar. E nota-se em todos, grande
dificuldade para a solugdo do mais
simples problema de
matematica.” (Silva, 1962, 258).

Seria de se esperar que a matematica
formal pudesse ser mal compreendida
pelos estudantes dos varios grupos
étnicos que frequentavam a escola?
Mesmo as populagdes de ndo indios

nos tempos atuais tém grande
dificuldade com alguns
conhecimentos bdsicos da

Matematica. Além disso, de que
Matematica estamos falando? Essa
matemadtica formal ndo responde a
todos o0s tipos de raciocinios ou
mesmo organizagdo do pensamento.

O pensamento matematico, em
particular aquele que envolve quatro

operagdes e mesmo a tabuada segue
um conjunto de processos mentais de
memorizagdo que raramente S&o
compreendidos na sua esséncia, por
quem os pratica. Esses algoritmos
nao sdo necessariamente simples se
vocé considerar outros aspectos do
conhecimento ~ matematico  ndo
formal. As observacbes de Bruzzi
sobre a matematica ou seu
desconhecimento por parte dos indios
¢ um dos elementos que nos
permitem entender seu raciocinio de
colonizador frente a eles. Novas
formas de compreender e ensinar a
Matematica tém possibilitado
entender como esses conhecimentos
estdo presentes na construgao dos
bancos Tukano, das casas comunais,
das cestas, tapetes, flechas e arcos,
armadilhas de pesca e mais uma
enorme variedade de atividades em
que o conhecimento complexo da
Matematica participa ativamente da
vida cotidiana, sem que esteja preso
aos conhecimentos formalizados a
partir de uma matriz de pensamento
Unica e hegemdnica. (D’Ambrosio,
2002).

Somente depois dessas
consideracdes demeritorias que o Pe.
Bruzzi se ocupa de falar da

Astronomia e Cosmografia, tratando
do mundo, astros, estrelas e
constelacbes para, nas paginas
seguintes, passar a tratar do dia e das
concepcdes gerais sobre as Ciéncias
Naturais. Vale destacar que o autor
emprega maior espago na descrigao
desse topico das constelagdes do que
para qualquer outro dessa se¢ao.
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O item que trata da Astronomia
juntamente com Cosmografia se inicia
com o tema do formato do mundo,
cuja concepgao atribuida
genericamente as etnias da regido do
Rio Negro é de uma planicie recoberta
por uma calota esférica dotada de
quatro portas que sdo 0s quatro
pontos cardeais - segundo o autor
desse estudo. Por essas portas
escoariam as aguas dos rios. Se elas
fossem fechadas o fluxo das dguas
seria interrompido produzindo uma
enorme enchente que nos mataria a
todos. Os quatro pontos cardeais
seriam, portanto, as representacoes
dessas quatro portas. Alguns estudos
classicos sobre 0s povos que habitam
essa regido mostram que as malocas
Ou casas comunais tém suas duas
portas voltadas para 0s pontos
cardeais Leste e Oeste. (Reichel-
Dolmatoff, 2008; Hugh-Jones, 1979).
Como esses estudos associam a
essas casas comunais 0 proprio
cosmo € razoavel supor que a
chamada porta dos homens (porta
leste) e porta das mulheres (porta
oeste) esteja alinhada com os
referidos pontos de referéncia.
(Cardoso, 2007)

As estrelas, segundo o Pe. Bruzzi, ndo
tém suas origens explicadas, mas sao
consideradas ‘gente” — mahsa. Ele
ainda justifica a importancia dada ao
Sol, Lua e estrelas, entre outros,
classificados linguisticamente como
sendo do género masculino. O autor
considera que tanto a Lua quanto o
Sol sdo chamados por eles de Muih-
pl. (Bruzzi, 1962, p.258).

Em nosso trabalho junto aos Tukano
esse termo designa Lua, mas também
representa 0 més numa clara
associacdo entre o astro e o periodo
de tempo, que o Pe Bruzzi considera
uma influéncia de informagdes
levadas aos Tukano pelos néo indios,
missionarios, por exemplo.

No livro “Crencas e Lendas do
Uaupés”’, as informagdes acerca das
estrelas complementam as
anteriores. O Pe. Bruzzi afirma que
‘Com relagdo aos astros, pouca coisa
sabemos. Das estrelas dizem que
metade sdo homens e outra metade,
mulheres. O Sol, a Lua e o trovdo sado
homens. N&o sabem como se
originam, sendo 0 sete-estrelo
(Pléiades), e ndo se preocupam em
saber de que matéria  sdo
construidos”. (Silva, 1994, p. 63). Note
que o autor ndo fala de um grupo ou
etnia especifica.

Sobre o Sol e Lua, o livro editado em
1994 também trata dos eclipses. Os
eclipses solares sdo entendidos como
uma espécie de doenca do dia ou
ainda que o Sol estd morrendo. As
associagbes com esse evento sdo
sempre catastroficas e tém a ver com
falta de alimentos e mortandade geral
entre as comunidades. Os eclipses
lunares estdo associados com a
perda de sangue por conta da
coloracdo avermelhada que a Lua
habitualmente ganha nessas
situagoes. As pessoas que estdo nas
proximidades da comunidade s&o
chamadas ruidosamente para nédo se
perderem. Como esses eclipses sé&o
visiveis com mais freqliéncia numa
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mesma  regido, causam  menor
consternacdo de todos. Em nossas
pesquisas de campo nao
encontramos descrigoes com relagao
aos eclipses. Houve algum tipo de
comentario sobre 0o prenuncio de
coisas ruins, mas de fato, ndo houve
espontaneamente qualquer tipo de
relato. A importancia das relagdes
entre 0 Sol, a Lua e o trovao ainda
carecem de maiores investigacoes
junto a essas comunidades.

Sobre as constelagbes o Pe Bruzzi

conhecimento das constelagdes €
mais generalizado entre os indigenas
do que entre os civilizados. Assim,
perguntando a um grupo de rapazes
de seus 16 a 20 anos os nomes das
constelagbes, todos demonstraram
conhecé-las, e um lembrava 0 nome
quando 0s outros se esqueciam, e
mostravam-nas no céu”. (Silva, 1962,
p.259).

Se essa informacgao for procedente -
e ndo ha razdes para supormos o
contraric - as  constelacdes

mostra espanto ao afirmar: "0 apresentadas por ele nesse livro,
; Constelacdao Tukano - segundo 4
Numero o Pe. Bruzzi Portugués
. Arraia, Peixe batoide
1 Ana A
ou planeta Vénus.
2 Praimt desto-ke Pedaco de Tatu.

Pamd doxka sixtéke

Kai sa'ri-ro

Cercado de periquito.

Daxsya

Camarao

Yai ou Ya pwé-ro

Enchente da onca.

Cabo da enxé.

3
4
5
6 Syo6-a yaxpu
7
8
9

Wai kaxsa Jirau de peixes.

Yehé Garca

Dya-y6 Lontra
10 Boo Piranha
11 Yoxkwatéro Personagem de lenda
12 Yoxkwaétéro maxkd Filho de Yd&xkwatéro

13 Afa pixkd-rd

Rabo de arraia

14 Koxti-pa

Escorpido

15 Ko dyéri me'sa Amontoado de seus ovos
16 Yai 6xsé-ka poari Cabelos da barba da onga
17 Mahoa Peixe jacunda

18 Namakura Veadinho de uma lenda

Tabela 1. Lista de constelagdes segundo (Silva, 1962).



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

correspondem as constelagbes que
eram bastante conhecidas pelos
povos do Uaupés, no periodo mais
expressivo de suas investigagoes, isto
g, entre finais dos anos 1940 e nas
duas décadas seguintes. A sequéncia
das constelagbes € apresentada
segundo um narrador Piratapuya
chamado Antonio Goes, no rio Papuri.
O rio que justamente serve de divisa
entre a regido do Uaupés no Brasil e 0
equivalente ao Estado (Departamento)
de Vaupés, na Colémbia.

Inserimos essas constelacoes numa
tabela, usando a grafia do autor e
respeitando a sequéncia em que elas
aparecem. Essa sequéncia € bastante
similar aquela que foi apresentada em
nossa pesquisa junto aos Tukano e
descricoes existentes entre povos da
mesma raiz linglistica, como 0s
Desana. (Fernandes & Fernandes,
2006; Cardoso, 2007, 2012, 2016).

A primeira constelagdo que abre as
descricoes € Afia que € apresentada
como uma arraia e ainda se relaciona
ao planeta Vénus. Ela reaparece na
lista na 132 posicdo como Afia pixko-
r6 (rabo da arraia). Em nossa
pesquisa (Cardoso, 2007) e em outras
fontes (Fernandes & Fernandes, 2006)
0 termo Afia se refere a uma jararaca.
Ela, normalmente, € dividida em
cabeca, corpo, saco de ovos e rabo.
Em alguns casos, € intermediada por
um verdo, isto é, um periodo mais
seco quando ndo sdo esperadas
variacbes significativas do nivel do
Rio. A constelagdo de Afia € descrita,
por alguns narradores, com variagoes.
Algumas vezes a cabeca da jararaca

antecede  seu  corpo.  Como
normalmente ela € associada a
constelacéo do Escorpido e parte das
constelacdes do Sagitario e da Coroa
Austral, quando sua cabega aparece
separada, essa parte de Afa €
associada a constelagdo ocidental do
Corvo.

Embora seja usual considerar a
jararaca representada integralmente
no céu, ndao € incomum que ela
apareca com a cabeca Separada ou
que ainda o termo afa seja
empregado para designar algum
animal peconhento. Algumas vezes a
cabeca de Afa é cortada pelo herdi
mitico Yupuri usando uma enxd ou
ainda a constelagdo € associada a
figura de um lagarto com veneno. Em
nossa pesquisa e descricdes mais
recentes das constelacdes dessa
regido nao aparece a arraia descrita
nesse livro do Pe. Bruzzi.

Com relagdo ao saco de ovos -
associado a constelacdo da jararaca,
na 15% posicdo da lista de
constelacdes, no texto do Pe. Bruzzi
surge 0 que o autor chama de
‘amontoado dos seus ovos”. No
entanto, o posicionamento dessa
constelagado faz crer que ele esteja se
referindo a constelagdo anterior, isto
é, 0 escorpido (koxti-pa, nesse texto).
Realmente ¢ dificil entender o que
possivelmente aconteceu aqui, mas
podemos fazer algumas suposicdes,
que ficam no terreno da especulagao
OU para pesquisas posteriores acerca
do tema. Se, realmente estamos
falando da regido da nossa
constelacdo do Escorpido e ela
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eventualmente  ja  havia  sido
apresentada pelo narrador Piratapuya,
pode ter havido alguma confuséo
entre a jararaca, Afia, que ocupa a
regido do nosso Escorpido, e esse
animal, isto €, a representagdo
ocidental do escorpido, no céu. Nesse
caso, a bolsa de ovos da jararaca teria
aparecido em meio a descrigdo
hibrida, feita pelo conhecedor e
identificada pelo escritor. Essa €
somente uma suposigao por conta da
posicdo e sequéncia de constelagdes
nessa lista oferecida pelo autor. Outra
possibilidade se encontra na propria
interpretacao de Koch-Grunberg:

Antares, estrela de primeira
grandeza, representa a presa
engolida pela cobra, e na fig. 56i,
indicada por um engrossamento,
uma estrela de primeira grandeza,
situada um pouco ao lado do fim
da cauda da cobra, é chamada
‘Ovo da Cobra’, e na fig. 55k esta

marcada pelo amontoado de
pontos  (55l.  (Koch-Grunberg,
2009)

O Pe. Bruzzi apresenta algumas obras
de Koch-Grunberg na bibliografia de
seu livro de 1962, mas ndo traz o
Anfange der Kunst im  Urwald
(Comegos da arte na selva), cuja
primeira edicdo € de 1905. Essas
informagées com  respeito  ao(s)
ovo(s) da Cobra podem ser resultado
do trabalho de campo, como
aconteceu conosco. (Cardoso, 2007).
Afa é considerada a “Cobra Grande”
no texto citado de Koch-Grunberg e

esses  ovos  poderiam  estar
associados com estrelas na regido de
Shaula (A Sco - HIP 85927), Lesuth
ou Lesath (v Sco - HIP 85698) e Mula
(k Sco-HIP 86670), por exemplo. Cabe
também destacar que Koch-Grunberg,
pouco antes, coloca em destaque a
constelagdo de Escorpido quando se
refere a ela como “a mais bela
imagem de estrelas do céu equatorial,
que no tamanho e no esplendor
supera 0 muito decantado “Cruzeiro’
do Sul celeste..” Pelo destaque dado a
essa constelagdo nota-se que o autor
sabia reconhecé-la. Entretanto, na
sequéncia ele afirma que:
‘especialmente em outubro, quando
esta imagem esta no alto do céuy,
impressiona vivamente e se parece
muito mais com uma cobra gigante
do que com o escorpido, conforme
aceito antigamente.” (Koch-Grunberg,
2009, 122). No més de outubro esse
conjunto de estrelas estd mais
direcionado para o poente, no inicio
da noite, do que propriamente no alto
do céu. Em novembro, no por Sol,
comeca 0 ano para oS Tukano do
médio Tiquié (Cardoso, 2007), quando
a cabeca do animal  passa,
supostamente, pelo horizonte do
poente em coincidéncia com o0 0caso
do Sol (ocaso heliaco). Isso, quer
dizer que, em outubro essa
constelacdo ja esta bem proxima da
regido do ocaso (Qeste), logo ao por
do Sol.

A constelacdo de Afa é seguida por
Pamd - tatu. S6 que na lista em que
nosso autor vai apresentando, as
constelagbes nem  sempre  sdo
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descritas em sequéncia. O corpo de
uma constelacdo pode estar longe de
sua cauda ou cabega. Para Koch-
Grunberg, o Tatu, estaria relacionado
com a nossa constelagdo da Coroa
(Koch-Grunberg, 2009). Possivelmente
a Coroa Austral, nesse caso.

No livro de Bruzzi, de 1962, apenas o
pedaco de tatu, literalmente, Pamd
Oaduska aparece listado. O autor ndo
apresenta a localizagdo no céu. Ele
poderia estar relacionado com a
Coroa Austral como o tatu descrito
por Koch-Grunberg, mas haveria mais
necessidade de investigagbes de
campo para chegarmos a essa
conclusao. No caso de nossa
pesquisa (Cardoso, 2007), Pamd
Oaduska seria 0 osso do Tatu, que
corresponderia ao alinhamento de
Altair (a Agl = HIP 97649) com Alshain
(B Agl - HIP 98036) e Tarazed (Reda)
(y Agl - HIP 97278), portanto, néo
correspondente as estrelas da Coroa
Austral.

Em seguida o Pe Bruzzi descreve o
que ele chama de ‘cercado de
periquito” (Silva, 1962, p.259). Em
nossa pesquisa, no Rio Negro, o
conjunto de estrelas descrito aqui
como um cercado de periquitos, foi
apresentado como um circulo de
dancas, que é chamado de Kai Sariro,
isto €, que tem o mesmo nome. NoO
caso especifico de nossa pesquisa
junto aos Tukano essa constelagdo so
foi descrita no periodo final de nossa
ultima passagem pelo alto Rio Negro.
(Cardoso, 2007). Ela estaria nas
proximidades da constelagdo da
constelagdo ocidental de Orion. O

cercado de periquitos parece se
assemelhar aos  “periquitos  no
paneiro’ descritos na iconografia
celeste dos Tikuna. (Faulhaber, 2017)

0 conjunto Daxsya e Mahoa (usando a
grafia do Pe. Bruzzi) - camardo e
peixe  jacunda,  respectivamente,
aparecem proximos nas descricdes
feitas pelos habitantes do Alto Rio
Negro, também em nossas pesquisas.
Isso acontece porque, segundo uma
das descrigoes dos mitos associados
a essa constelacdo a situagao
apresentada no céu corresponde ao
momento de tensdo em que o0 peixe
jacunda é literalmente atacado pelo
camardo. Nesse texto ndo estamos
explorando o carater simbdlico dessa
e de outras constelagdes, mas as
relacoes dessas imagens com a
propria iconografia ocidental. No texto
do Pe. Bruzzi esse conjunto de
estrelas aparece separado sendo que
0 camardo esta na quarta posicéo da
lista enquanto o peixe jacunda se
encontra na 172 posicdo. Eles ficam
muito distanciados e, aparentemente,
sem nenhuma ligagdo. Como o Pe.
Bruzzi ndo explica qualquer ligagéo
das constelagdes entre si ou mesmo
a relacdo que elas tém com o
calendario, de maneira clara, ndo
existe uma justificativa para que
essas constelagbes estejam tdo
distantes.

Ele aponta a relagéo das constelagdes
com o calendario, mas ndo explora o
tema com mais profundidade do que
0 simples inventario das mesmas ou
mesmo a motivacdo para que alguns
dos nomes das constelacdes estejam
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claramente associados com
enchentes. E o caso da constelacdo
que aparece no quinto lugar da lista. O
Pe. Bruzzi conhecia a relagado entre as
constelacoes e a passagem do tempo
e aponta uma correspondéncia das
mesmas com 0s meses do calendario
ocidental, numa aparente tentativa de
universalizar as descricdes de medida
de tempo: “Note-se que [0s nomes
dos meses] coincidem com 0s nomes
das constelagoes, precisamente como
os antigos dividiam os meses pelas
constelagdes” (Silva, 1962, p. 262).

Em sequida a constelagdo do
camarao o conhecedor com o qual o
Pe. Bruzzi manteve contatos insere na
lista a constelagdo da onga ou da
enchente da onga. Estamos falando
da constelacdo da onga que tem a ver
com a enchente da onga. Aqui,
aparece uma vez mais a separagao de
partes de uma mesma constelagéo.
Enquanto entre os Desana (Fernandes
& Fernandes, 2006) e os Tukano
(Cardoso, 2007) a onga e suas
respectivas enchentes estdo reunidas
numa sequéncia (barba da onga,
cabega, corpo e rabo), para o Pe.
Bruzzi elas se encontram separadas,
estando a onca na quinta posicdo da
lista e os cabelos da barba da onca na
162 posicédo, 0 que ndo faria sentido
se considerdssemos a sequéncia
logica  de  aparecimento  ou
desaparecimento dessas
constelagdes no horizonte. Podemos
atribuir possivelmente essas
diferencas de interpretacdo a falhas
de comunicagdo e registro entre o
nosso autor e suas fontes,

conhecedores e narradores
tradicionais de determinada cultura.

As constelagbes que aparecem a
seguir sdo Syé-a yaxpu (cabo da
enxd), Wai kaxsd (jirau de peixe), Yehé
(garca). Essa ndo é a sequéncia em
que essas constelagdes normalmente
se encontram. Em termos de
observagdo do céu e sequéncia de
passagem pelo horizonte elas estdo
dispostas de modo que temos
fihorkoatero (estrelas), waikhasa (jirau
de peixes) e sioyahpu (cabo da enxo),
nessa ordem. SO depois aparece/
desaparece a constelagdo da garga
(yhé). A constelagdo de ydkwatéro
(grafia do Pe. Bruzzi), geralmente
associada as estrelas do aglomerado
das Pléiades (Touro), nas descrigdes
presentes no livro de 1962 do Pe.
Bruzzi, aparecem associadas ao
personagem de uma lenda. No livro
dos narradores Desana também
essas constelagbes ndo aparecem na
sequéncia em que passam pelo
horizonte. Nekaturu puiro (enchente
das sete estrelas), Yohoka dupu puiro
(enchente do cabo da enxd) e wai
kaya puiro (enchente do jirau de
pesca) - [grafias mantidas como
encontradas no livro] - estdo numa
mesma  sequéncia. Em  termos
observacionais essas constelagdes
podem ser tratadas praticamente em
conjunto porgue representam
asterismos muito  significativos e
espera-se que Sejam reconhecidos

facilmente devido ao fato de
chamarem muito a atengdo. O
aglomerado das Pléiades (sete

estrelas ou fihorkoatero), 0
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aglomerado das Hyades (waikhasa) e
parte do corpo e cinturdo de Orion
(sioyahpu) antecedem a constelagéo
da garca ou Yhé.

A constelagdo das lontras que podem
estar relacionada com as estrelas
Sirius (0 CMa - HIP 32349), Procyon
(a CMi - HIP 37279) e as estrelas
mais brilhantes da constelagdo de
Gémeos, Castor (a Gem - HIP
36850A) e Pollux( B Gem - HIP
37826) COmo encontramos na
reproducdgo do mapa de Koch-
Grunberg em “0O cru e o cozido" de
Lévi-Strauss ~ (Lévi-Strauss,  2004).
Esse autor fala em trés lontras,
enquanto,  para  Koch-Grunberg,
haveria seis estrelas que
representariam as lontras: Castor,
Procyon, Sirius, Rigel (B Ori - HIP
24436), Aldebaran (a Tau - HIP
21421) e, segundo um desenhista,
Betelgeuse (a Ori — HIP 27989). A
diferenca pode ter se dado em fungéo
de que Rigel, Betelgeuse e as trés
marias, em Orion, representariam
também uma rede de pesca segundo
Koch-Grunberg e podem ter sido
subtraidas no texto de Leévi-Strauss.
Aldebaran e as Pléiades estariam
ligadas a descricbes em etnias
diferentes, apesar de estarem na
mesma regiao.

A constelagdo ou constelagbes das
lontras ndo era(m) conhecidas pelos
sabedores e narradores tradicionais
do grupo com o qual trabalhamos no
medio Tiquié e por iSSo mesmo, nao
foram identificadas em nosso trabalho
junto aos Tukano (Cardoso, 2007). As
lontras  aparecem nas narrativas

miticas e as constelagbes estdo
presentes nas descricoes do Pe.
Bruzzi, (Silva, 1962) e dos narradores
Desana (Fernandes & Fernandes,
2006), além de Koch Grunberg,
reproduzido também por Lévi-Strauss.
A Ultima constelagdo da lista de "A
Civilizagdo do Uaupés” é um veado de
uma lenda: fiamakury, sobre o qual
ndo temos qualquer tipo de
informacéo. Poderia ser a
constelagdo do veado para outra
cultura como para uma parte dos
Guarani? Outra constelagcdo da qual

também ndo temos nenhuma
informagdo é a piranha (Boo).
Sabemos que as piranhas

comparecem num mito descrito no
livro “Crencas e Lendas do Uaupés” do
Pe. Bruzzi, de 1994, mas nao a
identificamos em nossos trabalhos de
campo.

O Padre Bruzzi reune representacgoes
graficas de 10 das 18 constelagdes
apresentadas  anteriormente  num
desenho exclusivo que se encontra na
pagina sequinte da obra de 1962
descrita aqui. As constelagfes sdo: 1
- Aha; 2 = Pamo; 3- Yai; 4-Dashia; 5-
Sioyahpu; 6 — Wai; 7 - Kai Sarirg; 8 -
Yhé; 9 - Diay6 e 10 - Boo, como as
reproduzimos a seguir.

Observando as constelacoes
presentes no trabalho do Pe. Bruzzi
percebe-se algo que se repete nas

representacoes de outros
conhecedores tradicionais de
comunidades e etnias indigenas
distintas. Os espagos entre as

estrelas que representam as figuras
sdo preenchidos com outras estrelas.
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1. Ada, arraia;

onga; 4. Daxsya, camarao; b.
Jirau de peixe; 7. Kai sarivd,
Dyayd6, lontra ;

X

2. Pam6 déxka, pedago de tatu; 3.
Syo6-a yaxpu,
cercado de periquito; S.
10.

Yai pwéro, enchente da
enxo: 6. Watl kaxsa,
Yehé, garga: 9.

cabo de

Boa, piranha.

Figura 1 - Constelagoes do Uaupés como descritas a partir de informante Piratapuya, reproduzidas em ‘A

Civilizagdo do Uaupés” (1962).

Nota-se esse mesmo tipo de
comportamento nas representagoes
dos Desana e também nas

representacoes dos Wayana que sao
das Guianas (Magafia, 1987). Como
as constelagbes ndo aparecem
referenciadas em relacdo as outras é
mais dificil saber a que drea do céu
efetivamente  elas  correspondem,
como ja foi dito.

Esse ndo é um comportamento que

possa ser generalizado
indiscriminadamente, mas parece
bem comum. Em outros trabalhos
etnograficos nota-se  também a
representacdo  de  constelagdes
referenciadas as outras e desse modo
¢ mais fdcil estabelecer a que area do
céu o narrador estd se referindo.
(Faulhaber, 2004).

O Pe. Bruzzi, em seu texto publicado
em 1962, destacou o calendario anual
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Figura 2. Representagdo da constelagdo de Afia - Desana. Retirado de (Fernandes & Fernandes, 2006).

e 0s nomes das constelacoes
relacionados, uns aos outros e, como
ja dissemos, ele afirmou em seu livro
que 0s mais antigos dividiam 0s
meses pelas constelagdes. Os meses
que ele apresentou relacionados
diretamente com as constelagoes
sdo: janeiro - ele ndo apontou
nenhuma constelagdo relacionada.
Fevereiro - relacionado com o rabo do
camardo. Margo com a lontra, abril
com a onga, maio com o hicho
preguica — mas nao apontou qualquer
relacdo anterior no texto, com alguma
constelacdo da preguiga. Junho com
0 jirau de caranguejo — que também
ndo € constelacdo. Julho aparece
ligado a constelagdo do tatu, agosto
com o jirau de peixe, setembro com o
cabo da enxd, outubro com a estrela
Dalva ou Vénus, mas também com o
mesmo nome dado para as Pléiades -
fhorkoatero. Novembro com a arraia
ou, segundo nossa pesquisa, a
jararaca. Dezembro com o corpo da
onca.

Importante perceber que, dependendo
da regido do rio ou mesmo da etnia
propriamente, 0 més que corresponde
ao inicio do ano e a escolha das
constelacbes que constituem o
calendario ou que abrem o ano, se
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Figura 3. Representagdo de constelagdo da

Anaconda. Retirado de (Magafia, 1987).
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Figura 4. Briga do Tamandud com a Onga. Retirado de (Faulhaber, 2004).

alteram. (Cardoso, 2007). Isso talvez
decorra do fato de que muitos desses
marcadores temporais precisam estar
relacionados com os fenémenos de
enchente ou ainda a elevacdo e o
retorno do nivel dos rios e seus
repiquetes em cada local. Isso,
supostamente varia de lugar para
lugar e por isso mesmo as
constelacoes utilizadas COmo
referéncia para essas constatacoes

também,  supostamente,  devem
variar.
Abaixo,  reproduzimos 0  que

chamamos em trabalho

NoSso
(Cardoso, 2007) de “ciclo principal de

constelagbes’.  Essas constelacdes
encontram-se localizadas
basicamente em torno do Equador
Celeste. Elas seguem a linha da

cumeeira das casas comunais
conhecidas como malocas. Essas
cumeeiras correspondem a uma

projecdao média do plano do Equador
Celeste sobre o plano do Horizonte
(Linha Meridiana) e contém as portas
Leste (porta dos homens) e Oeste
(porta das mulheres) nas malocas.
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Tukano Portugués | Area oo céu oe Meés do calendario Juliano-
referéncia d'os ndo | gregoriano (nao indio) em que
indios. a constelagao esta se pondo no

Rio Tiguié (aproximado).

M baa Jacunda Estrelas do Aquario | Feverefiro — Inicic a meados oo

més.

Dahsia camarao Estrelas do Aquario | Feverefiro — Inicio 8 meados oo
principalmente més

Yai Onca principalmente Marco até primeira quinzena
estrelas da {barba e inicio 0a cabega oa
Cassiopéia e onga). Segunda quinzena de
Perseu margo (corpe 03 onga). Rabo

03 onga se pde alé meados
para final de abrif — bemn junto
0'as pléfades.

Nohkoatero | Conjunto {Pléiades) Abri -meados para o fim oo

de estrelas més

Waikhasa jirau de {(Hyades) AbriiMaio — fim do més de abrif

peixes afé meados de malo

Sioyahpu Cabo de (Grion) Maio — meados para final oo

enxo més
Yhe Garga (Cabeleira da Agosto e setembro — se poe
Berenice) toda a constelagéo
Afa Jararaca {Escorpiao/ Setembro, outubro e novembro
Sagitario) — meados desse més
eventualmente até dezembro
(como veremos adiante).
Pamad Tatu (Aguia/ Golfinho) Dezembro

Tabela 2. Constelagdes associadas com os meses do ano (Cardoso, 2007).

O livro do Padre Alcionilio Bruzzi,
‘Crencas e Lendas do Uaupés” foi
publicado postumamente em 1994,
Escolnemos nesse trabalho alguns
mitos  relacionados  com  as
constelacdes e estrelas,
principalmente.

Ha uma presenca inequivoca da ideia
de transformagdo nas narrativas
presentes nesse livro. A fumaga €
transformada em pessoas,
constelagbes se transformam em
peixes e animais quando caem no rio
(ou tém seu ocaso no horizonte), o
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trovao engravida mulheres e corpos
de seres humanos queimados se
transformam em objetos assim como
seus restos ddo origem a plantas e
arvores com algumas de suas
qualidades quando eram vivos. Aves
se tornam peixes e todos eles sdo da
categoria ‘gente’. E um mundo que
nos parece literalmente fantastico,
mas que se apresenta cheio de
elementos ligados entre si, fortemente
atrelados a uma teia de narrativas das
quais 0 Céu € ora personagem, ora
cenario ou mesmo panorama de
fundo.

O livro é composto por uma extensa
compilagdo de narrativas e ‘lendas”.
Sabemos que nos tempos atuais esse
termo, no contexto antropoldgico bem
como das narrativas miticas, foi
substituido unicamente pela palavra
‘mito’. No entanto, considerando o
carater historico desse artigo vamos
manter a terminologia da época nas
transcrigdes ou explicagdes diretas a
respeito do conteudo do livro e das
narrativas que tém a ver com
astronomia, sempre lembrando o
posicionamento critico a respeito da
terminologia utilizada. Essa questéo
terminoldgica nos € lembrada na
propria obra  prefaciada  pela
antroptloga Dominique Buchillet. Ela
afrma que o autor conhecia a
categorizagdo de Van Gennep (1910)
a respeito de mito, lenda e conto. E
que nosso autor teria ficado em
ddvida sobre qual classificagdo
utilizar em alguns casos. (Silva, 1994,
p.05).

Alguns  dos

mitos coletados e

expostos nesse livro ndo tém uma
origem  clara.  Sua localizagéo,
extensdo e mesmo narradores S&o
informagbes ~ bastante  comuns,
porém, em alguns casos foram
suprimidos ou deixou-se de cita-los. O
Pe. Bruzzi, como organizador dessa
coletdnea, indica essas auséncias.
Entdo, o livro é uma compilagdo de
compiladores que encontraram as

narrativas espalhadas ou
concentradas em toda a regidao do Rio
Negro por onde andaram

principalmente  como  missionarios
salesianos. A auséncia de localizagdo
precisa € problematica, mas o
conteudo serve como ponto de
partida para investigagbes a serem
realizadas.

Um dos missiondrios que compila
algumas narrativas miticas que tém a
ver com O Céu estrelado €
apresentado como Prof Agrénomo
Theotobnio Ferreira, cujas informacgoes
sucintas mostram que estudou em
Campinas e passou boa parte de sua
longa vida em Sdo Gabriel da
Cachoeira, indo as comunidades onde
tomou contato e compilou parte das
informacgdes que foram reproduzidas
no livro do Pe. Bruzzi.

Entre as informagOes interessantes
que se relacionam com as estrelas e
constelacdes encontra-se uma sobre
0 surgimento de piranhas nos rios. O
missiondrio afirma que a lenda
menciona existir uma constelagdo da
piranha no céu. Algumas vezes ela
desce aos rios e pde muitos ovos,
depois de algum tempo aquela drea
do rio fica cheia de piranhas. (Silva,
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1994, p.89).

A constelagdo da piranha também
aparece no relato do livro ‘A
civilizagdo indigena do Uaupés’, em
especial como a 102 constelagdo da
lista, chamada de BGG (piranha).
Descer pode dar origem a algumas
interpretagdes. Uma delas, poderia
ligar o ocaso da constelagdo com
esse fendbmeno do periodo da
reproducdo. Se, por suposicdo, a
constelacdo da piranha descrita aqui
corresponder a constelacdo do Peixe-
Piranha em Koch-Grunberg, tratamos
da constelagdo identificada por
Bootes, Boieiro (Lévi-Strauss, 2004;
Koch-Grunberg, 2009). No texto de
Koch-Grunberg ela aparece com o
nome de Navio, porém a constelagao
indicada no mapa € a de Bootes. Nao
deixa de ser curioso que 0 nome em
lingua  tradicional,  possivelmente
Tukano, para essa constelagdo seja
Boo, na lista do Pe Bruzzi (Silva,
1962). 0 nome é muito parecido com
a sigla oficial, ocidental, para essa
constelagdo: Boo. Se descer significar
0 ocaso heliaco de Bootes nessa
regido, estamos falando de um evento
entre o inicio e meados de setembro.
Resta saber se essa interpretacao
faria sentido no Alto Rio Negro e se
haveria coincidéncia com o periodo ou
ciclo de reproducéo das piranhas.

Outra narrativa que aparece sob a
responsabilidade do Sr. Theotdnio
Ferreira é da origem das trés marias -
estrelas  do cinturdo de  Orion
(mintaka, alnilam e alnitak) e o que
possivelmente chamamos
popularmente de “trés marinhas’, que

aparecem como trés estrelinhas numa
posicdo quase transversal com
relacdo as trés marias como se
estivessem abaixo da linha de cintura
desse personagem mitico greco-
romano. Entre essas  ‘estrelas’
encontra-se, até mesmo visivel a olho
nu, como uma mancha, a grande
nebulosa de Orion (M42). N&o
sabemos ao certo se o autor esta se
referindo a essas estrelas
especificamente quando cita um
aglomerado de estrelas perto das trés
marias.

A narrativa afirma que existem as
estrelas que chamamos de trés
marias e elas recebem o nome de
Ararapari-Paia, pelos indigenas (aqui,
apontados de maneira genérica). Em
outra regido proxima ha outro
aglomerado de estrelas chamado
Ceuci-paia. Tanto Arapari-Paia quanto
Ceuci-paia tém filhos chamados
respectivamente de Arapari-Raia e
Ceuci-Raia, que sdo conjuntos de
estrelas proximos. Certa vez, diz a
narrativa, Arapari-Paia teria roubado o
filho de Ceuci-Paia e levado o menino
consigo. Quando Ceuci-Paia se deu
conta desse fato criou uma situagao
para que também roubasse o filho
Arapari-Raia, de seu pai. Nenhum dos
filhos foi restituido e por isso os
aglomerados de estrelas  ficam
proximos, um do outro. (Silva, 1994,
p.89).

Podemos fazer algumas suposicdes
sobre esses conjuntos de estrelas e o
que o autor mesmo chama de
“aglomerados’, mas ¢ dificil saber ao
certo ao que ele se refere sem um
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trabalho de campo que possa indicar
possivelmente a qual grupos de
estrelas essa narrativa estaria se
referindo.

O fato de ndo sabermos ao certo a
que regido do céu estéo ligados esses
aglomerados ou mesmo em que
etnias teriam sido criados, dificulta
suas identificagdes. No terreno da
especulagdao podemos cruzar essas
informagbes com a lista de
constelagbes presentes no livro
anterior do Pe Bruzzi.

Na lista de constelagbes o autor
apresenta a 112 e 122 constelagdes
como fhorkoatero (personagem da
lenda) e Ahorkoatero maxkd (o filho de
fihorkoatero). Sabemos que o
significado do termo fihorkoa é estrela
e seu conjunto € fhorkoatero.
Normalmente, nos tempos atuais,
essa palavra € usada para designar o
aglomerado das Pléiades. Seriam as
Pléiades, as Hyades um dos pais e
filho roubado, da lenda? Os outros
seriam as trés marias e as trés
mariinhas? N&o € possivel saber ao
certo, mas se isso for verdade
teremos a sobreposicdo de duas
constelagdes: waikhasa (jirau de
peixes) — que se encontra nas Hyades
e um dos personagens - pai ou filho
dessa lenda.

Vale ressaltar também que Ermanno
Stradelli em sua descricdo da
narrativa do Jurupari, presente nesse
mesmo livro, afirma que Seucy ou
Ceuci corresponde ao aglomerado das
Pléiades, o que reforga a tese de que
um dos aglomerados de estrelas

presentes nessa narrativa poderia ser
identificado com o aglomerado das
Pléiades, na constelacédo ocidental do
Touro. (Silva, 1994, p.266).

0 que o Pe. Bruzzi escreve aqui
chegou em suas maos pelas méos do
Sr Theotbnio que, por sua vez, pode
ter coligido essas historias em mais
de um lugar e sob circunstancias que
desconhecemos.

A proxima lenda tem a ver com a
Cobra Grande, animal mitico de muita
repercussao no imaginario. Segundo a
narrativa ha no céu um Buiauagu
(justamente a cobra grande). No
periodo das chuvas mais intensas ela
também cai do céu e vai até os leitos
dos rios subindo até as cabeceiras
para se alimentar. Seu corpo é tdo
volumoso que nos rios por onde
passa 0 volume de dgua parece
aumentado até que ocorram 0s
transbordamentos. O Buiauagu come
todos 0s peixes que encontra nessa
subida e depois 0s vomita de volta, 0
que explica o desaparecimento de
peixes num periodo de tempo, com 0
aumento do volume de dguas, nos
rios. (Silva, 1994, p.90)

Nessa narrativa, devido a falta de
informagdes  adicionais  podemos
fazer algumas especulacoes.
Segundo os Tukano do médio Tiquié
existem, pelo menos, duas grandes
cobras no céu e outras ainda que
podem aparecer. A mais bem
identificada é Afla - a jararaca que,
normalmente € identificada com as
constelagdes ocidentais do Escorpido,
Sagitario e Coroa Austral, numa
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sucessao de estrelas alinhadas.

Outra possivel candidata é Sipé-Phairo
Ou jararaca de anus grande.
Identificada em  campo  como
basicamente a constelagdo ocidental
da Ursa Maior o mito que lhe vem
associado € de engolir os peixes por
sel anus e devolvé-los
posteriormente. (Lévi-Strauss, 2008).

Cabe talvez uma palavra ou duas a
cerca de um conceito bem
interessante que aparece nessas
narrativas, qual seja, aquele de que
algumas dessas constelagbes caem
do céu - com as chuvas ou em
ocasi0es especiais. Esse tema da
queda pode estar associado com 0S
ocasos heliacos. Cair pode significar
se aproximar do horizonte logo depois
do pér do Sol, para desaparecer da
vista. N&o se trata do ocaso heliaco
de alguma estrela ou parte de uma
constelacdo, mas a aproximagao de
uma estrela ou conjunto de estrelas
em relagéo ao horizonte do ocaso, nas
circunstancias que levam em conta o
escurecimento e surgimento das
estrelas apds o ocaso solar. O contato
delas com os rios produz efeitos. A
constelagdo da piranha cai nos rios e
desova, como vimos. A constelagdo
do buiauagu desce do céu para 0s rios
e produz os efeitos que s&o
percebidos. No caso de Afia o seu
ocaso heliaco ocorre em novembro.
As enchentes da cabega e corpo da
jararaca ocorrem nessas ocasioes e
0S peixes praticamente desaparecem
dos rios. No caso da constelacédo de
Sipé-Phairo, 0 ocaso heliaco acontece
em meados do més de julho. A

constelagdo perfaz um arco que nao
atinge grande Altura acima do
horizonte norte. Quando se aproxima
do horizonte, no ocaso heliaco, os
peixes desaparecem dos rios como
resultado do aumento no nivel dos
mesmos.

CONSIDERACOES

Escolhemos dois textos em forma de
livros porque desejavamos dar énfase
ao trabalho do Pe. Bruzzi na coleta de
informacgoes, especificamente, em
relacdo as constelagdes e estrelas.
Desejamos entender qual o tipo de
coeréncia podia ser estabelecida
entre os dois textos e se havia alguma
possibilidade de relacionar essa
produgdédo com a de outros
pesquisadores que se ocuparam
dessas regides anteriormente. O texto
mostra que ha relagbes entre
pesquisas realizadas anteriormente e
aquelas levadas a cabo pelo Pe
Bruzzi. Outro proposito atingido nessa
pesquisa foi o de comparar o material
dos dois livros estudados com aquele
de pesquisadores posteriores,
indigenas e ndo indigenas. Ha muito o
que pesquisar ainda nessa rica e
extensa regido do Brasil que também
envolve as fronteiras com outros
paises como a Colémbia, o Peru e a
Venezuela.
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O Padre Alcionilio Bruzzi ndo foi o
Unico  missiondrio  salesiano a
adentrar na floresta amazobnica,
subindo as calhas de rios e igarapés
do Noroeste amazobnico. O projeto
missiondrio e catequético salesiano
enxergava a possibilidade de produzir
um grande inventario cultural material
e imaterial de populagdes indigenas
para as geracoes futuras e, a0 mesmo
tempo, sentia a potencialidade de
introduzir definitivamente a fé catdlica
diante do que era compreendido como
um tipo de pensamento magico e sem
coeréncia. Para a consecugdo desse
projeto era necessario conhecer e
transformar. Conhecer as linguas, 0s
habitos, os rituais, as praticas, as
construgbes, as relagbes com a
Natureza e com a transcendéncia.
Gragas a essa determinagdo em
realizar esse projeto por parte desses
missionarios, que hoje temos acesso
a um expressivo material de pesquisa.
Esse material serve aos
pesquisadores indigenas e nao
indigenas, comunidades, interessados
em revitalizar e reler a memoria
dessas  culturas e  estruturar
transformacdes histdricas criteriosas.

Em que pesem todas as criticas com
relacdo a forma com que esses
contetidos foram registrados pelos
missionarios dessa época e mesmo 0
desrespeito em relagdo a0 ndo
reconhecimento da pluralidade de
culturas, temos nesse material mais
uma possibilidade de didlogo entre o
corpo de conhecimento tedrico e as
praticas de campo. Podemos, junto
aos mais velhos das comunidades,

ainda entendermos aquilo que foi
inicialmente banido ou proibido das
praticas cotidianas. Isso vale para
quando olhamos atentamente para as
narrativas miticas e ndo vale apenas
para a vida social como um todo, mas
também para aspectos especificos da
vida em sociedade como as relacdes
de parentesco e poder que se
estruturaram  nessas  sociedades
complexas. Nesse sentido, estudos
COMO esse Qque apresentamos aqui
apontam para um tipo de Historia da
Ciéncia que ndo se limita ao olhar
puramente estrangeiro em relagdo a
um aspecto da Cultura, mas ao
didlogo intercultural. Ndo se trata da
narrativa de uma Historia da Ciéncia
como foi e é a Ciéncia nascida na
matriz europeia. Ela passa pelo
reconhecimento da importancia de
recuperarmos  as  descrigbes e
significados das constelagdes, dos
movimentos do céu como um todo, do
Sol, da Lua e planetas, chamem eles
como chamarem, nas linguas que
existirem, com 0S conceitos que
desempenharem nessas  culturas.
Isso vale para qualquer outro tipo de
construgdo mental que depende
desses didlogos e que depende
também da recuperagdo dos textos
histéricos como parte significativa da
reorganizagdo  daquilo que  foi
escondido ou desconsiderado no

passado.
Esses textos nos permitem pensar e
redigir outras historias, incluindo

historias de ciéncias que ndo sao
reconhecidas  como  tal  pelo
pensamento hegemonico ocidental,



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

mas que permitem a relacdo dessas
populagdes com o mundo natural ha
muito mais tempo e de uma maneira

muito mais eficiente do que
imaginamos  ou  aprendemos a
considerar.  Nesse contexto  as

variagbes, 0S registros e as
diversidades nas narrativas podem
nos ajudar a compreender a
complexidade da regido do Noroeste
amazonico.
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RESUMEN

Moctezuma Xocoyotzin observd y recibid noticias de sefiales
preocupantesque le comunicaron presagios que anunciaban el final de su
reino. Se dieron al menos desde diez afios antes del primer arribo
espafiol a las costas del Golfo de México. Aqui analizamos si algunos de
esos presagios, a pesar de ser inusuales, ocurrieron en la naturaleza y si
pueden explicar el comportamiento del rey que recibi6 a los
conquistadores europeos. Para fortuna de los extranjeros, se dieron las
poco usuales coincidencias de fendmenos celestes (algunos
relacionados con Venus) que nos llevan a indagar en qué momento la
creencia del regreso de Quetzalcoatl se vinculd con ellos, un hecho que
pudo haber cambiado |a Historia.

Palabras clave: Historia de México 1502-1521, Conquista de Meéxico,
Venus-Quetzalcaatl, Moctezuma Xocoyotzin, presagios
mesoamericanos.

SUMMARY

Moctezuma Xocoyotzin observed and were informed about omens that
worried him because they heralded the end of his kingdom. Occurred at
least ten years before the Spanish first arrival to the shores of the Gulf of
Mexico. Here we analyze if some of these omens, despite being unusual,
really occur in natural world and if they could explain the behavior of the
king who received the European conquerors. Fortunately for foreigners,
unusual coincidences of celestial phenomena (some related to Venus)
happened, and those facts lead us to investigate when beliefs about the
return of Quetzalcdatl were linked to them. These facts could have
changed history.

Keywords: History of Mexico 1502-1521, Conquest of Mexico, Venus-
Quetzalcoatl, Moctezuma Xocoyotzin, Mesoamerican omens.
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INTRODUCCION

Un acontecimiento decisivo en la
Historia de México fue la recepcion
amistosa que Moctezuma Xocoyotzin
dio a Hernan Cortés la mafiana del
martes 8 de noviembre de 1579.
Gracias a ello, los conquistadores
pudieron conocer la ciudad mexica
para desde su interior planear la
conquista que se concretd el 13 de
agosto de 1521". Es comin que la
Historia de México se vea con una
perspectiva maniquea, de buenos o
malos, traidores 0 héroes,
conservadores y liberales...
Protagonistas indigenas medulares
para el desenlace de estos hechos,
como Malintzin (Malinalli Tenepal) y
Moctezuma Il (Xocoyotzin), han sido,
segun nosotros, injustamente
vilipendiados ya que la Historia no
juzga, ayuda a entender el pasado,
Algo que aqui intentamos basandonos
en investigaciones historicas y
astrondmicas, centradas en los
eventos que pudieron influir en el

desenlace de una emblematica
contienda.

Los pueblos mesoamericanos
observaban  cotidianamente  las

manifestaciones de la naturaleza. Las
situaciones inusuales en suentorno

natural les inquietaban. Una decena
de fuentes tempranas reportan las
sefiales que se presentaron en México
Tenochtitlan durante el reinado de
Moctezuma Xocoyotzin, anunciando
la caida de su reino. Todas ellas nos
llevan a preguntar a qué fenémenos
naturales, celestes o terrestres,
corresponden. El monarca mexica
estaba preocupado y atento a lo que
pasaba y fueron muchas las sefiales
que vio, creyd ver, o le comunicaron.
De ellas trataremos con mayor detalle
las que se refieren a ciertos
fendmenos naturales 'y eventos
astrondmicos que han sido poco
estudiados por los historiadores. Hay
variantes entre los distintos cronistas
que reportan los hechos que nos
ocupan, por lo cual nos centraremos
en los mas reconocidos: Bernardino
de Sahagun, Diego Mufioz Camargo y
Diego Duran.

Desde nuestra perspectiva, saber si
los eventos descritos corresponden a
hechos espordadicos, aunque factibles,
en la naturaleza, nos puede llevar a
plantear que esas sefiales fueron el
factor fundamental para que una
actitud de derrota campeara entre los
mexicas y su tlatoani (gobernante),
algo que influiria en el desarrollo de
los acontecimientos de la Conquista
de México. Nos interesa entender el

comportamiento no  solo  de
Moctezuma Xocoyotzin, sino  del
pueblo conquistado, ya que los

1. Se trata de los dias gregorianos 18 de noviembre de 1519 y 23 de agosto de 1521, respectivamente.
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inminentes peligros anunciados por
los presagios fueron determinantes de
su conducta. Cuando los hechos
confirmaron las leyendas, se desato el
miedo ante la llegada de los
forasteros’.

Nuestra metodologia recurri6 a dos
ciencias: la historia en primer término
y la astronomia en segundo.
Iniciamos asi con la recopilacion de
las cronicas acerca de los eventos
anteriores a la conquista, centrados
en presagios relacionados con un
evento clave: el primer contacto entre
el pueblo conquistado (los mexicas)® y
los espafioles, que inexorablemente
condujo al 13 de agosto de 1521,
fecha de la caida de Tenochtitlan.
Seguimos con la reconstruccion de
fechas julianas y gregorianas para los
eventos mds  significativos  que
antecedieron la mencionada caida,
partiendo del primer encuentro entre
mexicas y espafioles. En tercer lugar,
basados en las fechas reportadas por
los cronistas para los afios 1518 a
1520, procedimos a consultar las
tablas de posiciones estelares,
proporcionadas  por  reconocidos

institutos y astrénomos“, mismas que
nos permitieron reconocer eventos
astronémicos singulares, los cuales,
segun las fuentes virreinales y los

registros  prehispanicos,  tenian
importancia  para  los  pueblos
mesoamericanos y estaban
relacionados con las  cronicas

historicas y las leyendas que se
vincularon con los mexicas y su
tlatoani (emperador) en los dias clave
que antecedieron a la conquista de
México. Nos referimos a eventos
astronémicos de un planeta (Venus) y
de asterismos® que forman parte de
dos constelaciones: Orion y Taurus.
Nuestra hipotesis plantea que los
periodos sinodicos del planeta, en
relacion ~ con  las  posiciones
astrondmicas de los asterismos
mencionados y del Sol, pudieron
influir en la manera en que, en los
afos 1518 y 1519, se comportaron el
pueblo conquistado y su monarca
durante los primeros contactos que
tuvieron con los espafioles. Si asi fue,
los panoramas celestes de la
Conquista fueron un factor importante
en el desenlace crucial de los

2. Ledn Portilla (2002: 57) dice que Moctezuma, al parecer, sucumbié al equivoco de confundir a Cortés con
Quetzalcdatl y habla del importante papel de los mitos en el gran drama de la Conquista de México.

3. Esta gesta se conoce como la conquista de México y asi lo llamamos en el presente escrito, sin embargo,
debe quedar claro que en ella se conquistd solamente a uno de los muchos pueblos que habia entonces en
Mesoamérica. También esta claro que en esa conquista no solamente participaron los espafoles sino, y de
manera mayoritaria, varios pueblos indigenas, como los tlaxcaltecas.

4. Entre ellas: el Anuario del Observatorio Astronémico Nacional (Instituto de Astronomia 2020), el Greenwich
Observatory (HM Nautical Almanac Office) y el Smithsonian Astronomical Observatory, asi como en las
publicaciones de Aveni (1991), Flores (1991) y Sprajc (1996).

5. La palabra "asterismo’ nos la define Alejandro Martin Lépez (2019: 19) como un rasgo del cielo al cual un
grupo humano otorga sentido y recomienda el uso de este término en vez del de constelacion, ya que éste
indica uniones de estrellas con lineas imaginarias y nos puede hacer creer que coincidian con las

agrupaciones greco-romanas.
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histéricos ~ aconteceres.Reconstruir
eventos celestes con total fidelidad,
sobre todo bajo una perspectiva
cultural, como pueden exigir algunos
astronomos modernos que tienen una
vision occidentalizada y
descontextualizada del pasado, es
imposible, ni quien esto escribe, ni
ellos podemos hacerlo. Sin embargo,
si podemos tratar de acercarnos a una
reconstruccion, con alto grado de
fidelidad, de lo que se observo en ese
remoto pasado. Para ello recurrimos,
de modo paralelo con la consulta de
datos astrondmicos, a una experiencia
virtual que hoy es posible gracias a los
programas de computo que simulan, o
reconstruyen esos cielos perdidos en
el tiempo®.

Los eventos celestes que aqui se
estudian, se relacionan con lo que hoy
conocemos como salidas y puestas
helfacas’. O sea, con posiciones
estelares cercanas a la linea de
horizonte, al oriente 0 poniente de la
boveda celeste, hacia los momentos
de salida o puesta del Sol,
respectivamente, de objetos celestes
que de un dia a otro podemos ver o
dejar de ver, ya que determinar dia y
hora exactos en que, en una remota
antigliedad, los observadores del cielo

registraron las salidas y puestas de
ciertos cuerpos celestes, depende de
factores personales (conocimientos,
experiencia, seriedad y juicio del
observador) y fisicos (condiciones
atmosféricas, clima, altura  del
horizonte y luminosidad de la béveda
celeste). En el segundo caso, los
eventos historicos  centrales en
nuestra hipdtesis se dieron entre los
meses de abril y junio, que son los
que presentan, de acuerdo con
registros  climaticos histdricos 'y
actuales, las mejores condiciones
atmosféricas y en los cuales tenemos
cielos claros y despejados; los
navegantes espafioles escogian esta
época del afio para realizar sus
singladuras por el Golfo de México,
para no arriesgarse a los ciclones,
que usualmente se presentan entre
julio 'y noviembre, ni a los
‘nortes” (frentes frios o sistemas
frontales) que, salvo algunos afios
con  excepciones, ocurren entre
noviembre y febrero.

En nuestras observaciones virtuales
establecimos un punto de referencia
en el horizonte para ubicar a los
cuerpos celestes de nuestro interés y
asi seguir sus movimientos dia tras
dia, al amanecer o atardecer, tal como

6. Para reconstruir los panoramas celestes en los dias clave de los acontecimientos historicos nos basamos
en lo que observamos en las simulaciones computarizadas en mapas estelares como Stellarium y The Night

Sky.

7. De Helios, Sol, el orto u ocaso heliacos se refieren a la aparicién o desaparicion de un cuerpo celeste tras los
rayos solares. Hay estrellas o grupos de estrellas que quedan ocultas por la luz solar durante cierto periodo,
después tienen un orto heliaco, que Aveni (1991: 128) define como la reaparicion anual de una estrella brillante
en el cielo del crepusculo matutino y afirma que el acontecimiento visual constituye una manifestacion del
calendario de la naturaleza. La puesta u ocaso heliaco de un cuerpo celeste corresponde al dia en que se da
su Ultima visibilidad en la bdveda celeste durante el atardecer o crepuisculo vespertino.
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lo hacian los  experimentados
observadores del cielo en la época
prehispanica. En Mesoameérica las
observaciones sistematicas del cielo,

y los registros de eventos
relacionados  con los  cuerpos
celestes, las realizaban los
tonalpouhquemeh  nahuas, los ah

kinoob mayas y sus equivalentes en
otras culturas de la region. Eran los
sacerdotes que ‘contaba los dias” o
‘los de los dias”, quienes seguian y
predecian las fases de la Luna, los
eclipses y los periodos de aparicion y
desaparicion de los cuerpos celestes
mas significativos para ellos, como
Venus®. Miguel Leén Portilla (1986:
13) traduce el Libro de los Colloquios
donde se habla de ellos; dice que son:
‘Los que ven, los que se dedican a
observar el curso y el proceder
ordenado del cielo, como se divide la
noche. Los que estan mirando
(leyendo), los que cuentan (o refieren
lo que leen).”

Aparte del panorama celeste que (en
la séptima sefial) observa Moctezuma
Xocoyotzin en la cabeza de un ave
lacustre, hay otros registros de la
observacion de eventos celestes, pero
son poco especificos en cuanto a sus
fechas y caracteristicas exactas que

nos permitan identificarlos. Para
aquellos que dudan de la precision,
constancia y registro milenario de los
eventos astrondmicos por parte de los
pueblos mesoamericanos, esto puede
ser un inconveniente, sobre todo si
desconocen que, al igual que hoy dia,
muy pocas personas conocian la
mecanica del movimiento celeste vy
que, durante toda la  época
prehispanica, se manejaron como
saberes secretos, por lo cual sus
registros solo aparecen en muy
escasas  evidencias  materiales,
mismas que, si fueron consignadas
en escritos, era  muy dificil que
subsistiesen, tras la Conquista, a la
destruccion de México Tenochtitlan y
a la epidemia que devastd a su
poblacion, incluyendo a los sabios
astronomos. Si bien reconocemos
estos factores de incertidumbre
debidas a la falta de documentos
prehispanicos, creemos que ello no
debe ser un impedimento para
renunciar a una propuesta que trae
una perspectiva novedosa para
hechos del pasado relacionados con
la astronomia cultural.

8. Podemos suponer que eventos como los aqui descritos, no pasaron desapercibidos para ellos, ya que la

observacion del cielo, en la que ocupaban largas noches, era una de sus funciones principales. En algun sitio

de Mesoamérica pudo haber mal clima, o malas condiciones atmosféricas, por algin incendio, pero es muy

poco probable que sucediera en todo ese vasto territorio, en las montafias, planicies y costas del Pacifico y el

Atlantico. Es muy probable que sabios de distintos puntos, que se comunicaban entre si, como afirma fray

Bartolomé de las Casas (1979: 81), observasen, registrasen y, en todo caso, comunicasen a otros que no los

hubiesen visto, tales eventos celestes.
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LOS AUGURIOS EN
EL MUNDO
MESOAMERICANO

La creencia en premoniciones o
augurios acerca del futuro formaba
parte de la filosofia mesoamericana.
Aspectos poco usuales en la
naturaleza y un calendario conocido
como tonalpohualli’. Eran
interpretados no solo por el vya
mencionado tonalpouhque (contador
de los dias) sino también por el sabio,
conocido en el mundo nahuatl como
tlamatilizmatini (Siméon 1984), quien
también se dedicaba al estudio de los
cuerpos celestes como reguladores
del transcurso del tiempo y de los
acontecimientos  por  venir.  El
tonalpouhque era un sacerdote,
llamado también tlapouhque (Molina
1992:133), quien  realizaba el
tlapoualiztli, acto que se vinculaba con
la vision del futuro, o sea, que echaba
suertes manejando  mensajes de
codices, lanzando semillas, leyendo el
cielo... para proferir augurios, para los
cuales recurria también a la memoria
de mitos y acontecimientos pasados,
considerados ciclicos, algo
indispensable para la vida individual y
comunitaria, tanto de las clases
nobles (incluido el gobernante) como
del pueblo. Sus saberes secretos eran

reservados a los sacerdotes o
tlamacazqui  de  mayor  rango.
Bartolomé De las Casas (1979: 80)
dijo: “Estos sacerdotes u otra orden o
especie de ellos eran filésofos y
astrologos, teniendo cuenta grande
con las estrellas y cuerpos celestiales,
de los cuales colegian sus juicios e
inferian sus hados buenos y malos”.
Los presagios que emitian eran los

tetzahuitl, aguieros, que
escandalizaban o espantaban (Molina
1992: 111). El mismo rey de

Tenochtitlan tenia que aprender esas
practicas.

L0S PRESAGIOS DE
MOCTEZUMA
XOCOYOTZIN (1466-
1520)

Fue el segundo tlatoani de este
nombre (en lo sucesivo lo llamaremos
Moctezuma Il). Hijo de Axayécatl,
sexto tlatoani mexica y (al parecer)
nieto de Nezahualcoyotl, rey de
Texcoco. En el afio 1502, tras la
muerte de su tio Ahuizotl, octavo
tlatoani, fue designado maximo
gobernante. Duran (1984) dedica

9. Literalmente “la cuenta de los dias”. Tenia veinte trecenas 0 260 dias que se desplazaban a lo largo de otra

cuenta, la del afio o xiuhpohualli que tenia 365 dias, de manera que los primeros dias de ambas cuentas

coincidfan cada siglo mesoamericano, cada 52 afios o cada 18,980 dias (365 x 52 igualan a 260 x 73).
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veinte capitulos de su obra (LIl a
LXXIl) a narrar el reinado de
Moctezuma I, desde su eleccion
como tlatoani (monarca), hasta su
muerte. En ellos podemos conocerlo:
fue parte de una familia noble, se
educd en el calmécac, (escuela para
nobles) donde hacfa autosacrificios y

humildes  labores; alli  recibid
ensefianzas que versaban sobre
diversas artes, politica, milicia,
astronomia, religion, filosofia,

calendarica y otros saberes, algunos
de los cuales se revelaban para un
selecto grupo. Es dentro de ese grupo
de especialistas que consideramos
en este estudio que se hicieron las
observaciones celestes que
mencionamos en este trabajo, ya que
el pueblo en general, si bien podia
reconocer muchos de esos cuerpos
celestes, no llevaba un computo de
sus ciclos ni realizaba observaciones
sistematicas de los eventos celestes.

Se encontraba barriendo el templo
cuando le avisaron que habia sido
electo huey tlatoani (Gobernante
mayor). Al colocarle el xiuhuitzolli
(tocado del poder y el tiempo) le
indican: “..has de salir a ver las
estrellas para conocer los tiempos y
signos de ellas y sus influencias y lo
que amenazan. Y tener cuenta con el
lucero del alba..” (Duran 1984: 400).

Desde su entronizacion, emprendio
grandes reformas de gobierno, erigio
templos y monumentos, prosiguio las
guerras con Tlaxcala, Cholula 'y
Huejotzingo y conquistd provincias
como Cuatzontlan, Xaltepec,
Quetzaltepec y Tototepec, entre otras.
Desde el afio 1508, y conforme se
acercaba el afio 1 Acat/ (1519), noté
sefiales que anunciaban el inminente
fin de su reino; entre ellas
destacaremos las que se presentaron
en el cielo.

Los hechos y dichos premonitorios
que conocié Moctezuma fueron mas
de una docena. Manuel Hermann
(2020: 82) habla de al menos diez
presagios registrados en el Cddice
Florentino. QOtros mas los conoce de
labios de su primo y rey de Texcoco:
Nezahualpilli", con quien perdié en
un juego de pelota (Clavijero 1987:
138), tras lo cual el texcocano
aseguro que ello demostraba que los
presagios acerca del final de su reino
se cumplirian pronto. Duran (Op. Cit.:
459) dice que Nezahualpilli lleg6 ante
Moctezuma para advertirle que: “..de
aqui a muy pocos afios, nuestras
ciudades  seran  destruidas vy
asoladas; nosotros y nuestros hijos,
muertos, y  nuestros  vasallos,
apocados y destruidos. Y de esto no
tengas duda’’’ También afirma (Op.

10. El rey texcocano tenia amplia preparacion en astronomia e incluso mandd construir un observatorio en “..
el terrado de su palacio, que subsistia a principios de siglo XVII.." (Clavijero 1987: 142).
11. Clavijero (1987: 139) dice que fue la hermana de Moctezuma: Papantzin (bautizada en 1524) tras regresar

del mundo de los muertos con las funestas noticias, pide al rey de Texcoco se las lleve al de Tenochtitlan.
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Cit.: 469) que Moctezuma lo mandé
llamar porque habia observado un
cometa'? y su primo lo confirma: “..ha
muchos dias que aparecio en el cielo
esa estrella con ese resplandor, la cual
sale de oriente y se acaba en derecho
de México..” (FIGURA 1).

Nezahualpilli murié en 1515 y, segun
Duran (Op. Cit.: 475), le sucedi6 su
hijo Quetzalacxoyatl (Clavijero 1987:
145) a quien también Illaman
Cacamatzin. Duran habla de la gran
preocupacion  que  invadia a
Moctezuma cuando observaba el
cometa y que “..ofa el alarido que los
indios daban al tiempo que salia, que
no podia quietar su corazon, ni
sosegar su pecho..” (Duran Op. Cit.:
491). Su pesar era tal que Moctezuma
Il queria huir y esconderse en

Tlachtonco, pero es disuadido por el
texiptla (portador de las insignias e
imagen) de Huitzilopochtli, tras lo cual
pidio que viejos y viejas de la ciudad le
avisasen lo que sofiaban (Op. Cit.:
499). Como vemos, los afios previos a
la llegada de los espafioles fueron
muy angustiosos en Tenochtitlan,
tanto para el monarca mds poderoso
de Mesoamérica, como para Sus
subditos.

LAS SENALES
PREMONITORIAS
DEL REGRESQO DE
QUETZALCOATL

Figura 1. Nezahualpilli anuncia a Moctezuma Il el fin de su reino (Capitulo LXI de Diego Duran 1984).

—) =

12. Sus "..astrélogos y agoreros y adivinos y hechiceros y encantadores..” segun Durdn (1984: 469), no lo

habian notado y este hecho hizo que Nezahualpilli los tachase como descuidados.
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Aparte de los cometas, Miguel Ledn
Portilla (1971: 5) enlista ocho sefiales
que Moctezuma Il y sus sacerdotes
vieron por esos afios. Les llama
‘presagios’, siguiendo a Sahagun
(1946: 15) o “prodigios” citando la
Historia de Tlaxcala de Diego Mufioz
Camargo’. Ambos cronistas, uno
desde Tlaxcala y el otro desde
Tepeapulco, citan los mismos hechos
y en el mismo orden. Sahagun (Op.
Cit: 15) afirma que la primera sefial se
dio diez afios antes de la llegada de
los esparioles, o sea en 3 Técpatl
(1508)." Sin embargo, las sefiales se
siguieron presentando a lo largo de
diez afios, como indican varias
crénicas.”

La primera sefial consistio en una
columna que parecia clavada en el
suelo “..de suerte que desde el pie iba
adelgazando, haciendo punta que
llegaba a tocar el cielo en forma
piramidal..” (Mufioz Camargo 1998:
174). Sahagun (1946) es mas prolijo
al afirmar que “.levantabase por la
parte del oriente luego después de la

media noche, y salia con tanto
resplandor que parecia de dia; llegaba
hasta la mafiana entonces se perdia
de vista... esto dur6 por espacio de un
aflo cada noche.” Esta descripcion
podria corresponder a la actividad de
un gran volcan ubicado al oriente del
Valle de Meéxico, cuyas emisiones
igneas son mas notorias por la noche
y que, entre las cenizas lanzadas,
mostraban la silueta de la montafa
con forma piramidal'®.

Habia dos grandes volcanes activos al
Este de México Tenochtitlan en esos
afos: el Popocatépetl y el Pico de
Orizaba. Orozco y Berra (1880: 400)
propone que el primer presagio fue
producto de una erupcion del
Popocatépetl, pero ésta no se reporta
en el afio 1508, tal como lo hizo
Alvarado Tezozémoc y otros cronistas
(Yarza de la Torre 1984: 151) para los
aflos 1347, 1354, 1363, 1519, 1530,
1539 y 1664. Todo indica que en 1508
se presentd en el Pico de Orizaba,
donde los espafioles presenciaron
erupciones en 1569, 1613 y 1687

13. Para referencias directas, ver a Sahagun (1946: 15-17) y Mufioz Camargo (1998: 173-178). En este dltimo
texto también se les llama sefales.

14. Ya que el viaje de Grijalba fue en 13 Tochtli (1518).

15. Tanto Sahagun como Mufioz Camargo (1998: 174) hablan del afio 12 Calli, que el segundo cronista ubica
en 1516, pero el afio mexica 12 Calli inici6 en febrero de 1517.

16. Hay investigadores que identifican en esta sefial a la luz zodiacal, el més reciente es JesUs Galindo (2021)
quien dice que pudo darse en el afio 1513. Lo creemos poco factible por cinco hechos que se leen en las
cronicas: 1) especifican que se vio en 1508; 2) dicen que el fendmeno se presenta hacia el este, siendo que la
luz zodiacal se ve también hacia el oeste; 3) afirman que se dio solamente por espacio de un afio, cada noche,
siendo que se presenta todos los afios antes del amanecer (sobre todo alrededor del equinoccio de otofio) y
después del atardecer (en el de primavera); 4) afirman que se veia por la noche, no al atardecer y amanecer; y
5) es una luz tan débil, que dudamos de que hubiese causado tanto temor en el monarca y sus sabios
sacerdotes.
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(Ibid.: 136). Mufioz Camargo (1998:
178) dice que la sefial se vio por un
periodo mayor a un afio, al oriente de
Tlaxcala y que era una claridad, como
una niebla, la cual subia al cielo, sobre
la Matlalcueye (volcén apagado) como
un remolino de polvo que se elevaba.
Esa ceniza y la sombra triangular
pudieron venir del Pico de Orizaba
que, segln Rubén Morante (2001: 50)
entonces era llamado Citlaltépetl
(Cerro de la Estrella) nombre dado por
su asociacion con Venus-
Quetzalcoatl.

La segunda sefial fue un gran incendio
en el templo de Huitzilopochtli, dios
patrono de los mexicas, algo que pudo
ser ocasionado por un descuido 0
accidente, dado que en los templos se
prendian antorchas, sahumadores e
incensarios. La tercera sefial fue un
rayo que cayo en un edifico llamado
Tzonmolco, erigido a Xiuhtecuhtli
‘Sefior del Afo" que se vinculaba al
tiempo y a la cuenta de los dias, sobre
todo del xiuhpohualli (afio de 365
dias). La cuarta sefial fue la caida de
un fuego del cielo que se dividia en
tres partes; aqui Ledn Portilla (1971:
3) cita a Sahagun y dice que vino “..
cayendo en lluvia de chispas. Larga se
tendié su cauda; lejos llegod su cola..”
Salio de donde el Sol se mete y se
dirigi6 a donde sale el Sol. La
descripcion puede aludir a la caida de
un meteorito, aunque también pudo
tratarse de un cometa o citlalin-
popoca, estrella humeante y pudo ser
significativo que se dirigiera hacia el
oriente.

La quinta sefial fue un gran viento que

levantd las olas del lago de Texcoco,
que destruyeron muchas casas. Ello
nos recuerda ciertas tardes en que se
presentan  tormentas  llamadas
‘xocomil" en el lago de Atitlan,
Guatemala. Son vientos que levantan
grandes olas y que se deben a la
diferencia de temperatura y presion
atmosférica entre el lago y la tierra.
Olas similares son producidas por los
terremotos. La sexta sefal fue la voz
de una mujer que sollozaba
preguntando a sus hijos ¢a donde os
llevaré? Vemos aqui una alusion a los
angustiantes mitos de la Auicanime o
Cihuacdatl, o bien a la leyenda de “La
Llorona” que habla de una mujer que
ahoga a sus hijos; la diosa de los
ahogados era Chalchiuhtlicue.

Pasemos a la octava sefial (ya que a
la séptima le dedicaremos mayor
espacio); estd ligada a una leyenda
que habla de la aparicion de hombres
monstruosos o tlacantzolli, con dos
cabezas, que eran llevados a la Casa
Negra, donde desaparecian. Las
desapariciones eran atribuidas a
Tezcatlipoca quien de acuerdo con
Sahagin (1946: 427) crea los
tlacanexquimilli, seres que
misteriosamente  desaparecian. En
1518 (Ledn Portilla 1971: 14) también
desaparecieron los encantadores o
nigromanticos mexicas y el macehual
(hombre comun) de la costa, que
habian sido encerrados por oOrdenes
de Moctezuma cuando le informaron
del avistamiento de las naves
espafiolas de Grijalva.
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LA SEPTIMA SENAL

Se derivo de la captura de una extrafia
ave que llevaron a Moctezuma, quien
estaba en la Casa de lo Negro, el
Tlitlancalmecatl que, segun Ledn
Portilla (1971: 4) era un lugar de
estudio magico. El ave tenia “.en
medio de la cabeza un espejo
redondo, donde se parecia el cielo y
las estrellas..” (Sahagdn 1946: 16)".
Para identificar a esta ave recurrimos
a la fauna del lago de Texcoco para
esa época. Pudo tratarse de la
gallareta azul (Porphyrula martinica),
llamada quatezcatl, ‘cabeza de
espejo” (Molina 1992: 111) a la cual

Sahagun pinta con una mancha negra
en la cabeza (el "espejo’). También
pudo tratarse del ibis Plegadis
falcinellus, conocido como
quapetlahuac “cabeza desnuda’. La
aparicion de ambas era esporadica y
se consideraba de mal aguero
(Espinosa 1992: 273-304). El espejo
nos recuerda a Tezcatlipoca, quien
llevaba en sus atavios este objeto
(espejo de obsidiana) ligado con la
vision del futuro.

Moctezuma vio 0 imagind ver en la
cabeza del ave una peculiar

conformacion estelar (FIGURA 2).
Ledn Portilla (Op. Cit.: 4 y 9) aclara
que alli aparecian los “Mastelejos”.”®

(1946:  17) les

Sahagun llama

OVUNNEW Y

(222

Figura 2. Moctezuma observa en la cabeza del ave un espejo que refleja a las estrellas (Codice Florentino).

Imagen tomada de Ledn Portilla (1971: 7)

17. También se dice que alli vio Moctezuma Il a unos extrafios hombres montados en una especie de venados.

18. La voz “mastelejo” se deriva de méstil o ‘mastel” (Molina 1992: 83); los marineros espafioles identificaban

asi a las estrellas del cinturén de Orién por su parecido con los tres mastiles o “palos” de sus galeones

(trinquete, mayor y mesana) que estaban alineados como ellas. Tezozémoc los confunde con los Astillejos: las

estrellas Pdlux y Castor de la constelacion de Géminis.
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:

‘Mastalejos” e indica que “.andan
cerca de las cabrillas..” y que eran las
tres estrellas que los mexicas
conocen como Mamalhuaztli. Ledn
Portilla (1971: 4 y 9) afirma que
Moctezuma vio en el Mastalejo un mal
presagio y en la configuracion estelar
gran agiero y mala sefial. Pudo
tratarse de una nueva referencia a
Tezcatlipoca (FIGURA 3) deidad que
portaba una rodela con cinco copos

de algodon en cruz que, segun Duran
(1984: 47) "son los vestidos del cielo”.
Si observamos a Orion, notaremos
que se compone bdsicamente de
cinco estrellas: tres alineadas que
forman su cinturén, ademas de Rigel y
Betelgeuse en los extremos, que
completarian una especie de cruz.
Ulrich Kohler (1991: 259) afirma que,
en Chiapas, los tzotziles ven una “cruz
astral’ en la cinta y espada de Orién."

Figura 3. Tezcatlipoca segun imagen del Capitulo V de Diego Durdn (1984).

19. La identificacion de constelaciones en Mesoamérica no es sencilla. Ulrich Kdhler (1991: 249) las trata de
ubicar recurriendo a la astronomia, la etnohistoria y la etnologia. En su escrito (Op. Cit.: 258) habla de las
Mamalhuaztli, a las que traduce como “mastelejos”y, tras considerar a Tauro y a Géminis, concluye que se

trata de la constelacion de Orion; lo hace basado en reconocidos autores, como Escalona Ramos, Orozco y

Berra, Gonzalez Torres, Michael Coe y Anthony Aveni, ademas de recurrir a sus estudios etnolégicos entre los
grupos chuj, cakchiquel, quiché, tzotzil, lacandén, huave y chinanteco.
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Astronomos como Anthony Aveni
(1991: 45) tras ver su representacion
en el Cddice Florentino, han sugerido
que las Mamalhuaztli pudieron ser el
cinturon 'y espada de  Orion,
constelacion que se localiza cerca de
Taurus, del que forman parte las
Pléyades. Los mayas y otros pueblos
mesoamericanos distinguieron grupos
de estrellas como las pintadas en la
bdveda del cuarto 2 del edificio de Las
Pinturas de Bonampak, donde Jesus
Galindo y Maria Elena Ruiz Gallut
(1998:  152) reconocen a las
constelaciones del Toro, las Pléyades
y Orion; esta ultima se ve sobre una
tortuga, imagen que aparece en el
Posclasico en la pagina 24 del Cddice
Paris (1985) bajo la banda celeste,
asociada al signo solar Kinh (FIGURA
4).

QUETZALCOATL

Tezcatlipoca, el Unico dios nombrado
explicitamente en algunos presagios,
y sugerido en otros, se vincula en
varias leyendas con Quetzalcdatl
(FIGURA 5) quien aparece como
deidad creadora por excelencia: actua,
junto a Tezcatlipoca, en la obscuridad
del cosmos para separar al Cipactli
(lagarto mitico) y crear al mundo; se
introduce en la tierra, lugar obscuro,
propio de Tezcatlipoca, para regar con
su sangre los huesos sagrados y crear
al hombre y, disfrazado de hormiga,
baja al inframundo para robar el maiz
y traerlo a la tierra, creando asi
nuestro sustento. Las fuentes del
siglo XVI, tanto indigenas como
europeas, presentan multiples
narrativas de la vida de Quetzalcdatl,
con variantes en las que lo mencionan
con distintos nombres, incluso para
un  mismo hecho, algunas con

tendencias contradictorias. Se le ha
llamado rey, sacerdote, héroe cultural
y dios. Pifia Chan (1985) lo considera
dios y hombre y Ldépez Austin (1998:
"..personaje
vigoroso  de

9) lo describe como el
historico mas

Figura 5. Quetzalcoatl segun la pagina 22 de\ Cddice Borbomco.
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am
Figura 4. Las Pléyades en el casco de una tortuga

Mesoamérica..”
Como hombre, Wigberto Jiménez
Moreno®® habla del “Quetzalcdatl

histdrico” hijo de Mixcoatl y Chimalma,
conquistador de Tula, ciudad que
gobierna  practicando la virtud y
rechazando los sacrificios humanos
hasta que, en lo que Ledn Portilla
(1983: 35) considera un "auténtico
drama religioso’,  Tezcatlipoca®
(también hombre-dios) lo engafia para
que se embriague y lo humilla hasta
que se retira, avergonzado, hacia
Tlapallan (el oriente) adonde dice que
lo llama el Sol; cruza los volcanes vy
llega a las playas del Golfo de México,

de donde parte en una balsa de
serpientes,””  prometiendo  que

regresaria.
Lépez Austin (1998: 38) dice que
estos pasajes *..muestran,

metaforicamente, el mensaje que
revela el origen celeste del hombre..”
Para él “..Quetzalcoatl mismo elige a
Venus para representar su parabola..”
Ivdn Sprajc (1996: 20) destaca la
importancia del papel que jugaba
Venus en las culturas
mesoamericanas al citar a Fray
Toribio de Benavente, Motolinia, quien
escribio que “..después del Sol, a esta
estrella adoraban y hacian mas
sacrificios que a otra criatura ninguna,
celestial ni terrenal” Anthony Aveni
(1991: 99) dice que Venus es tan
brillante que un observador atento
puede verla incluso a la luz del dia y
también resalta la importancia que
tenia para todos los pueblos
mesoamericanos. La  metéfora
mencionada por Lopez Austin nos
permite sugerir que Quetzalcdatl fue
un Astro-Dios de cardcter dual, porque
se le ve siguiendo al Sol, al inicio o al
final de la noche vy, entre sus
apariciones como estrella matutina y
vespertina, tiene periodos en los que
yace misteriosamente oculto.

20. Nota al pie de pagina en la edicién de Sahagun (1946: 296). Eduard Seler (Ledn Portilla 1995:537) también
presenta esta historia de Quetzalcéatl, recurriendo a varias fuentes.

21. Sahagun (1946: 293) dice que era un nigromantico también llamado Titlacauan.

22. Sahagun (1946: 310-12) narra este episodio.
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ARRIBOS
ESPANOLES A LA
COSTA DEL GOLFO
DE MEXICO

Tras un par de arribos fortuitos y
desafortunados, tres expediciones
espafiolas, financiadas por Diego
Veldzquez (primer gobernante de
Cuba) llegan a Mesoamérica. En 1517,
Francisco Herndndez de Cordova
capitaned la primera de ellas: arribo a
Campeche, donde, en un altar, los
espafioles vieron un signo con forma
de cruz”® (Bernal Diaz 1943: 14) al
cual los mayas relacionaron con un
dios llamado Kukulcan, quien habia
sido un hombre blanco, como ellos.
Los espafioles supieron entonces de
Quetzalcoatl y de la gran ciudad
donde, rodeado de tesoros, reinaba
Moctezuma I, el hombre mas

Figura 6. Los cuetlaxtecas observan a los espafioles desde las costas de Veracruz (Capitulo LXIX de Diego

Durdn 1984).

poderoso de esas tierras. Tras ello,
Hernandez de Cordoba llegd a
Champoton, donde peled con los
putunes, y de alli decidi6 regresar a
Cuba (Diaz del Castillo 1943: 20).
Moctezuma Il fue informado del arribo
espafol y a partir de entonces ordend
vigilar las costas orientales (Ledn
Portilla 1971: 21; Diaz del Castillo
1943: 39).

Al afio siguiente (1518) durante la
expedicion de Juan de Grijalva,
habitantes de la cuenca del rio
Cotaxtla vieron los tres galeones
anclados frente a la desembocadura
del rio Jamapa y avisaron a
Moctezuma, quien envié a dos de sus
generales mas destacados:
Petlacalcatl 'y Cuitlalpitoc  (Ledn

Portilla 1971: 16) a la costa y tras
observar a los espafioles desde un
arbol (FIGURA 6), acompafiados por
Pinotl, el cacique de Cotaxtla, se
entrevistaron con el capitan Francisco

o A

5

23. Probablemente se trataba de un quincunce, signo que hacia referencia a los cuatro rumbos del cosmos y
el centro y el cual aparece relacionado con deidades omnipresentes, como Quetzalcdatl-Kukulcén, Tldloc-
Chaac, Tezcatlipoca-Kawil.
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de Montejo (Diaz del Castillo 1943: 39-
47). Este acontecimiento representa el
primer encuentro entre los dos reinos
mads poderosos del Viejo y el Nuevo
continentes, de los representantes de
los monarcas Moctezuma Il y Carlos I.

Para junio de 1518, los espafoles
habian estado mds de un mes frente
al Jamapa, recorriendo la costa, las
islas coralinas y las margenes del rio;
zarparon y el 24 de junio® llegaron a
San Juan de Ulua, isla en la cual,
segin Diaz del Castillo (1943: 43)
hallaron: “..una casa de adoratorios,
donde estaba un idolo muy grande y
feo, el cual llamaban Tescatepuca..” y
mds adelante agrega que en su
templo “..tenian sacrificados de aquel
dia dos muchachos..” Tezcatlipoca era
un dios versatil, transparente como el
viento y en su advocacion de Yoalli
Ehecatl “viento nocturno’ también era
Yoaltecuhtli, “Sefior de la Noche’,
(Sahagin 1946: 32) nombre que
daban a los palos con que iniciaban el
fuego sagrado durante la ceremonia
del Fuego Nuevo. La llegada de los
espafioles a la isla (y los sacrificios
humanos) se dio el dia de San Juan,”
por ello, y porque su capitan se

llamaba Juan, nombran asi a la isla,
complementandolo con el nombre que
creyeron le daban los indigenas:
Ulta®™. Zarparon a finales de junio,
llegaron a Panuco y de alli regresaron
a Cuba.

La tercera incursion espafiola fue la
de Hernan Cortés, quien partio de
Cuba a principios de 1519 y llegd a
San Juan de Ulda el Jueves Santo de
ese afio que, segun el calendario
juliano, cayé en 21 de abril.”’
Moctezuma Il les envid diversos
presentes, entre los que estaban los
atavios de tres dioses: Tezcatlipoca,
Quetzalcdatl y Tlalocan Tecuhtli (Ledn
Portilla 1971: 22-6). Cortés, sagaz o
afortunado, elige los de Quetzalcdatl
para vestirse y, a partir de entonces, lo
identifican con este dios. Las
incursiones  espafiolas  muestran
acontecimientos que, entre muchos
otros, nos sirven para conocer el
animo que privaba en Meéxico
Tenochtitlan 'y en su gobernante,
quien confirmaba asi los fatales

augurios, pero ya no haciendo
referencia  a Tezcatlipoca, sino
vinculadas con Quetzalcoatl y su

mitica partida hacia el oriente.

24. En este escrito usaremos fechas de acuerdo con el calendario juliano, que era el que se usaba en esos

anos.

25. El calendario juliano fue reformado el 4 de octubre de 1582, quitdndole los diez dias que se habia

desfasado. De acuerdo con esta correccion llegariamos al 4 de julio de 1518 gregoriano, que corresponde con

la posicion real de los cuerpos celestes que aqui tomamos como base.

26. Preguntaron a los indigenas el nombre de la isla, pero éstos creyeron que querian saber quiénes eran. Les

contestaron: “cultia” (culhuacanos) de Culhuacdn, sitio ubicado al sur del lago de Texcoco.

27. Bernal Diaz, aunque menciona este hecho, no lo ubica de manera clara dentro del calendario. Una revision

de las fases de la Luna y del equinoccio de primavera, fechas que determinan los dias de la Semana Santa, nos

lleva a la conclusion de que estas fechas, reportadas después por Clavijero (1987: 301) son correctas.
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LA ASTRONOMIA

En los origenes de la astronomia
occidental, hay registros de que
babilonios, egipcios y griegos, desde
cuando menos diez siglos antes de
nuestra era, registraron las salidas vy
puestas heliacas de cuerpos celestes
como Venus y Sirio, en algunos casos
estimando o calculando las fechas y
en otros a través de observaciones
directas (De Jong 2012). Hay tres
formas basicas para indicar el
momento en que se dieron los
eventos heliacos: consignar el “arcus
visionis®, proporcionar el valor de la
elongacion®® en el momento de dichos
eventos o sefialar el valor de la altitud
del cuerpo celeste sobre el horizonte
durante esos eventos al momento -
segun corresponda- de la puesta o
salida del Sol. En este apartado,

recalcamos que el periodo sinddico de
Venus tiene en promedio de 584 dias
(583.92) y va de 581 a 587 dias™ y
presenta dos fases visibles, como
estrella de la tarde o de la mafiana, y
dos ocultas, al desaparecer detras o
frente al Sol (conjunciones superior e
inferior). La duracién exacta de cada
periodo puede variar segun factores
ambientales,  observacionales  (a
simple vista) y de registro de sus
movimientos aparentes.

Daniel Flores (1991: tabla final)
proporciona efemérides de Venus
donde se dan dos fechas para cada
evento, separadas entre 3 y 10 dias,
segln una altura de Venus sobre el
horizonte de 7° y 10°, y en cada una
de ellas indica la elongacion Este u
Oeste que, para los afios 1518 y 1519,
va de los 6 a los 12° para las primeras
0 Ultimas visibilidades del planeta.”’
Las hemos considerado rangos entre
los cuales, segun la destreza de un
observador se pudieron observar los

28. Arcus Visionis, del cual hablg, en el siglo Il d.C., Claudio Ptolomeo en su Almagesto (Libro VIII, Cap. 6) se
trata de la diferencia en altitud entre el Sol (por debajo del horizonte) y el cuerpo celeste observado, al
momento en que éste es visible por primera o Ultima vez por sobre el horizonte. La elongacién es el angulo
que, visto desde la Tierra en un momento dado, presenta un cuerpo celeste con el Sol.

29. Ello segin Aveni (1991: 216), pero Sprajc (1996: 29) dice que puede durar entre 580 y 588 dias. Con el
promedio de 584 dias tenemos que ocho afios de 365 dias son iguales a cinco ciclos sinddicos de Venus (584
x 5 =365 x 8). Los pueblos de Mesoamérica registraron este periodo en codices como el Dresde y el Borgia
(Flores 1991:346) ademas del Cospi y el Vaticano B. Parece claro que establecieron periodos de apariciones y
desapariciones del planeta de una manera bastante precisa, aunque un tanto esquematica debido a que no
registran los afios en que varian estos periodos, como lo hacen los astrénomos modernos, sino los periodos
promedio, muchas veces ajustandolos a sus ciclos calendéricos.

30. Nos referimos aqui a la observacidon sin uso de instrumentos por parte de los astrénomos
precolombinos.

31. Hemos considerado que las dos fechas indicadas en las tablas de Flores para los afios 1450-1570, dan un rango de dias
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eventos. Consideramos aqui que los
valores  angulares mas  bajos
corresponden con los dias que
debieron registrar expertos como los
tonalpouhquemeh y los ah kinoob. Si
bien el criterio de Flores (1991: 356)
para determinar las fechas de
aparicion o desaparicion del planeta
se basa en la altura sobre el horizonte,

cercanos: el cinturdn de Oridn, las
Hyades y las Pléyades, seleccionados
por su relacion mitoldgica y su papel
en el panorama celeste en esas
fechas. Dada la variabilidad en los
eventos heliacos relacionada con
factores ambientales y personales de
los observadores proponemos dos
dias consecutivos para cada evento

Desaparicion Aparicion Desaparicion Aparicion Desaparicién
Eventos: Con'pln ferior Estrella Conj. Estrella Con'p Inferior
J: Matutina Superior Vespertina -
5/ 15/Abril .
D. Flores (1) 22/Mayo/1518 31/Mayo/1518 Febrero1519 1519 28/Dic. 1519
D. Flores (2) 20/Mayo/1518 2/Junio/1518 27/Enero1519 241/5A1‘;rﬂ 27/Dic. 1519
Diferencia 1-2 3 dias 3 dias 10 dias 10 dias 2 dias
Periodos - 10-14 dias 239-250 dias 69-87 dias 247-257 dias
7/Febrero 20/Abril .
R. Morante (3) 21/Mayo/1518 30/Mayo/1518 1519 1519 28/Dic. 1519
R. Morante (4) | 20/Mayo 1518 | 31/Mayo/1518 G/kebrero 21/Abmil 27/Dic. 1519
1519 1519
Periodos - 10-12 dias 250-252 dias 73-75 dias 250-252 dias

Tabla 1. Fechas para salidas y puestas heliacas de Venus entre 1518y 1519:

aqui hemos considerado, ademas, la
elongacion  consultandola en el
‘Astronomic Almanac’. Con base en
ello, relacionamos los movimientos de
Venus con las posiciones celestes en
esos dias de tres asterismos

mencionado.” Dada la variabilidad en
los periodos y eventos del ciclo de
Venus, consideramos Util (para dar
mayor objetividad al que proponemos)
presentar una tabla donde se
contrasten las fechas que calcula

entre los cuales se pudo presenciar el evento y no como la opcién de una u otra fecha; seguin cada una de las dos fechas, son

63 u 87 dias para la conjuncién superior; para la inferior 10 o 13 dias; para su visibilidad matutina 242 o 256 dias y para la
vespertina 242 0 255. Aveni (1991: 102) da, respectivamente, una duracién de 50, 8, 263 y 263 dias.

32. Recordemos que en las propuestas arqueoastronémicas esto mismo se hace para los eventos solares, considerando la

variable en la declinacion solar de un mismo dia del calendario en cuatro afios consecutivos.
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Daniel  Flores y las dos
proponemos.

Para el 22 de mayo de 1518, tenemos
una elongacion por debajo de los 6°,
aunque venus esta a 7° del horizonte,
es probable que no se viera, por lo que
nos basamos en el 20 y 21 de mayo,
éste Ultimo con una elongacion de
6.37° Este y el 20 de 7.93° Este, muy
similar a la que tiene el 30 de mayo
con 7.92° Oeste y el 31 de mayo que
tuvo 9.46° Oeste, cuando
seguramente se vio a 7° sobre el
horizonte. Las Unicas fechas en que
no coincidimos con los rangos que
nosotros establecimos entre las dos
fechas que calcula Flores, son las de
la desaparicion de Venus en su
conjuncion superior hacia finales de
enero y principios de febrero de 1519.
Nosotros calculamos dos dias mas
debido al valor de la elongacién® de
Venus que, para el 5 de febrero, con
venus a 7° del horizonte, es de 10.05°
Oeste y la cual consideramos que es
demasiado alta, por lo cual pudo
haberse visto un dia después, el 6,
cuando es de 9.82° Oeste y quiza
hasta el 7, cuando fue de 9.58° Oeste.
Para la aparicion de Venus como
estrella vespertina  en 1519
consideramos los dias 20 y 21 de
abril, el segundo dia con una
elongacion de 8.82° Este, cuando
seguramente se veia al planeta al caer
la noche. Para el 28 de diciembre la
elongacion fue de 6.93° Este y tanto

que

este dia como el anterior, en que se
acerco a los 9° Este, pudo haberse
visto su desaparicion como estrella
vespertina.

Cabe resaltar la gran variabilidad de
fechas dada por Flores, que tienen
diferencias en cada uno de los
periodos, partiendo de la desaparicion
de venus en la conjuncion inferior, de
4, 11, 18 y 10 dias (ver 5° fila de la
tabla), contra los dos dias
consecutivos que proponemos para
cada evento. Para seleccionar uno de
los dos dias propuestos en este
trabajo, nos basamos en un criterio
cultural. De los periodos del ciclo de
Venus que aparecen en el dltimo
renglon de la tabla, proponemos el
menor, ya que nos da los periodos
mas significativos de acuerdo con la
calendarica mesoamericana, o sea 10,
250, 73 y 250 (583 dias) a los que se
debe agregar un dia entre este y el
siguiente periodo de Venus que
iniciaria el 28 de diciembre de 1519,
para tener los 584 del total. Vemos
aqui los diez dias de la conjuncion
inferior, que son la mitad de una
cuenta completa o de un mes de 20
dias, los 73 de la conjuncion superior
que nos recuerdan la division entre
cinco del afio vago (365/5 = 73)
ademads de que 73 ciclos de 260 dias
se completan tras 52 afios (73 x 260 =
52 x 365); también tenemos aqui que
dos xiuhmolpillis de 52 afios son un
huehuetiliztli de 104 afios, que es el

33. Las elongaciones tomadas del Astronomical Almanac en general coinciden con las dadas por Daniel

Flores en nimeros redondos.
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periodo en que se empatan los tres
calendarios prehispanicos con base
en 365, 260 y 584 dias (104 x 365 =
73(2) x 260 = 65y 260/4 = 65). En
nuestra hipotética reproduccion del
ciclo de Venus para 1518-19 tenemos
también que los dos periodos de
visibilidad del planeta presentan un
gran equilibrio con 250 dias cada uno,
a los que se pueden sumar los 10 de
la conjuncion inferior, para llegar a los
260 del calendario sagrado.

Con base en lo anterior en los
siguientes parrafos describiremos la
boveda celeste hacia los horizontes
oriental y occidental, segun el punto
adonde se ubicaba Venus, en las
fechas significativas para los afios
1518 y 1519, basados en la idea de
que la astronomia nos permite
reconstruir con precision el panorama
nocturno que pudo observarse a
simple vista, esquematizado para
fines de este trabajo, entre los afios
1518 y 1519 (fechas julianas)™ desde
la costa del Golfo de México, entre la
desembocadura del rio Jamapa y San
Juan de Ulua, punto seleccionado
porque fue adonde arribaron los

primeros espafioles y entraron en
contacto con Moctezuma Il a través
de sus enviados® para quienes
Venus era la Citlapolhueycitlalin “
estrella grande o del alba..” (Sahagun
1946:  17)  personificada  en
Quetzalcoatl. Un panorama muy
similar pudo haberse observado en el
Valle de México, sitio de residencia de
los mexicas y de sus principales
tonalpouhquemeh, quienes, en fechas
importantes para sus rituales, subian
a las montafias que rodeaban al lago
(como el Monte Tldloc) para realizar
rituales relacionados con los cuerpos
celestes™.

Desde el equinoccio de primavera de
1518, Venus se movio de la
constelacién de Piscis a la de Tauro;”
en mayo de ese afio, mientras Venus,
como estrella de la tarde, se acercaba
cada vez mas al horizonte occidental,
dia tras dia, aparentaba dirigirse al Sol
en su ocaso. Parecia seguirlo y se
ocultaba en el mismo punto del
horizonte, después de él vy
acercandosele cada vez mas.
Finalmente, se le vio desaparecer
entre su brillo el 21 de mayo; era su

34. Considerar que hay cinco ciclos de Venus cuyo promedio nos lleva al mencionado ciclo de 583.92 dias.
35, Nuestros estudios en sitios de la Costa del Golfo, basados en cddices como el Mendocino y en los

vestigios de sitios de la region tributaria de Cotaxtla y de Cempoala, presentan evidencias de que esos

enviados de los emperadores mexicas eran sacerdotes calificados que implantaban en estas regiones el culto

a las deidades mexicas y la practica del sacrificio humano, como constataron los espafioles, con rituales

vinculados a la observacion del cielo.

36. Esta afirmacion la hacemos con base a lo que investigamos en nuestro trabajo de campo realizado por

mas de veinte afios en el centro de México.

37. Se menciona a las constelaciones por sus nombres occidentales y como una referencia ACTUAL. En

Mesoamérica se reconocian tales agrupamientos, pero es imposible que coincidieran totalmente con las

constelaciones de occidente.
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puesta heliaca (FIGURA 7. PH).
Entraba en la fase que se conoce
como ‘conjuncién inferior” (FIGURA 7:
Cl). Cuatro dias después, el 25 de
mayo, acontecid un fendmeno poco
usual: Venus paso por el disco solar,
evento conocido como ‘“transito’, que
no se daba desde el 23 de noviembre
(1 de diciembre gregoriano) de 1396
pero ni ese afio ni en el transito
anterior, de 1283, pudo apreciarse en
Mesoameérica, porque a simple vista

Estrella
vespertina

solo se observa cuando la atmdsfera
funciona como filtro solar.

Galindo Trejo (2006: 125) propone
que, en Mayapan, Yucatan, se pudo
haber registrado en una pintura mural
el transito de Venus (visible en
Mesoamérica) anterior al mencionado
de 1518, que se dio en 1275 (243
afios antes). Aveni (1991: 101)
menciona la importancia que daban
en Mesoamérica a la conjuncion
inferior de Venus y concluye que

Estrella
matutina

Orbita de
Venus

Orbita de la Tierra
(Ecliptica)

Tierra

Figura 7. El ciclo o periodo sinddico de Venus.

38. Al evento se le conoce como transito (paso de un cuerpo celeste frente a otro). El trdnsito de Venus por el
disco solar se da cuando la conjuncién entre ambos cuerpos se produce cerca de uno de los nodos, que son
los puntos en que la érbita de Venus cruza la Ecliptica. Ocurre cinco veces en un periodo de 243 afios: se dio
en 1396, 1518, 1526, 1631, 1639; volvid a darse en 1761. Sin embargo, no siempre es visible debido a que se
puede dar durante la noche o a pleno dia. A simple vista solo se observa al atardecer y amanecer.
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entonces es posible “..que hayan
podido detectar el planeta cuando
éste pasaba por la superficie del Sol”
En 1518 el transito de Venus durd
poco mas de 6 horas: inicid a las
16:36 y concluyd a las 22:57 horas
(FIGURA 8).* Pero la luminosidad del
Sol permitié verlo a simple vista por
una media hora antes de la puesta
solar. Venus apareci¢ entonces como
un punto negro que se movia a través

[

ESFERA
SOLAR

24h
®- - - -VENUS

Figura 8. Transito de Venus por el disco solar el 4 de
junio de 1518, imagen adaptada por el autor,
basado en HM Nautical Almanac Office, Reino
Unido.

del disco solar, aproximadamente
entre 17:50 y las 18:21. Creemos que
solo con un dia nublado este evento
pudo pasar  desapercibido en
Mesoamérica, pero es altamente

improbable que condiciones
atmosféricas adversas se dieran,
tanto en las costas como en las

montafias, en el mes de mayo.

Entre cinco y seis dias después de su
transito por el Sol, el 31 de mayo,
Venus se vefa como estrella matutina,
completando diez dias en su
conjuncion inferior, del atardecer del
21 de mayo al amanecer del 31 de
mayo de 1520. A partir de su salida
helfaca (FIGURA 7: Cly SH), el planeta
se vio antes del amanecer; llegaba
cada dia mas alto, adquiria mas brillo
y se ubico dentro del asterismo de las
Hiades, en la constelacion de
Taurus®, dentro del cual, el 24 de
junio, estaba muy cerca de
Aldebaran*’. Ambos cuerpos celestes
destacaron, como ningun otro, en ese
cielo crepuscular (FIGURA 9). Segun
la tabla de Anthony Aveni (1991: 135)
ese dia el cinturdn de Orién tenia su
orto helfaco; sus tres estrellas tienen
salidas heliacas distintas y Aveni no
aclara a cudl de ellas se refiere, pero
podemos suponer, de acuerdo con su
Cuadro 9 que es Epsilon, la central. El
hecho es que ese dia 24 de junio un
observador cuidadoso, como lo fueron
los sacerdotes prehispanicos, ya
debia saber que se estaba dando lo

39. Esta figura estd basada en la pagina relativa a los transitos de Venus del HM Nautical Aimanac Office. Con
base en la imagen y datos alli publicados, hemos convertido sus fechas al calendario gregoriano y su horario a
la zona del centro de México. Tomar en cuenta que el didmetro aparente de Venus tiene cerca de un minuto de
arco, contra los casi 32 minutos del didmetro aparente del Sol.

40. Recordar que Taurus es una importante constelacién de la cual forman parte las Pléyades, el conjunto
estelar mas reportado en las fuentes que documentan los rituales mesoamericanos.

41. Aldebaran es una estrella de primera magnitud con espectro naranja, nimero1457 (HRXXXX), mag. + 0.87.
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Bellatrix
Betelgeuse

ORION

Rigel

Aldebaran
®

VENUS
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Figura 9. El paisaje celeste poco antes del amanecer del 4 de julio de 1518. Las constelaciones occidentales se

presentan s6lo como referencia.

que hoy conocemos como salida
heliaca del cinturon de Orion.

Venus permanecio como estrella de la
mafiana 250 dias, hasta su ultima
visibilidad matutina, que se dio el 6 de
febrero de 1519; entr6 entonces en su
conjuncion superior, adonde
permanecid 73 dias, hasta el 21 de
abril, cuando tuvo su primera
visibilidad vespertina (FIGURA 7: UVM,
CS, PW). El planeta continué
viéndose por el Oeste 250 dias, hasta
el 27 diciembre, en que tendria su
siguiente puesta heliaca (FIGURA 7:
PH).

Los astrénomos prehispanicos, y eso
cuesta trabajo entenderlo a través de
la vision occidental de la ciencia
moderna, si bien conocian muy bien
los ciclos celestes, ajustaron algunos

de ellos a sus requerimientos
culturales. Tal es el caso de la
reduccion del ciclo solar, de 365 dias,
que tenian los mayas en su haab, para
dejarlo en 360 dentro del llamado tun
en la Cuenta Larga. El caso del
periodo lunar es aun mas extremo,
porque reducen los 29.53 dias del
mes a 20 y les siguen llamando
‘mes” (meztli en ndhuatl y uinal en
maya). Para Venus tenemos varios
registros en codices, como ya vimos,
donde se tiene un calendario con 584
dias, en este caso sorprendentemente
cerca del promedio actual consignado
por los astrénomos de 583.92 dias
(Aveni 1991: 100) apenas 0.08 de dia,
con menos de dos horas de
diferencia.

Los registros mayas y nahuas del
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periodo de Venus hablan siempre de
584 dias en total, sin detallar los de
las distintas fases que comprende,
mencionadas  anteriormente.  Los
sabios prehispanicos sin duda, al igual
que los de Mesopotamia, Egipto y
Grecia, estimaban y calculaban las
fechas, ademas de hacer
observaciones directas. El ciclo de
Venus que aparece en el Codice
Dresde, a pesar de haber sido
considerado  por  Eric  Thomson
(tomado de Aveni 1991: 209) como
‘un producto sutil y mecéanicamente
hermoso de la mentalidad maya.” Alli
el periodo de Venus aparece cinco
veces en las pdginas 46-50 y esta
dividido en cuatro periodos o0
intervalos, que corresponden con las
fases de su ciclo ya mencionadas. En
ellas dice Aveni (op. Cit.: 212) que
resulta “sorprendente” que el intervalo
de 90 dias de la tabla sea tan distinto
del verdadero y que los intervalos
como estrella matutina y vespertina
sean tan desiguales (con 236 y 250
dias). Tras mencionar explicaciones
de otros estudiosos como Teeple y
Gibbs, menciona que este Ultimo
propone que los mayas pudieron
haber deformado sus observaciones
para hacerlas coincidir con su
calendario ritual.

LA HISTORIA'Y LA
ASTRONOMIA

Para analizar la manera en que la
apreciacion del paisaje celeste pudo
incidir en la historia de la Conquista
de México, haremos una correlacion
de sus hechos con base en la
astronomia. Desde 1517 Moctezuma
Il, conforme a las recomendaciones
que recibi6 desde 1502, tras su
nombramiento como Huey Tlatoani, y
posteriormente  por  parte  de
Nezahualpilli, vigilaba la costa y el
cielo para  saber de los
acontecimientos por venir, segun el
movimiento de los cuerpos celestes
(en especial de Venus).

Coincidiendo con la fecha en que
Juan de Grijalva se comunicé con los
enviados de Moctezuma frente al rio
Jamapa, hacia el 20 o0 21 de mayo de
1518 (no se tiene la fecha exacta de
este acontecimiento) Venus estaba
desapareciendo en los destellos
vespertinos del Sol; después de su
desembarco en la bocana del rio
Jamapa, el 25 de mayo por la tarde el
planeta cruzd su disco y el 30 0 31 de
mayo, surgié como estrella matutina
(salida u orto helfaco) e inicié su
ascenso por el cielo amanecer tras
amanecer’”. Grijalva dejé ancladas
sus naves en ese sitio, explorando las
islas del arrecife, hasta que decidio

42. Para seguir en detalle los movimientos aparentes de Venus, ver a Sprajc (1996: 31) y a Flores (19971: 355).
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desembarcar en San Juan de Ulua el
24 de junio®, fecha en que, como
dijimos, la espada y el cinturon de
Orién (o al menos parte de é1)*, luego
de permanecer ocultos por casi 50
dias, estaban reapareciendo antes del
amanecer, sobre el cielo oriental®.
Dias antes habian tenido su salida
heliaca las primeras estrellas de
Orién, que son un indicador de la
proximidad de la salida del cinturon,
aungue no estamos seguros de que
en Mesoamérica formasen parte de
un mismo asterismo: nos referimos a
las azules: Rigel (la octava mads
brillante del cielo) y Bellatrix*, que
anticipaban la llegada del asterismo
mas importante en esta zona del cielo
para los mexicas (segun vemos en el
Cddice Florentino): las tres estrellas
del cinturén, junto con las de la
espada, posiblemente vinculadas -
como veremos mas adelante- a
Tezcatlipoca. Se vieron por un breve
tiempo, antes de que la luz del

crepusculo impidiera que se siguiesen
observando. Para los mexicas pudo
ser preocupante la debilidad del brillo
de este asterismo, comparado con la
fuerza con que en ese mismo
momento brillaban Venus y Aldebaran,
dadas las deidades a las que Venus y
el cinturon de Orion  estaban
vinculadas.

Ello tiene que ver con los sacrificios
humanos que los espafioles reportan
en San Juan de Ulta y que fueron
dedicados a Tezcatlipoca, acaso
motivados por la salida heliaca del
cinturén de Oridn en ese dia de San
Juan; quizd por este hecho los
indigenas identificaron a este santo,
con Tezcatlipoca®, a quien también,
por estar vinculado al agua del
bautismo, se le identificd con Tldloc
(ver, entre otros, a Sierra, Dora, 2008).
Sahagun (1946: 17) reporta a este
grupo de estrellas que: “..cuando
nuevamente parecian por el oriente

43. Aveni (1991: 135) da para la salida heliaca de estas estrellas el dfa gregoriano 4 de julio, o sea el 24 de junio
juliano.

44. Es una de las constelaciones mas caracteristicas del cielo, no sdlo por sus tres estrellas mas brillantes:
Betelgeuse, con espectro rojo (E) nimero catdlogo 2061 (N) y magnitud 0.50( M), Rigel (E: Azul; N. 1713;
M=0.18) y Bellatrix (E: Azul; N. 1790; M=1.64), sino mdas que nada por la inconfundible alineacion de las tres que
conforman el llamado “cinturén de Orién’, todas ellas con espectro Blanco-azul: Alnitak (N. 1948; M=1.74),
Alnilam (N. 7903; M= 1.69) y Mintaka (N. 1852; M=2.25).

45. Aveni (1991: 135) da para la salida heliaca de estas estrellas el dia gregoriano 4 de julio, o sea diez dias
después del 24 de junio juliano. Aparentemente usa como referencia la estrella central del cinturdn, Epsilon
orionis, ver su cuadro 9.

46. Creemos que las deidades estelares Yoaltecuhtli y Yacahuitztli pudieron identificarse con Rigel y Bellatrix.
por estar cerca del cinturon de Orion, identificado con Tezcatlipoca y aparecer justo antes sobre el horizonte
durante la salida heliaca de dicho asterismo.

47. San Juan, al que llamaban Telpochtli (Sahagun II: 97, 483) se identificaba con Tezcatlipoca por sus
atributos de juventud y belleza fisica, se les celebra en la fiesta de San Juan Telpochtli, el 24 de junio.
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acabada la fiesta del sol; después de
haberle ofrecido incienso decian: ya
ha salido Yoaltecutli.”*® Tezcatlipoca
se identificaba con Yoaltecutli y los
mexicas lo veian, como mencionamos
antes, en el asterismo que comprende
el cinturén y la espada de QOrion.

Tras este evento, a fines de junio de
1518, los mexicas ven a los espafioles
retirarse. Venus concluyd su fase de
estrella matutina y en febrero de 1519
entrd en la conjuncion superior. Hasta
entonces, Moctezuma no habia sabido
mas de los extranjeros, pero se enterd
que el 21 de abril de 1519 habian
regresado a San Juan de Uluda. Ahora
era la flota de Herndn Cortes, cuyo
desembarcd fue el Jueves Santo, 21
de abril*® por la tarde, dfa en que se
presentd un nuevo evento de Venus:
aparecio por primera vez €OmMO
estrella vespertina, en la misma region
del cielo en la que dias antes las
Pléyades habian sido vistas por Ultima
vez al atardecer, comenzando su
periodo de invisibilidad, algo sin duda
significativo, ya que a este grupo de
estrellas los mexicas lo conocian
como Tianquiztli o mercado (Aveni
1991: 45); afio con afio les sefialaban,
en noviembre, con su llegada al punto
mds alto de la nocturna hoveda

celeste, la fecha adecuada para el
encendido  del  Fuego  Nuevo,
ceremonia de la cual, segun las
leyendas, dependia la vida del Sol y de
su deidad patrona: Huitzilopochtli.

Cabe notar que al afio siguiente
(1520) Hernén Cortés regresé a la
costa para someter a Panfilo Narvaez.
Sabiendo del caos desatado en
Tenochtitlan por la matanza del
Templo Mayor, realizada por Pedro de
Alvarado, volvio de inmediato y su
segunda entrada a la ciudad coincidio
con el 24 de junio de 1520, fecha en
que, como ya dijimos, se daba la
salida heliaca del cinturon de QOrion y
un dia muy significativo para los
astrélogos de Moctezuma (segun
vimos en el hecho de que se hacian
sacrificios humanos a Tezcatlipoca) ,
acaso por ello dejaron que Cortés
entrase libremente en un momento de
gran tension.

INTERPRETACION

Tal vez Cortés, quien estudié un breve
periodo en la Universidad de

48. Sahagun (1946) dice que las Mamalhuaztli nuevamente aparecian por el oriente junto con los mastilejos y
dos estrellas a las que llama Yoaltecutli y Yacahuitztli; Yoaltecutli es otro nombre de Tezcatlipoca y Yacahuitztli
era sin duda Yiacatecuhtli, dios de los mercaderes, también vinculado a Tezcatlipoca (Sahagun 1946: 57) que
era celebrado junto con Tezcatlipoca, lo que confirma que, tal como dijeron los totonacas a los espafioles, los
pochtecas (comerciantes mexicas) realizaron los sacrificios.

49. Clavijero (1987: 301) dice que llegaron el Jueves Santo 21 de abril por la tarde, vispera del Viernes Santo 22
de abril en que se celebraba a la Santa Cruz, de alli el nombre de la Vera Cruz.
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Salamanca y, como capitan y marino,
fue quien busco las coincidencias
astrondmicas con fechas importantes,
ya que conocia la mecanica celeste.
Aungue no hay un documento que
confirme lo anterior, es un hecho que
las mismas fechas fueron propicias
para los espafioles y nefastas para los
mexicas. Cortés pudo ser aconsejado
por alguien que lo acompafiaba
(indigena o espafiol) quien poseeria
los  conocimientos  astronomicos
suficientes para anticipar los periodos
de visibilidad estelar no solo de
Venus, sino de las constelaciones.
Sus soldados, al igual que los
habitantes de esas tierras, cada uno
dentro de su tradicion, crefan en la
influencia de los cuerpos celestes en
los acontecimientos. Ello lo vemos en
el papel de uno de ellos, el montafiés
Blas Botello™, quien hizo el augurio
mas importante para la noche en que
murio: la del 30 de junio, cuando los
mexicas derrotaron a los espafioles.
Cortés  tenia, sin  duda, un
extraordinario don de convencimiento,
una intuicion natural y una mente
estratégica que lo llevaron a
aprovechar la interpretacion que
hacian los sabios indigenas de la
llegada de los espafoles, lo supo no
s6lo durante su expedicion, sino
antes, gracias a las noticias que tuvo
tras los viajes de Hernéndez de

Cordoba y Juan de Grijalva, cuyas
circunstancias y avatares conocio a
través de los soldados que estuvieron
en las tres expediciones.

Ledn Portilla (1971: 20) dice que
Moctezuma proyecté “..sus antiguas
ideas para explicar la venida de los
espafoles: pensaba que el recién
llegado era Quetzalcdatl..” ;A partir de
cuando y por qué pensd esto? En
ninguna de las sefiales previas a la
llegada de Hernandez de Cordoba a
México se menciona el retorno de
Quetzalcoatl. Tampoco lo hacen las
mujeres que aparentemente resucitan
(Hermann 2020: 82), como su
hermana Papantzin, ni Nezahualpilli,
su primo (Duran 1984: 469) quien sélo
habla en una ocasion de cierta estrella
con gran resplandor que aparecia por
el oriente, pero sin identificarla con
Venus. Ledn Portilla (2002: 55) narra
leyendas  de  personajes  que
emigraban y luego volvian al centro de
México, como el de Tlogue Nahuaque,
en mitos similares al del regreso de
Quetzalcoatl, y dice que pudieron
confundirse unos con otros. El propio
Ledn Portilla (1971) ve en la leyenda
de Quetzalcoatl una apropiacion
mesoamericana del otro, donde los
vencidos consideraron a los invasores
en un principio dioses y luego
barbaros.

50. Botello ha sido sefialado como un conocedor del cielo, pero principalmente en aspectos relacionados con

la astrologia, ya que habia estudiado la cébala hebrea y realizaba adivinaciones, como el sitio de Alvarado luego

de la matanza de Toxcatl en el Templo Mayor, lo cual le dio gran credibilidad como agorero e incluso como

nigromante.
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Miguel Pastrana (2009: 19) dice que
estudios recientes proponen que las
sefiales premonitorias son un invento
de los espafioles 0 una parafrasis de
textos biblicos. Aqui coincidimos con
él en cuanto a que seria
incomprensible que cronistas con la
seriedad de Sahagun y Duran cayesen
en tal error. Antonio Aimi (2009: 196)
resalta la fecha de la llegada de
Cortés a San Juan de Ulua el dia en
que Venus acababa de aparecer como
estrella de la tarde en la region donde
las Pléyades habian tenido su puesta
heliaca un par de dias antes, evento
que representaba un “..enigma muy
amenazador para los mexicas." Este
hecho, junto con los que se dieron en
dias clave, como la matanza de
Cholula y la primera entrada de Cortés
a Tenochtitlan, lo lleva a proponer que,
consciente de la ideologia mexica, el
conquistador inventd la historia del
regreso de Quetzalcéatl (Op. Cit: 202).
Propuesta provocadora, pero dificil de
aceptar.

Antes del primer avistamiento de los
espafioles desde la costa
veracruzana, los mexicas hablan mas
de Tezcatlipoca que de Quetzalcoatl.
Al parecer la relacion de Quetzalcoatl
con la llegada de los espafioles se da
tras el primer encuentro de los
espafioles con los mexicas, que
coincidio con la puesta heliaca de
Venus, su paso posterior por el disco
solar y su salida heliaca y ascenso por
el cielo del crepusculo matutino hasta
alcanzar la constelacion de Taurus,
precisamente hacia la fecha del
desembarco espafol en San Juan de

Ulda, santuario de Tezcatlipoca,
evento que ocurrio cuando se daba la
salida heliaca del asterismo del
cinturdn y la espada de Orion, cuya
débil luminosidad, comparada con la
de Venus unido a Aldebaran, pudieron
representar, en el cielo del amanecer,
la mitica lucha entre Quetzalcoatl-
Venus y Tezcatlipoca-Mamalhuaztli.

Un afio después, el arribo de Cortés a
San Juan de Ulda coincidio con la
primera  visibilidad vespertina de
Venus, que estaba en conjuncion con
Las Pléyades, quienes tenian, al igual
que Orién el afio anterior, una débil
luminosidad, por su ocaso heliaco y
por la luz de Venus, hecho que pudo
interpretarse como otra lucha mitica,
ahora entre Venus-Quetzalcoatl y el
Sol- Huitzilopochtli (el Sol, cuya vida
dependia del Fuego Nuevo, encendido
con las Pléyades cuando alcanzan su
punto mas alto de la béveda celeste).

Nos parece factible que, para
amedrentar a Moctezuma I, los
espafoles buscaran confundirse en la
leyenda de Quetzalcoatl ante eventos
astrondémicos tan favorables. Cuando
Juan de Grijalva fondea frente al rio
Jamapa no tiene ni intérprete, ni los
conocimientos del pueblo mexica para
hacer esto, pero Cortés si los tenia.
Los frailes que venian con los
conquistadores pudieron elegir, de
acuerdo con su santoral, las fechas de
arribo a San Juan de Ulda: en el viaje
de 1518 coincidiendo con el santo
bautista, porque el bautismo era lo
primero que buscaban para lograr la
adopcion del catolicismo por parte de
los indigenas. En el viaje de Cortés, se
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buscd desembarcar el Viernes Santo,
dia de la celebracion de ‘la Santa
Cruz’, fiesta cristiana que
aprovecharon para sobreponer el
simbolo “verdadero” de su religién (la
Vera Cruz) sobre la cruz falsa que
vieron en Campeche, en 1517. En este
viaje, al igual que en la segunda
entrada de Cortés a Tenochtitlan, un
24 de junio de 1520, podemos
sospechar que intervino la astucia del
capitan espafiol, quien para entonces
ya tenfa una idea acerca de los mitos
y creencias mexicas, que ocasionaban
las preocupaciones de Moctezuma Il.

Por otro lado, el afio 1 Acatl (1519)
tenfa la misma nomenclatura que
habian tenido los afios de nacimiento
y destierro de Quetzalcoatl: 947 y 999
d.C. En el segundo caso, habian
pasado 520 afios (diez periodos de 52
y dos de 260 afios) desde el anuncio
de su retorno; se daba entonces la
poco usual coincidencia numérica del
ciclo sinddico de Venus (584 dias) con
los periodos indigenas de 365 y 260
dias (325 x 584 = 520 x 365= 730 x
260)°"

Con base en la reconstruccion de los
panoramas celestes que seguramente
observaron Moctezuma Il 'y sus
tlamatinimeh (sabios) entre finales de
mayo de 1518 (cuando Grijalva llegé a
Jamapa y San Juan de Ulta) y el 24
de junio de 1520 (cuando Cortés entré
por segunda vez a Tenochtitlan)

proponemos que la leyenda del
regreso de Quetzalcoatl pudo surgir
en Moctezuma Il cuando relaciond las
primeras llegadas (en especial la de
Grijalva) con los eventos de Venus.
Surgiria entonces la explicacion mas
convincente acerca de la procedencia,
poderes y actuacion de los invasores.
Moctezuma Xocoyotzin y el pueblo
mexica, que tenian grandes enemigos
entre los pueblos mesoamericanos, a
la larga hubiesen caido ante la
superioridad militar de los invasores.
La leyenda de Quetzalcoatl fue un
factor de gran peso en los
acontecimientos futuros, pero so6lo
adelantd un hecho inevitable: la
Conquista de México.

CONCLUSION

Desde nuestra mentalidad occidental
y cientifica consideramos que las
sefiales premonitorias que vieron los
mexicas y que reportan las fuentes
son producto de la supersticion; pero
en el siglo XVI existia la creencia de
que hechos futuros podian predecirse
y ello se daba no solo entre los
pueblos indigenas, sino en todo el
mundo. Sabemos que los pueblos
mesoamericanos  observaban 'y

51. Sivemos por ejemplo otro afio 1 Acatl: 1259, a 260 afios del destierro de Quetzalcéatl (5 periodos de 52

afios y uno de 260) no coincidié con el ciclo exacto de Venus (94,900/584=162 periodos mas 183 dias).
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median los movimientos aparentes
de los cuerpos celestes y que, con
base en ello, hacian augurios, por
ejemplo, que la caida de un meteorito
era una sefial funesta. Como éste, al
menos siete de los ocho presagios de
Moctezuma Il pudieron ocurrir, ya que
son eventos o fendmenos propios de
la naturaleza.

Es posible que los espafioles
programaran sus arribos a la nueva
tierra, entre 1518 y 1520, basados en
eventos significativos que elevaban el
animo de la milicia, ya que
conmemoraban fiestas catdlicas de
gran importancia: el dia de San Juan
y la Santa Cruz. Su ocurrencia
durante eventos estelares, nefastos
para los mexicas, fue una casual y
contundente coincidencia, 0 una
brillante planeacion estratégica, que
sin  duda  benefici6 a los
conquistadores.

Las primeras llegadas espafiolas a
San Juan de Ulda, sefialan el sitio
estratégico de mayor importancia
para la metropoli durante el Virreinato
de la Nueva Espafia. Desde alli llegd a
Moctezuma Il la advertencia de que
el final se acercaba y supo que las
sefiales celestes, bien conocidas por
él, serian confirmadas con los
hechos. Acaso debido a los eventos
celestes, sefialados por el ciclo
sinddico de Venus, el monarca
confundié a Cortés con Quetzalcdatl
y lo tratd como a un dios, lo cual,
junto a otros factores, como la
enemistad que los mexicas tenian
con otros pueblos indigenas, como
los tlaxcaltecas y los totonacas,

precipitd los hechos que las leyendas
y las estrellas habian anunciado.
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RESUMEN

Franz Tichy, propuso una linea solsticial de 4 sitios prehispanicos y
coloniales al sur de la Cuenca de México. La salida del Sol desde cada
uno de estos durante el solsticio de invierno se efectua a distintas alturas
de la falda norte del Popocatépetl con dificultad visual porque se
interponen otros cerros haciendo impreciso el alineamiento espacial
entre ellos.

En este trabajo se propone un alineamiento de 5 sitios durante el
solsticio de invierno para la misma regién de Xochimilco, basado en la
observacidn directa del fenémeno desde cada uno de estos, donde el Sol
el 21 de diciembre, se desprende del crater del Popocatépetl, con una
alineacion mas precisa.

Se dan apuntes etnograficos sobre celebraciones religiosas vinculadas
con el fenémeno solar invernal que se observa en este territorio
xochimilca.

Palabras clave: Alineamientos, salida del Sol, observacion, solsticio,
Popocatépetl.

SUMMARY

Franz Tichy, proposed a solstice line, of 4 prehispanic and colonial sites
south of the Basin of Mexico. he sunrise from each one of these during
the winter solstice takes place at different heights on the north slope of
Popocatépetl with visual difficulty because other hills interpose, making
the spatial alignment between them imprecise.

In this work, an alignment of 5 sites is proposed during the winter
solstice for the same region of Xochimilco, based on the direct
observation of the phenomenon from each of these, where the Sun on
December 21, emerges from the Popocatépetl crater, with a more precise
alignment.

Ethnographic notes are given on religious celebrations linked to the
winter solar phenomenon observed in this Xochimilca territory.

Keywords: Alignments, observation, solstice, Popocatépet!.
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DEFINICIONES
GENERALES

El término tedrico cosmovision se
entiende como el punto de vista que
cada grupo humano, dentro de una
sociedad y momento dado, tiene
sobre las cosas que lo rodean en el
mundo. La palabra cosmovision
(worldview) es una adaptacion del
aleman Weltanschauung (Welt: mundo
y anschauen: observar) atribuido a I.
Kant en su “Critica del Juicio” (1790).
En 1911 W. Dilthey publica su “Teoria
de las concepciones del mundo”
retomada luego por Malinowski vy
Redfield.  Una cosmovision es el
resultado de la experiencia previa y
del contexto cultural. Se corresponde
con las nociones comunes -0
principios  bdsicos aceptados- en
todos los ambitos de la vida social,
como son: la religion, el ritual, la
economia, la produccion, la ciencia, la
moral, la filosofia, el arte, el sexo, la
educacion y el tiempo libre, etc. Para
Dilthey se define como “interpretacion
del mundo” (Tomado de Moyano
2010:80).

Asi segun el pensamiento indigena
prehispanico los cerros en su interior

almacenaban agua y comida, en sus
cuevas y cimas se hacian rituales
dirigidos a la peticion de lluvia, eran
morada de las deidades, como los
tlaloques ayudantes del dios de la
lluvia, Tlaloc. Desde ellos se hacian
observaciones meteoroldgicas,
deteccion de la direccion de los
vientos, la llegada de fendmenos
naturales, como las nubes cargadas
de lluvia. En lo militar servian como
puntos de vigilancia y control del
territorio, ideoldgicamente eran sitios
estratégicos para la sociedad, por
tener valor religioso, alimenticio, y
como proveedores de agua.

Todos los cerros de la Cuenca de
México tenian su nombre y se les
asignaba una fiesta en el calendario
mexica, llamado Tepeilhuitl, durante la
cual se hacian figuras comestibles de
los cerros con masa de Tzoalli. A
estas réplicas en miniatura las
alineaban por jerarquias, poniendo en
el centro al Popocatépetl y el
Iztaccihuatl, volcanes que eran
considerados el axis mundi, el eje del
universo. Este rol privilegiado o
conservan hasta la actualidad, lo cual
se manifiesta en que las comunidades
aledafas les dan nombres personales:
Rosita al Iztaccihuatl y Gregorio al
Popocatépet! (quizas recordando al
papa catolico que reformo en 1582, el
calendario juliano).

En Mesoamérica el tiempo y el

1. Tema que también trata en el libro: Einleitung in die Geisteswissenschaften (Introduccion a las Ciencias
Humanas) http://www.zeno.org/Philosophie/M/Dilthey,+Wilhelm/ Einleitung+in+die+Geisteswissenschaften
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espacio fueron coordinados con el
paisaje a través de la orientacion de
piramides y sitios ceremoniales; los
sucesos mas significativos del curso
anual del Sol se establecieron
siguiendo un procedimiento de puntos
de referencia sobre el horizonte, en el
que las montafas fueron
determinantes (Francisco Granados,
2011:32). Los cerros desempefiaron
un papel importante en la creacion de
este  sistema de sefialamiento
astrondmico sobre los horizontes
mesoamericanos. En este sentido, el
horizonte se define como aquella linea
que separa el cielo de la tierra y cuyos
rasgos  pudieron  constituir  un
marcador calendarico al establecer
una relacion entre un objeto celeste,
generalmente el Sol, un elemento del
paisaje y una fecha determinada
(lwaniszewski 2001: 222-223). En el
presente trabajo se da prioridad a las
practicas calendaricas y el uso de los
cerros  como marcadores  solares
fendmeno luminico que registran
fechas dentro de la cuenta anual
prehispanica.

Por lo general, este tipo de calendario
utiliza el desplazamiento anual del Sol
y su movimiento a lo largo del
horizonte  para marcar fechas
especificas. Desde un punto fijo con la
vista hacia los lugares en donde el Sol
sale o se pone (horizonte oriental y
occidental) se construyen calendarios
de horizonte ocupando las cimas de
los cerros y accidentes topograficos
como puntos fijos que registran
fechas que son utilizadas por lo
regular para marcar los solsticios, los

equinoccios, los transitos cenitales y
otras fechas de importancia cultural y
agricola.

“El término orientacion u orientacion
arquitectonica, aplicado a lo largo del
presente estudio, puede definirse
como direccién(es) principal(es) que
manifiesta una estructura en el
espacio en el plano horizontal
respecto a los rumbos cardinales,
mientras que el término alineamiento
es algo mas general, designando
cualquier linea recta que conecte dos
0 mas puntos, que pueden ser
naturales o artificiales”  (Sprajc
2001:15)

EL SOLSTICIO DE
INVIERNO EN EL
TERRITORIO DE
MILPA ALTA'Y
XOCHIMILCO

En los afios ochenta se empiezan a
estudiar los horizontes de los sitios
prehispdnicos e iglesias coloniales en
el territorio de Xochimilco y Milpa Alta,
analizando -visto desde ciertos sitios
relevantes- por donde transita el Sol
en su recorrido anual atrds de cerros y
accidentes geograficos, marcando
fechas importantes para los grupos
culturales  que  ocupan  estos
emplazamientos. A estos registros
sistematicos se los conoce como
‘Calendarios de Horizonte’, y se
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entiende que se utilizaban para
planificar las actividades agricolas,
religiosas, civiles y comerciales. Estas
fechas y las posiciones solares en el
horizonte se repiten en varios sitios y
en el mapa ello se traduce en lineas
que los unen.

Mediante estos estudios se detecto
que un fendmeno solar que cobra
mucha importancia en los sitios que
se estudiaran en este trabajo, dentro
del territorio  xochimilca, es el
referente al solsticio de invierno
cuando el Sol aparentemente sale al
amanecer del crater del Popocatépetl,
volcan prominente que sirve de
marcador preciso de cuando el Astro,
luego de ir desplazandose hacia el sur
alcanza en el horizonte su maximo
extremo surefio. El Sol permanece
durante unos 8 dias en la cercania de

\{\‘ N toPalacio

dicho punto (4 dias al sur y 4 dias al

norte) para luego  nuevamente
regresar  en  un  movimiento
permanente.

Hay dos propuestas referentes al
alineamiento  de  varios  sitios
distribuidos en el territorio sur de la
Cuenca de México, desde cada uno de
los cuales se ve el Sol salir en el
cuerpo  del volcan Popocatépetl,
aungue no necesariamente del crater,
durante el solsticio de diciembre: Por
una parte, hace ya tiempo se ha
sefialado la existencia de una linea de
6 sitios (Figura 1) desde donde se ve
salir el Sol del declive norte del
Popocatépetl. Pero el punto de salida
no es el mismo para todos los sitios,
ya que desde cada uno de ellos se
presenta el orto solar a diferentes
alturas en la falda norte del volcan.

520000 540000

.rf.’ "‘ o= |

Figura 1. MAPA 1. Alineamiento de 6 sitios a la salida del Sol en la falda norte del Popocatépetl durante el
solsticio de invierno propuesta por Broda, Tichy, Zimbrén. Magdalena Contreras, Tlalpan, Milpa Alta,
Xochimilco, Ciudad de México. Fecha de elaboracién. Mayo de 2021. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.
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Por otra parte, el presente trabajo
propone una segunda linea de 5 sitios
(Figura 2) desde los cuales el Sol al
amanecer se desprende del crater.

La primera propuesta se debe al
gedgrafo aleman Franz Tichy (1983,
1991) en su obra sobre la Cuenca de
México. En ella propone el inicio de
una linea solsticial en la zona
arqueoldgica de Cuicuilco, continta
con la iglesia del siglo XVI de San
Bernardino de Siena, luego sigue con
la Cruz Punteada de Santa Cruz
Acalpixca, y culmina con el crater del
volcén Teuhtli en Milpa Alta (en total
son 4 sitios). Desde todos estos sitios
se observaria el Sol saliendo el 21 de
diciembre en la falda norte del
Popocatépetl.

Posteriormente a esta linea se

sumaron 2 sitios mas; la piramide

480000 500000

tepaneca del cerro del Judio o
Mazatepetl, propuesta por la doctora
Johanna Broda (1998) y la iglesia del
siglo XVI de Santa Maria Tepepan
ubicada a la entrada de Xochimilco,
agregada a la lista por el autor de este
articulo (Zimbrén, 2013). Se conformé
asi un conjunto de 6 sitios, alineados
a la salida de Sol durante el solsticio,
pero a diferentes alturas de la parte
norte del Popocatépetl, dando lugar
por tanto a una linea muy imprecisa,
como se vera en el siguiente apartado
(Figura 1).

En este trabajo, basado en la
observacion directa del fendmeno
solsticial se propone un segundo
alineamiento, mas preciso, formado
por una linea que une 5 sitios desde
cada uno de los cuales se ve salir el
Sol en el crater del Popocatépetl en la

540000

Figura 2. MAPA 2. Alineamiento a simpe vista de 5 sitios a la salida del Sol en el créter del Popocatépetl
durante el solsticio de invierno propuesta por Zimbron. Tlalpan, Milpa Alta, Xochimilco, Ciudad de México.
Fecha de elaboracion. Mayo de 2021. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.
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fecha 21 de diciembre, haciendo
posible un registro muy exacto del
evento. Los primeros tres sitios son: la
cima del cerro Xochitepec donde hay
un labrado prehispanico de un
personaje con penacho y una pocita
en su vientre; el marcador solsticial
del paraje de Piedra Larga en la
montafia de Xochimilco, que es una
réplica en miniatura del paisaje, que
reproduce terrazas agricolas y sus
sistemas de captacion de agua; la
pefia con terrazas y pocitas en el cerro
Cempoaltépetl en los limites de San
Gregorio 'y  Xicomulco  (Zimbrdn
2017). A los mismos en este trabajo
se agregan dos sitios mas: la iglesia
de la Purisima Concepcion de Maria
en el Pueblo de Chimalcoyotl en
Tlalpan; y un conjunto de piedras que
forman un paisaje en miniatura -con
pocitas, escaleras y terrazas agricolas
labradas en diferentes  soportes
pétreos del lugar (Zimbrén 2010) en el
territorio de Santa Maria Nativitas de
Zacapan, cerca del lugar conocido
como San Martin en la zona cerril de
Xochimilco (Figura 2). A continuacion,

Posicion del Sol durante el solsticio de
invierno en Cuicuilco, el Cerro del
Judio y el Volcan Teuhtli

Iztaccihuatl

Elabord: José Roberta Palacio

analizaremos en detalle cada una de
estas dos propuestas.

ALINEAMIENTO
SOLSTICIAL DE 4
SITIOS PROPUESTO
POR FRANZ TICHY,
PARA LA PARTE SUR
DE LA CUENCA DE
MEXICO

Para encontrar los 4 alineamientos
que conforman el nlcleo de esta
propuesta, (Figura 3 y 4), Franz Tichy
(1983) consulto cronicas, fuentes
coloniales y supuso que en el mundo
prehispanico el circulo se dividia en
80 unidades de 4° 30" localizandose
en cada una de ellas un sitio de
interés  histdrico,  principalmente

21/DIC-CUICUILCO
21/DIC-VOLCAN TEUHTLI
21/DIC-CERRO DEL JUDIO

Popocatépet!

Figura 3. Esquema de la posicion de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, visto desde la
pirdmide del cerro Mazatepetl o del Judio, pirdmide de Cuicuilco y el crater del volcén Teuhtli, donde se
muestra las diferentes alturas de los puntos en el Horizonte Calendarico por donde aparece el Astro. Fecha de
elaboracion. Septiembre de 2021. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.



ZIMBRON ROMERQ, JUAN RAFAEL

Posiciones del Sol vistas desde
laiglesia de San Bernardino

Iztaccihuatl

24/FEB- 17/0CTIGLESIA DE SAN BERNARDINO

Elabord: José Roberto Palacio

Teuhtli
Popocatépet!

21/DIC-IGLESIA DE SAN BERNARDING

Figura 4. Esquema de la posicién de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en las faldas del
volcan Teuhtli, visto desde la azotea de la iglesia de San Bernardino de Siena en el centro de Xochimilco,
Ciudad de México. Fecha de elaboracion. Septiembre de 2021. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.

piramides, construcciones coloniales
con antiguos antecedentes
arqueoldgicos y puntos geograficos
con alguna relevancia cultural.

Para la ubicacion de lugares utilizo
cartografia histérica y la actual de
INEGI de la region sur de la Cuenca de
México, fotografia aérea y camara
fotografica, sofisticados instrumentos

de medicion, con graduacion en
grados, compas, transportadores,
escuadras, reglas priorizando el

estudio de gabinete sobre el trabajo
en campo. Hizo pocos recorridos a los
lugares ubicados alrededor de lo que
fue el lago y la region montafiosa de
Xochimilco y Milpa Alta, seleccion6 un
pequefioc numero de sitios desde
donde se hicieron las observaciones
solares -sobre todo durante las
mafianas ya que su propuesta es de
ortos solares- confeccionando mapas
donde se mostraron los resultados del
estudio.

La linea solsticial propuesta por Tichy
se cumple en la cartografia de dos
dimensiones, pero en el paisaje real
con la observacion directa a simple

vista desde cada uno de los sitios
propuestos la situacion es mas
compleja: o bien la posicion del orto
solar respecto al horizonte del
Popocatépet| resulta muy diferente
de un sitio a otro; o0 simplemente por
la altura del lugar con respecto al
horizonte el fendmeno solar no se ve;
0 incluso elevaciones prominentes en
los horizontes hacen que el Sol se vea
salir sobre cerros mas cercanos que
el Popocatépetl.

Es decir, la propuesta de Franz Tichy
solo se cumple con las fotografias
aéreas con las cuales se elaboran los
planos actuales desde el aire, ya que
desde la superficie de la tierra hay
diferentes elevaciones que impiden el
alineamiento propuesto (Figura 3y 4).

Pasemos a describir los sitios que
forman parte de esta propuesta
(Figura 1):

1.-Piramide circular del preclasico de
Cuicuilco en Tlalpan (Figura 5).
Coordenadas geograficas:

19°18°03,98" N
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Figura 5. Piramide de Cuicuilco desde donde se observa salir el Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el
collado de Nexpayantla, falda norte del volcan Popocatépetl. La rampa de la pirdmide estd orientada hacia el
cerro Papayo marcando el orto solar el 23 de marzo, equinoccio temporal. Alcaldia de Tlalpan, Ciudad de México.
Fecha. 29 de septiembre 2021. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.

99° 10" 53,80" 0
Elevacion 2290 m.

La linea de Tichy se inicia en la
piramide  circular ~ de  Cuicuilco
perteneciente a las culturas mas
antiguas que habitaron las orillas de los
lagos de la Cuenca de México, durante
el periodo preclasico tardio, localizada
contigua a los terrenos que pertenecen
a la actual Escuela Nacional de
Antropologia e Historia, en la Ciudad de
México.

El sitio se ubica al suroeste de la
Cuenca de México, en un antiguo delta
del rio formado por la corriente que
bajaba del cerro Zacatépetl y el actual
bosque de Tlalpan. Al parecer el
nombre de Cuicuilco significa lugar
donde se hacia canto y danza. En el
preclasico de entre el 800-600 A.C. se
construyd la primera piramide de
piedra. Lo que admiten los actuales
arqueologos es que fue contemporanea

a Teotihuacan.

La base del monumento es una
plataforma circular de alrededor de 122
metros de didametro, que cuenta con
una rampa que una vez llevo al altar
central del cuerpo conico de la
estructura, situado en la cuspide de 27
metros de altura sobre el nivel del
suelo.

‘Acerca de la cronologia y la
importancia regional de Cuicuilco en
diferentes periodos sigue habiendo
muchas incertidumbres” (Sander et al.
1979: 76s; Parsons 1989; 173ss).
Parece que los inicios del asentamiento
se remontan al Preclasico Temprano y
que las primeras construcciones
ceremoniales datan del Preclasico
Medio (Sander et al. 1979; 76). Durante
el Preclasico Tardio o, segun el sistema
cronolégico de Sander et al. (1979; 93,
tabla 5.1), en el Periodo Intermedio
primero, Fase 2 (ca 650-300 a.C),
Cuicuilco llegd a ser un importante
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centro regional, probablemente el mds
grande de la Cuenca de México (ibid..:
97s), alcanzando su apogeo en la
Fase 3(ca. 300-100 a. C.) cuando se
construyé la gran parte de la
arquitectura civico-ceremonial (ibid.:
99).

Segun Miiller (190:9), el lugar fue
abandonado en el Protocldsico
‘debido a la caida de la ceniza
volcanica del Xitle. Cuando, mucho
mas tarde, la lava del Xitle llego a
Cuicuilco, este estaba en ruinas y
deshabitado.” De manera similar,
Sander et al. (1979: 106s) sugieren
que hubo dos erupciones; de las que
la primera, hacia finales de la Fase 3
del Periodo Intermedio Primero, redujo
la productividad de la region 'y
ocasiond la decadencia del sitio,
mientras que la sequnda, a finales de
la Fase 5 (ca. 100-300 d.C.),
transformd el drea en un paisaje
rocoso y yermo. Estas aserciones
requieren, hoy en dia, algunas
enmiendas.” (Sprajc 2001: 163-165).

Calendario de horizonte de la Pirdmide de
Cuicuilco.

Se observa desde la cima oriental de
la piramide el “Horizonte Calendarico”
formado por el Popocatépetl, el
Iztaccihuatl, el cerro Papayo y el
Tlaloc, por donde se desplaza el Sol a
lo largo del afo, desde aqui a simple
vista no se alcanza a ver el templo
cristiano de San Bernardino de Siena
ubicado en el centro de Xochimilco,
que es hacia donde se alinea el Sol en

el invierno decembrino.

La rampa de la construccion esta
orientada al equinoccio temporal,
saliendo el Sol el 23 de marzo y 21 de
septiembre, en la cima del cerro
Papayo (Broda 1997, 2001). Para la
puesta del Astro el acceso marca las
fechas del 29 de marzo y 13 de
septiembre, en un punto de la Sierra
de las cruces (Galindo 2007).

Desde la parte superior de la piramide
se observa el Sol salir en los “pies” del
volcan del Iztaccihuatl el 8 de febrero
(3 de noviembre), y el 20 de febrero
(22 octubre) el orto solar ocurre en la
‘nuca” del volcan, transcurriendo 13
dias entre esos dos eventos. En
fechas intermedias el Sol sale por
otros ‘rasgos” del perfil de la ladera.
Asi, el 12 de febrero (30 octubre) el
Sol sale debajo de las ‘rodillas” del
volcén y el 17 de febrero (24 octubre
dia de los arcangeles) en el
‘busto” (Sprajc 2001), en esta Ultima
fecha el Astro se pone en el cerro San
Miguel (Galindo 2001). Es interesante
observar que el Sol sale también en el
‘busto” del volcan el 16 de febrero
desde la piramide el cerro del Judio,
habiendo un dia de diferencia entre
estos horizontes calendaricos.

En este mismo sitio de la piramide se
puede visualizar que el Sol sale en la
cima de cerros: Tlaloc el 27 de abril y
el 17 de agosto; en el Telapon el 13 de
abril y 30 de agosto (Sprajc 2001:170);
en Tlamacas en el solsticio de verano
(Broda 2001. 182); y en el ocaso solar
en Nezehuiloya durante el solsticio de
diciembre (Galindo, 2001: 209).
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Descripcion del fenémeno solsticial:

El Sol en Cuicuilco durante el solsticio
de diciembre tiene un acimut de
115.4° y una altura del horizonte de
1,5°., la salida del Astro es en el
collado de Nexpayantla ubicado en la
base de la falda del volcan
Popocatépetl, el dia 21 de diciembre
(Ponce de Ledn 1983), el Sol se ve
salir mucho mas cerca de la base de
la ladera del volcan que cuando se lo
observa desde el ultimo punto de esta
linea propuesta por Tichy (el crater del
volcan Teuhtli). En tanto que la salida
solar vista desde el cerro del Judio o
Mazatepetl, sitio agregado a esta linea
por Broda, ocurre en un punto aun
mds elevado de la ladera del
Popocatépetl que cuando se la

observa desde el Teuhtli (Figura 3).

2.-lglesia franciscana del siglo XV,
San Bernardino de Siena en el centro
de Xochimilco (Figura 6).

Coordenadas geograficas:
19°1542,28"N

99° 06’ 06,51" 0
Elevacion 2270m.

El centro de Xochimilco se localizo en
medio de una isla, rodeada de canales
y rios, dotada de puentes que
permitian la circulacion peatonal y de
canoas, en la tierra firme se
construyeron piramides que datan del
preclasico de la época teotihuacana,
se han encontrado entierros del
posclasico y de la época colonial
predomina el Ex convento y Catedral
de San Bernardino que inicio su
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Figura 6. Iglesia de San Bernardino de Siena (siglo XVI). Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de México. Desde su
azotea se observa salir el Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en la falda norte del Teuhtli. El eje del
templo estd orientado a la posicion de salida del Sol, el 24 de febrero (17 de octubre), en el "busto" del volcan
Iztaccihuatl donde fue encontrado en 1983 en el glaciar una ofrenda a Tléloc. Foto. Rubén Vargas Alonso.
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construccion por los franciscanos con
mano de obra indigena,
aproximadamente en 1535 y culmino
la primera etapa en 1590, comenzé a
edificarse catorce afios después de la
caida de Tenochtitlan, dicen algunos
cronistas que fue construida sobre los
restos de un teocalli dedicado a la
diosa Cihuacdatl, patrona de los
xochimilcas (Cordero, 2001:92).

‘Las ordenes religiosas que llegaron a
la Nueva Espafa en el siglo XVI, como
la franciscana, construyeron sus
templos y conventos catolicos en
donde estaba el principal templo
prehispanico de la poblacion indigena,
como parte del proceso de
evangelizacion, por ello la iglesia de
San Bernardino de Siena estd en el
area donde se encontraba
antiguamente el templo de Cihuacoatl.
Esto explicaria por qué varios sitios
prehispanicos de la zona cerril y de la
montafia y algunos canales y parajes
de la zona chinampera presentan un
alineamiento visual con respecto a
San Bernardino..” (Peralta, 2011:100).

En el horizonte de San Bernardino el
Sol estd en los "pies" del Iztaccihuatl
desde el 13 y 14 de febrero (28 y 27
de octubre), siendo 14 o 15 dias en
que el Astro recorre este perfil, el 12
de febrero (29 de octubre) que es el
inicio del afio mexica segun Sahagun
(1989) el punto de salida solar este en
una posicion antes de los "pies” del
Iztaccihuatl. El abside de la iglesia
esta orientado hacia la salida del Sol
en el "busto" del volcan Iztaccihuatl
-representacion en el paisaje de la
diosa Cihuacoatl-, para el 24 de

febrero (17 de octubre), fechas que
difieren por una trecena del 12 de
febrero y 29 de octubre. Entre el 24 de
febrero y el solsticio del 21 de
diciembre hay 5 trecenas -5x13=65-
de dias, intervalo que pertenece a la
familia indigena del cosijo. Ademas,
65x4 nos da la duracion del calendario
ritual  Tonalpohualli de 260 dias
(Galindo, 2003: 56,57). Estos dias 24
de febrero y 17 de octubre se repite en
varias estructuras prehispdnicas de
Mesoamérica, es decir el eje de la
iglesia registra la fecha y la
contabilidad basada en trecenas
propias de los calendarios indigenas
(Zimbrén 2013). Si observamos las
fechas para las cuales el Sol sale
atras del "busto" del Iztaccihuatl para
los distintos sitios de esta ‘linea”
obtenemos lo siguiente: 16 de febrero
desde el cerro del Judio, 17 de febrero
desde Cuicuilco, 23 de febrero desde
Tepepan, 24 de febrero -como
acabamos de mencionar- desde la
Parroquia de San Bernardino, y 6 de
marzo desde el Teuhtli.

Para el ocaso las puertas de la
Parroguia se encuentran exactamente
enfrente del Sol descendente, los dias
20 de abril y 23 de agosto.

Otras fechas potencialmente
relevantes para el horizonte oriental
de San Bernardino son: los
equinoccios (21 de marzo y 21 de
septiembre), dias en los que el Sol
toca la cumbre del cerro la Teja; el 6
de abril y 5 de septiembre, cuando
surge del cerro Papayo; el 5 de mayo y
7 de agosto -cercano a la fecha del 3
de mayo dia de la Santa Cruz, cuyo
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registro mas temprano es en el
horizonte del sitio de la Venta Tabasco
(comunicacién personal Hans Martz,
2020)- cuando el orto solar ocurre en
la cima del Telapon; el 28 de mayo y el
15 de julio, cuando sale por el monte
Tlaloc - en cuya falda norte sale para
el 21 de junio, dia del solsticio-.

Por otra parte, sobre el horizonte
occidental son relevantes: 1 de marzo
y 10 de octubre, cuando el ocaso
ocurre sobre la loma principal del
Xochitepec (elevacion importante ya
que desde su cima el Sol se observa
en el solsticio de diciembre salir sobre
el crater del Popocatépetl); 4 de
febrero y 5 de noviembre, cuando el
Sol se pone en el Pico del Aguila del
Ajusco; 4 de marzo y 7 de octubre
cuando la puesta es sobre el volcan
Xitle (fecha registrada también para el
horizonte del Templo Mayor); 8 de
marzo y 4 de octubre —fiesta de San
Francisco- cuando el ocaso es sobre
el Nezehuiloya (fecha que nuevamente
tiene su correspondiente para el caso
del Templo Mayor); 18 de marzo vy el
23 de septiembre (a pocos dias de los
equinoccios astronémicos)  con el
ocaso que ocurre sobre el cerro la
Palma.

El horizonte calendarico de la iglesia
no registra el transito cenital, pero la
flesta patronal de San Bernardino
tiene lugar tan solo 4 dias después, el
20 de mayo. Ademds de esa fiesta,
Xochimilco celebra la fiesta de la
virgen de los Dolores que es el 16 de
septiembre (25 de  marzo)
registrandose el ocaso en el cerro San
Miguel, sin  embargo, estamos

investigando el motivo por el cual esta
celebracion se hace en el mes de
febrero en la iglesia de la virgen de los
Dolores en Xaltocan.

Descripcién del fendmeno solsticial:

Desde las azoteas del alto edificio
colonial, se observo la salida del Sol al
amanecer del 21 de diciembre del afio
1992, apareciendo el circulo solar, con
un acimut de 115.8° y una elevacion
de 2.5° alas 7:20 a.m., en la falda
norte del volcan Teuhtli (venerable
sefior) localizado a unos 15 o 20
kildmetros al oriente, en el territorio
perteneciente a la Alcaldia de Milpa
Alta, atrdas de este volcan en
conjuncion se yergue eclipsado el
gran coloso Popocatépetl (Figura 4),
es decir que el alineamiento
propuesto por Franz Tichy (1983) con
la salida en la falda del Popocatépet!
-como en Cuicuilco- solo se da sobre
la cartografia aérea y no puede
observarse desde el lugar.

3.- Cruz Punteada de Santa Cruz
Acalpixca en Xochimilco.

Coordenadas geograficas:
19°14'32,9"N
99°04'09,1"0

Elevacion 2300m.

El pueblo de Santa Cruz Acalpixca se
encuentra hacia el sureste del centro
de Xochimilco, a la orilla del Lago, en
una bahia que se forma en donde
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empieza la zona cerril. EI' nombre
indigena de Acalpixca significa “donde
se guardan las canoas” es decir era un
puerto en la época prehispanica y en
los limites del asentamiento hay un
sitio arqueoldgico  xochimilca, que
contiene petroglifos muy bellos del
posclasico tardio y que hablan de la
cosmovision indigena, del calendario,
de la astronomia y los dioses. Tiene
una iglesia del siglo XVII, que primero
fue capilla poza y era visita de la
Parroquia de San Bernardino ubicada
en el centro de Xochimilco.

Su nombre catdlico, Santa Cruz fue
impuesto por el fraile franciscano
Sahagun (1989) desde los primeros
afios de la conquista y ahora se
celebra su fiesta patronal el 3 de
mayo, dia de la Santa Cruz, fecha que
tiene un gran significado indigena, el
evento se lleva a cabo en la cima del
cerro Tlacualleli, donde hay tres
cruces de madera, que se visten y son
llevadas al atrio de la iglesia unos dias
antes y luego de una misa son
bendecidas y subidas nuevamente al
monte donde permanecen un afio.
Desde las cruces se ve el
Popocatépetl y el amanecer solsticial,
aproximadamente a 500 metros de
donde Franz Tichy (1983) marca el
paso del alineamiento que viene de
Cuicuilco.

Cuando el Fraile Sahagun (1989) le dio
el nombre cristiano de Santa Cruz
cuya celebracion es el 3 de mayo regia
el calendario Juliano, es decir la fiesta
deberia ser actualmente el 13 de
mayo, 2 dias antes de la fiesta
catolica de San Isidro Labrador, que es

el 15 de mayo, sin embargo, la fecha
quedo congelada al dia 3. No se sabe
de la importancia de esta fecha en el
mundo indigena, quizas se vinculaba
al inicio del ciclo agricola, hasta el
momento no hay estudios confiables
al respecto.

Descripcion del Fenémeno solsticial:

Franz Tichy (1983) propone que la
linea solsticial, que inicia en la
piramide de Cuicuilco, pasa por la
Catedral de San Bernardino, luego por
la Cruz Punteada de Santa Cruz
Acalpixca, y culmina en el crater del
Teuhtli. Pero su propuesta enfrenta un
problema serio en Santa Cruz, ya que
la Cruz Punteada esta ubicada en una
zona baja rodeada de elevaciones
locales muy altas, lo que impide aun
desde la parte elevada de los edificios
del pueblo se pueda observar los
volcanes Popocatépetl e Iztaccihuatl.
Es decir que, si bien en la cartografia
el sitio formaria parte de esta linea, en
el espacio real no hay posibilidad de
ver el Sol en su salida solsticial sobre
el horizonte lejano propuesto por
Tichy. Tendriamos que movernos 800
metros al poniente de la Cruz
Punteada vy subir la cima del
Tlacualleli, para ver el Sol salir por
detrds de la parte media de la ladera
norte del Popocatépetl, en una
posicion parecida a la que se ve desde
el Teuhtli. De modo que el
alineamiento  propuesto  por el
gedgrafo aleman no se cumple en el
paisaje real de Santa Cruz Acalpixca.



COSMOVISIONES | COSMOVISOES

Figura 7. El crater del volcan Teuhtli, en la Alcaldia de Milpa Alta, Ciudad de México. Desde el borde oriental del
crater de este volcan se observa salir el Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en la falda norte del
Popocatépetl, un poco debajo de posicion vista en el Horizonte Calendérico del cerro Mazatepetl o del Judio.
Fecha. Marzo 2021. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.

4 - Borde oriental del crater del volcéan
Teuhtli en Milpa Alta (Figura 7).

Coordenadas geograficas:
19°13 25" N
99°01'48,72" 0
Elevacion 2688m.

El Teuhtli o Teuctzin en nahuatl
significa “El Venerable Sefior" es un
volcan conico sin  actividad tipo
escudo, 1o que quiere decir que su
diametro es mucho mayor a su altura
la cual es de 2700 metros, sirviendo
como limite geografico de las
Alcaldias de Milpa Alta, Tlahuac y
Xochimilco.

Se ubica en la parte norte de la sierra
del Ajusco-Chichinautzin. En sus
faldas se localizan los poblados de
San Antonio Tecomitl y San Juan

Ixtayopan ~ (oriente), San  Pedro
Actopan  (sur-occidente), Santiago
Tulyehualco  (norte-occidente), San
Gregorio Atlapulco 'y San Luis
Tlaxialtemalco (norte) y Villa Milpa
Alta (sur). EI 3 de mayo en su crater se
celebra la fiesta de la Santa Cruz,
aungue es muy reciente esta
celebracion.

El prominente profesor Sostenes N.
Chapa (1957:57-58), oriundo del
pueblo de San Gregorio Atlapulco
afirma que en las inmediaciones del
volcan Teuhtli se desarrollaba la
ceremonia del Palo volador, conocido

por los naturales Como
Teocuauhpatlanque, que se
interpretaba  como Teo; dios o

sagrado, cuauhtli; palo o arbol vy
patlanque; los que vuelan, por lo que
se traducia como ‘los voladores del
palo sagrado’, ceremonia con un gran
significado calendadrico. A este ritual
asistian de Xochimilco, Chalco, Milpa
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Alta, Mexicaltzingo, Tepepan (sitio
alineado al solsticio con el Teuhtli
(Zimbrén 2011), Actopan, Tecomitl
(sitio alineado con Cuicuilco en el
solsticio) y San Gregorio Atlapulco.
Esta practica religiosa no era bien
vista por los frailes franciscanos
espanoles.

El arquedlogo Gerardo Orozco de la
ENAH (comunicacion personal 2016),
afirma que al pie de una pequefia
loma llamada del Yeteco, ubicada al
oriente inmediatamente abajo del
crater del Teuhtli, existia un campo de
juego de pelota prehispanico, para ello
se basa en el Mapa de Uppsala, que
se encuentra en la universidad sueca
de dicha ciudad y fue elaborado por
Alonso de Santa Cruz en 1550.

Fechas potencialmente relevantes
para el horizonte oriental desde este
punto son: el 17 de enero y 25 de
noviembre el Sol sale por el Tlamacas;
2 de febrero y 8 de noviembre se da
sobre el Venacho; 9 de febrero -4 dias
antes del inicio de afio segun Fray
Bernardino de Sahagun (1989)-y 2 de
noviembre sobre el Altzomoni; 21 de
febrero y 20 de octubre, cuando el sol
sale por los “pies” del Iztaccihuatl; 4
de marzo y 8 octubre el orto ocurre en
la “pendiente de la panza’; 6 de marzo
y 6 de octubre cuando se da en el
‘busto” del volcan; 8 de marzo y 5 de
octubre, en el “cuello’; 9 de marzo y 4
de octubre (entre 16 y 17 dias de
diferencia con la fecha en que el
evento ocurre en los “pies”) cuando
sale por la "nuca” del volcan; 11de
marzo -fecha de inicio de afio segun el
dominico Duran (1984)- y 2 de octubre

el orto acontece sobre los "cabellos”
del Iztaccihuatl; 21 de marzo y 22 de
septiembre el amanecer equinoccial
ocurre sobre el cerro Ocopipila; 29 de
abril 'y 13 de agosto (caida de
Tenochtitlan) sale el Sol sobre el
Papayo; durante el solsticio del 21 de
junio el Sol sale sobre la falda del
Telapon; para el solsticio del 21 de
diciembre, se pone al sur del cerro
Pelado;. Las fechas del 4 y 8 de marzo
se registran también para el caso del
horizonte del Templo Mayor de
Tenochtitlan y forman parte de las
familias calendéricas de 73 y 78 dias.

En el horizonte poniente, las fechas
relevantes resultan: el 24 de febrero y
17 de octubre, cuando se da la puesta
sobre el Mezontepec (en las mismas
fechas del alineamiento para el orto
del abside de la catedral de San
Bernardino mencionada en el item
anterior); 21 de marzo y 22 de
septiembre (puesta equinoccial) el Sol
se pone tras el Ololinca; el 1° de abril y
10 de septiembre se pone en el
Nezehuiloya; el 6 de abril y 6 de
septiembre la puesta es en el cerro la
Palma; el 12 de abril y 29 de agosto el
Sol se oculta tras el cerro San Miguel;
el 21 de junio (ocaso solsticial de
verano) el Sol se pone al sur del cerro
San Francisco.

Hay un alineamiento del volcan
Teuhtli, el 15 de marzo y el 27 de
septiembre con la réplica en miniatura
del paisaje del cerro Cempoaltépetl en
ambos lugares se ve la puesta en
estas fechas en el Pico del Aguila del
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Ajusco.
Descripcién del fenémeno solsticial:

Desde el borde oriental del crater del
volcan Teuhtli, se observa en el
horizonte calendarico, iniciando al sur,
el Popocatépetl, sigue el Iztaccihuatl,
el cerro Papayo, el Telapon vy el Tlaloc,
un paisaje parecido al de Cuicuilco,
pero aqui mas cercano a las
prominencias que cierran la cuenca al
oriente.

Aqui el Sol en su salida del 21 de
diciembre, con un acimut de 115.8° y
con una elevacion del horizonte de
2°,3, toca un punto ubicado a dos
tercios de altura de la falda norte del
Popocatépetl, no llega al crater, pero
es una posicion del Astro mas
cercana a la cima que vista desde
Cuicuilco pero mas baja que vista
desde el cerro del Judio (Figura 3),
aqui el alineamiento propuesto por
Franz Tichy (1983) se cumple pero de
ninguna forma se puede ver la
piramide del asentamiento cuicuilca
en el que inicia la linea tal como la
propuso Tichy, y tampoco se ve
Acalpixca por su baja altura, es dificil
sequir el alineamiento visto desde el
poniente.

Aqui culmina el alineamiento de 4
sitios, que con los 2 encontrados
posteriormente, suman 6 sitios que
forma una linea solsticial en la
cartografia. Pero, visto desde cada
uno de estos sitios el Sol en su salida
se observa a diferentes alturas de la
falda norte de Popocatépetl, y en

algunos de ellos incluso se encuentra
blogueada la vision de la ladera del
Popocatépetl por la presencia de
Cerros mas cercanos.

A estos 4 sitios de la propuesta de
Tichy, conformados por antiguas
piramides, edificios coloniales 'y
puntos geograficos relevantes se
agregan otros 2, uno propuesto por
Johanna Broda y otro por el autor del
presente trabajo, que a continuacion
se detalla.

5.-Pirdamide en la cima del Cerro del
judio o Mazatepetl en La Magdalena
Contreras (Broda, 2001).

Coordenadas geograficas:
19°19'16,88" N
99°15'14,59" 0

Elevacion 2775
El cerro del judio, también es
conocido cerro de las Cruces o

Mazatepetl (cerro del Venado), se
encuentra en la Alcaldia de La
Magdalena Contreras en la parte sur
occidental de la Ciudad de México. A
2775 metros de la cima de este cerro
se encuentra un asentamiento otom,
consistente  de  una  piramide
construida en la madre roca como en
la zona arqueoldgica de Tetzcotzingo
en Texcoco.

La estructura del Mazatepetl data del
1200 d.C. En la base de la piramide
hay una tortuga tallada en la piedra
con garras y cola de jaguar como la
de la pintura mural de Cacaxtla, la del
Mazatepetl quizds se refiera a la



ZIMBRON ROMERQ, JUAN RAFAEL

constelacion de Orion vista en las
fechas de fundacion del sitio. Los
vestigios encontrados son del 300
a.C., del 750 al 950 d.C. y del
Poscldsico terminal del 1350 a 1521.
Ahi se celebra la fiesta de la Semana
Santa, que inici6 en 1890, dedicada a
recordar el sacrificio de Cristo y a San
Bernabé el patrono del pueblo ejido de
San Bernabé Ocotepec (Rivas, 2019).

El finado arquedlogo Francisco Rivas
decia que es probable que Ila
construccion ~ sea  de  grupos
tepanecas que habitaron en la region
al momento de la triple alianza
formada por Tlacopan, Taxco vy
Azcapotzalco.  Este  lugar  esta
dedicado a la veneracion del dios del
rayo y de la lluvia. Hay otras piezas y
restos arqueoldgicos que datan del
1200 al 1380 d.C., como un Tlaloc

o 'i s

Figura 8. Detalle de las pocitas que contiene la réplica en miniatura del paisaje del sitio arqueoldgico del cerro

labrado en una pefia localizado a pie
de monte con estilo mexica y arriba
atras de la piramide principal hay un
conjunto de rocas con relieves de
escaleras, pocitas con canalitos,
figuras geométricas, pequefias cruces
cristianas, y un pequefo asiento 0
trono en medio del conjunto (Figura
8).

El Sol al amanecer toca los “pies” del
Iztaccihuatl el 7 de febrero y 5 de
noviembre, y la ‘nuca” el 18 de febrero
y 25 de octubre, siendo 12 dias su
paso entre estos puntos, un dia
menos que la diferencia observada en
Cuicuilco. En la fecha del 24 de

octubre (17 de febrero), cuando el
Astro tiene su orto en el “busto” visto
desde Cuicuilco, desde aqui se ve a
dos posiciones de diferencia: es decir
presenta 1

el Sol 0 2 dias de

s

Mazatepetl o del Judio, en la Alcaldia de la Magdalena Contreras, Ciudad de México. Fecha. 21 de diciembre

de 1995. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.
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diferencia entre ambos sitios. Aqui en
el cerro del Judio el Astro el 15 de
febrero y el 26 de octubre estd en el
"busto” (Broda registra el dia 16 de
febrero), el 12 de febrero y el 29 de
octubre esta en las rodillas, bajando la
pendiente del lado sur del volcan.

El 24 de febrero y el 17 de octubre,
cuando se realiza el alineamiento del
eje de la Catedral de San Bernardino,
visto desde el cerro del Judio el Astro
sale en la cima del cerro Huicilcingo;
el 5 de marzo y 8 de octubre del cerro
de la Teja; el 8 de marzo y 4 de
octubre del cerro Agua Escondida
(Estado de México). Estas dultimas
fechas son registradas en el horizonte
del Templo Mayor de Tenochtitlan.

En el Tlamacas el orto se realiza el 11
de marzo y el 1° de octubre, fecha del
inicio del afio segun Duran (1984).

En el Papayo el Sol sale el 17 de
marzo y 26 de septiembre, 3 dias
antes que el equinoccio astronomico.
El 4 de abril y 8 de septiembre que es
el dia de la Natividad de la virgen
catdlica la posicion solar corresponde
a la cima del cerro Telapon. El 7 de
abril y 5 de septiembre estd en el
Yeloxdchitl y en el Tlaloc el 15 de abril
y 27 de agosto. En el cerro Tepetitlan
(Estado de México) el 3 de mayo
(fecha importante dentro de Ia
cosmovision indigena) y 10 de agosto,
y durante el solsticio del 21 de junio
en el cerro Chicocuajio (Estado de
México).

Al poniente no hay cerro que marque
el solsticio de diciembre. En el cerro
de la Campana se pone el Sol el 21 de

abril'y el 21 de agosto.
Descripcién del fendmeno solsticial:

Desde el cerro del Judio se domina
todo el paisaje de la Cuenca de
México, se distingue la piramide de
Cuicuilco y algunos sitios del territorio
de Milpa Alta y Xochimilco, pero seria
dificil percibir los puntos que toca la
linea solsticial propuesta por Franz
Tichy. El Sol desde el cerro del Judio
en el solsticio de diciembre presenta
un acimut de 115,3° y una altura del
horizonte de 1,2°.

La doctora Johanna Broda al igual que
el autor observaron en los primeros
afios de los noventa, que el Sol
decembrino del dia 21, en su salida
toca las 2 terceras partes de la falda
norte del volcan Popocatépetl (Figura
9), posicién méas parecida a la vista en
el Teuhtli de Milpa Alta, y menos
parecida a la observada en Cuicuilco,
sumandose este sitio tepaneca a la
linea propuesta por Franz Tichy
(Figura 1y 3).

6.- Iglesia colonial del siglo XVI de
Santa Maria de la Visitacion en
Tepepan Xochimilco (Zimbrén 2013).

Coordenadas geograficas:
19°16'25,30" N
99°08'10,77" 0
Elevacion 2303m.

La iglesia de Santa Maria de la
Visitacion se encuentra en el antiguo
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Figura 9. Posicion de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en la falda norte del volcéan
Popocatépetl, visto desde la piramide tepaneca del cerro Mazatepetl o del Judio, en la Alcaldia de la
Magdalena Contreras, Ciudad de México. Fecha. 21 de diciembre de 1995. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.

pueblo de Tepepan que significa descrito adelante en este articulo.

‘'sobre el cerro’ situado al lado  Aunque el actual templo cristiano
noroccidental del Lago de Xochimilco  corresponde  al  siglo XVII,  su
(Figura 10), es una de las entradas  construccion se inicio en el siglo XV,

naturales a esta region sur, y se  sobre los restos de antiguos vestigios
asienta a un lado del cerro Xochitepec  prehispanicos, cuando quitaron el

RS

Figura 10. Iglesia de Santa Marfa de la Visitacién en Tepepan (siglo XVI), Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de
México. Desde la torre del templo se observa salir el Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el crater
del Teuhtli que estd en conjuncion con la falda norte de Popocatépetl y que el Astro en su ascenso toca el
cuerpo de este Ultimo volcan. Por la tarde el ocaso de este dia solsticial se ve descender el Astro en la parte
sur del Pico del Aquila del Ajusco. El eje de la iglesia esta orientado al ocaso solar al dia 15 de agosto, fecha de
su fiesta patronal “La Asuncién de Marfa”. Fecha. 29 de septiembre de 2021. Foto. Juan Rafael Zimbrdn
Romero.
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suelo se encontraron idolos y vasijas
prehispanicas y se dice que fue tumba
del cacique del lugar (Acevedo, 2019:
221,222).

El edificio consta de una sola torre y
en el altar mayor se encuentra la
escultura de Nuestra Sefiora de los
Remedios virgen espafiola venerada
por los invasores en Mesoameérica
antes de la virgen de Guadalupe y la
estatua de San Francisco de Asis,
patrono de los religiosos que
evangelizaron Xochimilco, la fiesta
patronal de esta iglesia es el 15 de
agosto cuando se celebra la Asuncion
de Marfa.

Esta misma festividad se lleva a cabo
en la iglesia de la Asuncion de Maria
en Milpa Alta y en la iglesia de
Chimalcoyotl en el barrio de la
Asuncion de Tlalpan, en éste ultimo
lugar también se celebraba esta fiesta
el 15 de agosto, pero mediante un
acuerdo de los pobladores se dejo el
festejo en la iglesia de Tepepan en
Xochimilco y en Tlalpan se realiza la
fiesta de la Concepcion de Maria, el 8
de diciembre fecha que se registra en
el eje de su iglesia, 13 dias antes del
solsticio del 21 de diciembre cuando
el Sol visto desde alli sale en el crater
del Popocatépetl.

Citando a la historiadora del arte,
Rosa Maria Uribe Rivera (1998), nos
dice en su tesis que:

“Por lo que el Padre Florencio
refiere acerca de la situacion
topografica del Templo de
Nuestra  sefiora de los
Remedios de Tepepan sobre el
cerro, puede suponerse que el

templo se edifico sobre un
asentamiento prehispanico. [..]
Efectivamente, si la toponimia
de “Tepepan” indica “sobre el
cerro’, es posible la existencia
de una construccion sobre
dicho monticulo para justificar
su nombre” (Uribe Rivera 1998:
35y 36).

La fiesta de Santa Maria de la
Visitacion se realiza el 2 de julio en
diversos lugares menos en Tepepan
en donde celebran la Asuncion de
Maria el 15 de agosto, fecha en que la
puesta del Sol esta dirigido al eje de la
iglesia (Hans Martz, 2015), al igual
que el 28 de abril, sin tener un cerro
importante  como marcador en el
horizonte poniente. Mientras que el
alineamiento de su eje a la salida del
Sol es el 23 de febrero y el 16 de
octubre, en la cima mas alta del
Iztaccihuatl, en lo que se conoce
como el "busto’, mismo punto al que
se dirige el eje de la Catedral de San
Bernardino en el centro de Xochimilco,
ya descrita en este articulo, teniendo
un dia de diferencia entre ellas, ya que
esta Ultima esta alineada al 24 de
febreroy 17 de octubre.

El 12 de febrero una de las fechas
propuestas por Sahagun para el inicio
del afo indigena el Astro sale en la
ladera que baja de los "pies" del
volcan Iztaccihuatl, hacia el sur en la
direccion  del  Popocatépetl, el
recorrido del Sol sobre el perfil del
Iztaccihuatl dura 14 dias y termina
con el orto sobre su ‘cabeza” el 25
febrero y la “segunda vuelta” del
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mismo comienza el 16 de octubre en
la “cabeza’, y concluye el 29 de
octubre en los  "pies’.  Para
comprender mejor la salida del Sol
sobre el perfil del Iztaccihuatl
observada desde este sitio podemos
comparar en qué fecha se lo ve desde
aqui salir por su ‘busto” con las
obtenidas para los otros sitios de esta
‘linea’, las fechas de este evento son:
desde el cerro del Judio (16 de
febrero), pirdmide de Cuicuilco (17 de
febrero), iglesia de Tepepan —el caso
que analizamos- (23 de febrero),
Catedral de San Bernardino (24 de
febrero) y el crater del volcan Teuhtli
(6 de marzo). Es decir que la
diferencia entre este caso y los demas
es de: 8 dias con el cerro del Judio, 9
dias con Cuicuilco, 1T dia con San
Bernardino y 12 dias con el Teuhtli.

Si, mas alla de lo ya dicho acerca de
las salidas sobre el Iztaccihuatl,
analizamos en general las de la salida
del Sol en el Horizonte Calendarico
oriental de la iglesia de Tepepan,
encontraremos que se registran en el
cerro Venacho, el dia 27 de enero y 15
de noviembre, en el cerro Altzomoni,
el 2 de febrero y 9 de noviembre, en el
Xaltepec, el 8 de marzo, 4-5 de
octubre (fecha de la fiesta de San
Francisco de Asis) y el alineamiento
que se registra por el Templo Mayor
de Tenochtitlan en el centro de la
Ciudad de México. Para el 1° de abril y
10 de septiembre el Sol sale en la
cima del cerro Papayo, el 27 de abril y
16 de agosto en pico del Telapon,
junto a este esta la prominencia
llamada Yeloxochitl, donde el orto

solar ocurre un dia antes de la fiesta
de la Santa Cruz el 2 de mayo y el 10
de abril. En el cerro Tlaloc la salida del
sol se registra el 14 de mayo y el 29
de Julio, un dia antes de la fiesta
catdlica de San Isidro Labrador. El 21
de junio, que es el solsticio de verano,
el Sol sale sobre el cerro Tecuautzi.

Para el caso de las puestas del Sol en
el Horizonte Calendarico poniente de
la iglesia de Tepepan, tenemos que el
ocaso del dia 21 de diciembre, que es
el solsticio de invierno, se registra con
el ascenso del Astro al lado sur del
Pico del Aguila del volcén Ajusco; en
el cerro Xicante esta el 6 de febrero
(unos dias previos al inicio del afio
indigena el 12 de febrero) y el 16 de
octubre. Las fechas del 24 de febrero
y 17 de octubre -que corresponden al
alineamiento del eje de la Catedral de
San Bernardino en el centro de
Xochimilco- en Tepepan se vinculan al
ocaso del Sol en el cerro de
Nezehuiloya. La fecha de la fiesta de
San Francisco y los dias que registra
el ee del Templo Mayor de
Tenochtitlan, el 8 de marzo y el 4 de
octubre, el Sol se pone visto desde la
iglesia de Tepepan en el cerro
Tarumba. Para el 10 de marzo y 2 de
octubre, el Sol se pone sobre la
Palma; sobre el cerro San Miguel el 19
de marzo y 23 de septiembre, es decir
que el ocaso durante el equinoccio
astronomico se da del lado norte de
este cerro. Por otra parte, las fechas
del 6 de abril y 4 de septiembre, ya
vistas en el Horizonte Calendarico de
Santa Cruz Acalpixca, en Tepepan se
repiten al ocaso en el cerro del Chaco.
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El 21 de junio, que corresponde al
solsticio de verano, el Sol se pone
sobre el lado sur del cerro San
Francisco.

De todo ello podemos ver que las tres
iglesias  “solsticiales” - la de la
Santisima Concepcion de Maria de
Chimalcoyotl en Tlalpan, la de Santa
Maria de la Visitacion en Tepepan y la
de San Bernardino de Siena en el
centro de Xochimilco- guardan
relaciones interesantes con los datos
etnohistéricos y arqueoastronomicos,
asi como fechas comunes y la
presencia del alineamiento de sus
ejes a sus respectivas celebraciones
patronales.

Descripcion del fenémeno solsticial:

Desde el acceso principal del templo
cristiano de Santa Maria de la
visitacion se percibe en dias claros la
silueta del volcan Teuhtli ubicado
sobre la ladera norte del Popocatépetl,
saliendo el Sol durante el solsticio
invernal en el crater del pequefio
volcan conico, elevandose luego hacia
el Sur hasta tocar la falda norte del
Popocatépetl, para finalmente
desprenderse del horizonte surcando
el cielo matutino (Figura 11). La
posicion del Sol durante el solsticio
visto desde Santa Maria Tepepan,
tiene un acimut de 115,7° y una altura
del Horizonte de 2,1°.

Sorprendentemente, por la tarde del
mismo dia solsticial, observando
desde la alta torre del edificio

religioso, se ve ponerse el Sol en el
Pico del Aguila del Ajusco (Figura 12),

Figura 11. Posicion de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, primero el circulo toca el crater
del Teuhtli y en su ascenso se desplaza hasta la falda norte del volcan Popocatépetl, visto desde la torre de la
iglesia de Santa Maria de la Visitacion, en Tepepan, Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de México. Fecha. 21 de

diciembre de 1996. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.
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otro de los cerros importantes de la

region,  que  sirvieron  como
marcadores calendaricos
prehispanicos, registrando  fechas

importantes con el paso del Astro
atras de su cuerpo (Zimbrén 2013).

Es necesario anotar que algunos
cronistas dicen que la iglesia de
Tepepan se construyd sobre los
restos de un santuario dedicado a la
diosa indigena Tonantzin (esto no
estd comprobado), pero el santuario
de la virgen de Guadalupe localizado
en el norte de la Cuenca de México,
sustituyo al culto a Tonantzin y desde
ese templo nortefio el Sol sale en el
cerro Papayo en esta misma fecha
solsticial registrandose en este lugar
también el fenémeno solar (Zimbrén
1997, 2016), con la salida en esta

Posicion del Sol visto desde la iglesia
de Tepepan al ocaso durante el
solsticio de invierno

s
a
o
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persona sagrada, la madre de Cristo,

Hombre-Dios.  Asi, esta iglesia
construida arriba  de  vestigios
prehispanicos, es un sitio

especializado en el registro de la
llegada del Sol a su maximo extremo
al sur en los inviernos decembrinos,
hecho no detectado en el
alineamiento solsticial propuesto por
Franz Tichy.

Ahora bien, hay otro alineamiento en
la parte norte de la Cuenca que puede
ser pertinente mencionar y es el
hecho de que visto desde la cima del
cerro de Chapultepec, en el solsticio
de invierno el Astro sale en la “panza”
del volcan Iztaccihuatl, teniendo un
alineamiento (misma fecha, misma
posicion) con la iglesia de San Matias
en Iztacalco (Zimbrén 2002:104).

21/DICIGLESIA DE TEPEPAN

«Q
Figura 12. Esquema de la posicion de la puesta del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el lado sur

del Pico del Aguila del volcan Ajusco, visto desde la torre de la iglesia de Santa Maria de la Visitacion, en
Tepepan, Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de México. Fecha de elaboracion. Septiembre de 2021. Elaboro.

Elaboro: José Roberto Palacio

Roberto Palacio Sardinetas.

cima del Sol el 12 de diciembre, 10
dias antes del solsticio de diciembre.
Si bien no se trata aqui de la misma
advocacion de la virgen Marfa -una es
la virgen “espafola” de los Remedios y
la otra la virgen ‘mestiza® de
Guadalupe- ambas refieren a la misma

Observaciones al Mapa 1 alineamiento
de 6 sitios en la region de Milpa Alta,
Xochimilco con la salida del Sol en la
falda norte del volcan Popocatépet!.

El arquedlogo José Roberto Palacio
Sardinetas con la ayuda de modernos
programas de cartografia y disefio,
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elaboro el Mapa del Alineamiento
solsticial ~ del  gedgrafo  aleman,
utilizando las coordenadas
geograficas de la ubicacion espacial
de los sitios, los situd en el mapa y
luego traz6 una linea punteada para
unirlos, resultando que la pirdmide de
Cuicuilco 'y la iglesia de San
Bernardino de Siena en el centro de
Xochimilco salian varios metros fuera
de la linea solsticial, mostrando asi
que, aun en el plano, el alineamiento
que propone el gedgrafo aleman no es
perfecto (Figuras 1y 3).

Propuesta en este estudio de
alineamiento espacial de 5 sitios
solsticiales en Tlalpan, Xochimilco y
Milpa Alta (Figura 2).

Para encontrar estos 5 alineamiento
espaciales muy precisos, se realizaron
observaciones directas a simple vista
(Aveni 1997) del fendmeno solsticial,
en diferentes sitios en la misma fecha,
durante varios afos. Se desatendio la
hipotesis de Franz Tichy de que cada
4° 30" se localizaba un emplazamiento
prehispdnico (principalmente
piramides) y en lugar de ello se optd
por tomar en cuenta piedras talladas
con pocitas y escaleritas, replicas en
miniatura del paisaje de confeccion
indigena, lugares que presentaran un
culto actual o que por tradicion oral
fueran importantes, edificios religiosos
coloniales que fueron construidos
sobre antiguos vestigios
arqueologicos 'y cerros,  cuevas,
barrancas, y puntos geograficos que
tuvieran alguna relevancia cultural.

Se consultaron cronicas, fuentes
coloniales,  codices, se  ocupo
cartografia histérica y la actual de
INEGI de Milpa Alta y Xochimilco, se
hizo interpretacion de fotografia aérea
y mas recientemente se apoyo el
estudio con los programas en linea de
Google Earth y Peak Finder y paginas
electrénicas  para  calcular  la
declinacion magnética. Se utilizaron
instrumentos  como una  sencilla
brdjula para medir acimuts y un
clisimetro para medir alturas, se conto
con una camara fotografica para
capturar los fendmenos solares,
compas,  transportadores  regla,
escuadras y un hilo para unir largas
distancias. Ademas, se hicieron
amplios recorridos a los lugares
ubicados alrededor de lo que fue el
lago y la zona montafiosa de
Xochimilco y Milpa Alta, en todos los
sitios que se detectaron como
importantes ~ se  hicieron  las
observaciones  solares en  sus
horizontes calendaricos, tanto en las
salidas como en las puestas del Astro.
Contando con todas las fechas que
estan registradas en cada lugar, se
encontraron  alineamientos en los
ocasos. Se hicieron mapas donde se
muestran los resultados del estudio. A
los sitios ya presentados en trabajos
anteriores (Zimbrén 2011), se agregan
aqui dos nuevos sitios:

Nuevos sitios recientemente descubiertos

1.-Iglesia del siglo XVI, La Inmaculada
Concepcion de Maria en el pueblo de
Chimalcoyotl en Tlalpan.
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Coordenadas geograficas:
19°16"19,71"N
99°09'54,31 0
Elevacion 2334

Al final de la avenida de Insurgentes,
hacia el sur de la Ciudad de México,
hay una bifurcacion del lado izquierdo
empezando la autopista de cuota
rumbo a Cuernavaca, hacia el lado
derecho la carretera Federal México-
Cuernavaca. En el poligono que forma
estas vialidades y atravesando por
esta ultima, se encuentra
Chimalcoyotl, el mds joven de los
pueblos  originarios  de  Tlalpan
(Delegacion., 2012- 2015: 5). El pueblo
de Chimalcoyotl, es uno de los 12
pueblos de la Alcaldia de Tlalpan,
situado territorialmente al pie del
volcan Ajusco.

El término Chimalcoyotl 0
Chimalcoyoc proviene de las voces
nahuatl chimalli (escudo), coyoctic
(agujereado) y co (sufijo locativo),
siendo su significado “Escudo roto o
agujereado’, aunque también se le
atribuye el de "En el Escudo del
Coyote” (Delegacién, 2012-2015: 7).

Parte de su nombre en castellano hace
referencia a su patrona, la virgen de la
Asuncioén. Asi, este pequefio pueblo
inmerso en los limites del Distrito
Federal, se llamé la Asuncion
Chimalcoyotl.  Segun, la memoria
colectiva, los antiguos habitantes
tepanecas de Chimalcoyotl, utilizaban
este  punto como atalaya para
controlar el avance de los pueblos
xochimilcas y preparar su defensa, Se
trata de un asentamiento prehispanico

de origen tepaneca (Delegacion, 2012-
2015).

De su pasado colonial se conserva la
capilla de la Inmaculada Concepcion
de Marfa (Figura 13), ubicada en la
calle Rural, en el barrio de la Asuncion
perteneciente a San Agustin de las
Cuevas. La capilla es del siglo XVII, es

Figura 13. Iglesia de la Inmaculada Concepcion de
Marfa, Chimalcoyotl (Siglo XVI -XVII), Alcaldia de
Tlalpan, Ciudad de México. Desde ella se observa
salir el Sol durante el solsticio del 21 de diciembre,
en el crater del Popocatépetl. El eje del templo esta
orientado a la posicién de salida del Sol, en la falda
norte del volcan Popocatépetl, el dia 8 de diciembre,
fecha de su fiesta patronal “La Concepcion de

Maria". Fecha. 2019-2020. Foto. Juan Rafael
Zimbrén Romero.
pequefia 'y muy sencilla, esta

elaborada en cantera y tezontle, posee
una sola torre y encima del dintel de la
puerta hay un nicho con una pequefia
imagen de la virgen. En su interior en
la parte del altar, se ubica un pequefio
nicho de cantera conteniendo una
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escultura de la Purisima Concepcion,
a un lado esta una talla de Jesus. La
capilla esta adornada con flores y una
zona para cirios 'y veladoras
(Delegacion. 2012-2015:7).  Algunos
cronistas dicen que fue fundada en
1532 tras la conquista de los
espafioles. A finales del siglo XVI 'y
principios del XVII., se ubico en lo que
ahora es el centro del pueblo. Colinda
con el barrio del Nifio Jesus del
pueblo de San Agustin de las Cuevas,
al poniente con el pueblo de Santa
Ursula Xitla y al sur-oriente con el
pueblo de San Pedro Martir.

La fiesta patronal de Chimalcoyotl se
celebra el 8 de diciembre, dia de la
Purisima Inmaculada Concepcion de
Maria, antes -segun cuenta la gente-
la fiesta grande se celebraba el 15 de
agosto, dia en el que de acuerdo con
el santoral catdlico se conmemora la
Asuncion de Marfa. No se sabe muy
bien porque se cambio la fecha, pero
al parecer se intercambio con la fiesta
de Santa Maria de Tepepan
(Delegacion, 2012-2015: 27).
Actualmente, su fiesta patronal es el 8
de diciembre, correspondiente a la
celebracion de la virgen de La
Concepcion, 13 dias antes del
solsticio de invierno el 21 de este
mismo mes. Es una relacion similar a
la que se da con la fiesta del 12 de
diciembre dia de la virgen de
Guadalupe, ubicada a 10 dias del 22
de diciembre. Se traen ofrendas de
San Pedro Martir, Santa Ursula Xitla,
San Miguel Ajusco, Santo Tomas
Ajusco, San Andrés Totoltepec, San
Miguel Xicalco y Parres “El Guarda’”.

Quedan muchas preguntas  sin
resolver, pero lo realmente importante
es que el eje de la iglesia de
Chimalcoyotl tiene un acimut de
114,9°, con una altura del horizonte
de 1,9°, alineandose con el amanecer
de los dias 8 de diciembre y 3 de
enero. Es decir que el orto solar,
cuando ocurre enfrente del abside de
la capilla, registra la fecha de la fiesta
patronal de este pueblo originario,
saliendo en ese momento el Sol sobre
la falda norte del Popocatépetl, 13
dias antes del solsticio. A la puesta no
hay cerro que pueda utilizarse como
marcador del alineamiento del eje y
de las puertas de este templo, ya que
esa posicion del horizonte tiene un
acimut de 294, 9°, que se sale del
rango solar.

Observado desde este sitio, el Sol en
su salida toca los ‘“pies” del
Iztaccihuatl el dia 14 de febrero (26 de
octubre) y llega a la “cabeza” el 26 de
febrero (14 octubre), siendo 13 dias
los que tarda en pasar entre estos
puntos. Lo interesante es que son
fechas observadas también en el
Horizonte Calendarico de la iglesia de
San Bernardino y que se repiten aqui.
Asi, por ejemplo, el 24 de febrero (16
de octubre) el orto solar ocurre sobre
el "busto” del Iztaccihuatl visto desde
la iglesia de Chimalcoyotl; la misma
posicion del orto solar es observada
en el Horizonte Calendarico de San
Bernardino, donde  marca el
alineamiento del eje de este templo
xochimilca. Es decir, hay un
alineamiento entre estas dos iglesias
y con Santa Maria Tepepan —en la que
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el orto sobre el "busto’ del Iztaccihuat!
ocurre el 23 de febrero (18 de

los 'pies" y la "cabeza" es igual al
numero de dias visto en Cuicuilco, 13

octubre). Aqui el paso del Astro entre  dias.
CERRO FECHAS QUE REGISTRA EVENTOS
TLAMACAS 18 enero y 22 noviembre

TEUHTLI (vértice norte)

25 enero y 15 noviembre

ALTZOMONI

4 febrero y 5 noviembre

IZTACCIHUATL (cabellos)

1°marzoy 11 octubre

COCOTITLAN (abajo
horizonte)

5 marzoy 8 octubre

Fechas cercanas al Horizonte
del Templo Mayor.

Tenochtitlan
TLACACHELO 11 marzo y 30 septiembre Inicio afio segun Duran (1984)
PAPAYO 1°abril Y 10 septiembre Alineamiento Iglesia de
Tepepan.
TELAPON 24 abril y 18 agosto
YELOXOCHIL 29 abril y 13 agosto Caida de Tenochtitlan
TLALOC 10 mayo y 2 agosto 7 dias después del 3 de

mayo.

XOLCUANGO (norte)

21 junio

Solsticio de Verano.

Cuadro 1. Fechas registradas en el horizonte calenddrico oriental de la iglesia de Chimalcoyotl.

CERROS

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTOS

XITLE (ladera sur)

21 diciembre

Solsticio Invierno

XITLE (cima)

15 enero y 26 noviembre

NEZEHUILOYA

22 febrero y 18 octubre

LA PALMA 8 marzo y 4 octubre Horizonte  Templo  Mayor
Tenochtitlan
SAN MIGUEL 20 marzo y 22 septiembre Equinoccio Astronémico.

ZACAYUCA (al sur)

21 junio

Solsticio de verano

Cuadro 2. Fechas registradas en el horizonte calendérico poniente de la iglesia de Chimalcoyotl.
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Descripcién del fendmeno solsticial:

En una visita a este templo, con ayuda
de un sistema de posicionamiento
global (GPS), se obtuvieron las
coordenadas geograficas del mismo y
se observo el paisaje circundante, que
incluye el cerro Xochitepec y el volcan
Popocatépetl. Aplicando el programa
Peak Finder pudimos saber que el Sol
durante el solsticio de diciembre sale
en el crater del volcan Popocatépetl
estableciendo  un  alineamiento
espacial con 4 sitios con vestigios
prehispanicos asentados en la zona
cerril de Xochimilco y los limites de
Milpa Alta. Sumandose asi este sitio a
la linea solsticial propuesta en el
presente articulo de 5 sitios
perfectamente alineados y en cada
uno de los cuales se observa la
misma posicion solar en esta fecha
(Figura 2 y 14). El Sol en su salida
solsticial tiene desde aqui un acimut

de 115,8° y una altura del horizonte de
2,5°.

2.-Replica en miniatura del paisaje
tallada en varios soportes pétreos en
una loma ubicada en los terrenos
pertenecientes a la colonia de San
Martin, en Santa Maria Nativitas
Zacapan, Xochimilco.

Coordenadas geograficas:
19°14'02,2" N
99°04'50,4" 0

Elevacion 2461m.

Este conjunto de piedras-cerros se
encuentran rodeados de terrenos
agricolas, tras una hondonada por
donde pasa un camino vecinal, se
localiza en plena montafia del Pueblo
de Nativitas Zacapan colindando con
las tierras del pueblo de Santa Cruz
Acalpixca en Xochimilco, cerca hay un
lugar conocido como San Martin,
incluimos las coordenadas para su
facil localizacion (Figura 15). A poca

Figura 14. Esquema de la posicion de la salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el crater del
Popocatépetl, visto desde la iglesia de la Inmaculada Concepcién de Maria en el pueblo de Chimalcoyotl,
Alcaldia de Tlalpan, Ciudad de México. Imagen. Peak Finder. Mayo de 2021.
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altura en la cima de una pequefa
loma hay unas grandes pefias, en
unas de ellas estan grabados unos
personajes pequefios como
danzantes, de ahi caminamos hacia el
norte y unos metros abajo hay un
conjunto de pequefias piedras que
forman un grupo, en una de ellas en
su cuspide se tallo una pocita de unos
15 centimetros de diametro, enfrente
de ella hay otra roca con una hilera de
escaleritas y en su cuspide acaba en
un nicho de poca profundidad, la
reunion de los soportes pétreos nos
da la idea que el conjunto de ellos,
representan un lugar en miniatura,
con sus cerros con depositos de agua
y sus templos formados por las
terrazas agricolas, es un mundo
idealizado en miniatura (Figura 16)
(Zimbrdn 2010).

Desde la réplicas en miniatura del

485000 490000

paisaje de Nativitas Zacapan, no se ve
en el Horizonte Calendérico Oriental,
integramente la silueta del volcan
Iztaccihuatl, ya que el cuerpo del
Teuhtli tapa la parte baja y los “pies”
del mismo, en este punto el Sol
registra la fecha del 26 de febrero (15
de octubre), en el "busto" el orto es el
5 de marzo (8 de octubre) y en la
‘cabeza’ se marcan los dias 7 de
marzo (5 de octubre), estas ultimas
fechas provienen de las observadas
en la piramide del Calvario en San
Antonio Tecomitl y son las del Templo
Mayor de Tenochtitlan. Por lo que hay
un alineamiento, Nativitas-Tecomitl-
Iztaccihuatl.

Hay un dia de diferencia con el orto en
el "busto’ del volcan Iztaccihuatl, visto
desde el paraje de Tenene en Piedra
Larga y el visto desde el volcan
Teuhtli, el 6 de marzo (7 de octubre) y

495000 500000

Figura 15. Mapa de localizacion de los sitios con antecedentes prehispanicos de la zona montafiosa de
Xochimilco, Xochitepec, Santa Maria Nativitas Zacapan, Piedra Larga y el cerro Cempoaltépetl, Alcaldia de
Xochimilco, Ciudad de México. Fecha de elaboracion. 2020. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.
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RS e

Figura 16. Conjunto de piedras con relieves de escaleras y una pocita que reproducen un lugar idealizado en
miniatura, localizado en la zona montafiosa en una loma cercana a San Martin, en Santa Maria Nativitas
Zacapan, Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de México. Fecha. 1998. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.

dos dias del orto en ese mismo punto  Volcan Teuhtli: el Sol sale del centro

visto desde la réplica en miniatura del
cerro Cempoaltépetl el 7 de marzo (5
de octubre), con respecto de lo
observado desde Nativitas, 5 de
marzo (8 de octubre).

del crater el 22 de febrero y 20 de
octubre, del vértice sur el 18 de
febrero y 24 de octubre, vértice norte
el 25 de febrero y 16 de octubre. Esta
Ultima fecha cercana al alineamiento
del eje de la iglesia de San Bernardino.

CERRO

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTOS

TEHUICOCONE

14 marzo y 29 septiembre

CALUCA 20 marzo y 23 septiembre Equinoccio Astronoémico.
TLACACHELO 26 marzo y 17 septiembre

PAPAYO 19 abril y 23 agosto

TELAPON 27 mayo y 16 julio

YELOXOCHITL

21 junio

Solsticio de verano.

Cuadro 3. Fechas registradas en el horizonte calendarico oriental del sitio de San Martin en Nativitas Zacapan.
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CERRO

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTOS

MEZONTEPEC

6 febrero y 3 noviembre

AJUSCO (sitio el Marqués)

2 marzo y 10 octubre

AJUSCO (Pico del Aguila)

6 marzo y 7 octubre

Se registran en el Horizonte de

Piedra Larga, en el Iztaccihuatl.

TRIANGULO

22 marzo y 20 septiembre

Cerca Equinoccio

NEZEHUILOYA

28 marzo y 13 septiembre

LA PALMA

4 abril y 6 septiembre

Se registra en la Cruz Punteada del

Cuahilama, STA. Cruz Acalpixcan.

SAN MIGUEL

12 abril y 30 agosto

Cuadro 4. Fechas registradas en el horizonte calendarico poniente del sitio de San Martin en Nativitas

Zacapan.

Descripcion del fendmeno solsticial:

El 21 de diciembre del 2020, se
observo desde la cima de la pequefa
loma, a las 7:20 de la mafana
emerger el circulo solar exactamente
atras del crater de Popocatépetl, aqui
tubo sus particularidades y se elevo
de la cuspide de una sola vez (Figura
17).

Este sitio fue localizado gracias a
previos estudios (Zimbrén 2010), se
analiz6 su ubicacion en recientes
planos observando que posiblemente
esté relacionado con el Xochitepec y
con Piedra Larga pues este sitio se
ubica en medio de ellos (Figura 2 y
15). La salida del Astro en la fecha
solsticial desde la réplica en miniatura
del paisaje de Nativitas Zacapan tiene
un acimut de 116° y una altura del
horizonte de 2,9° y son 53 kilémetros
hasta el Popocatépetl. La posicion de
salida es muy parecida a los otros

cuatro lugares -Chimalcoyotl,
Xochitepec,  Piedra Larga vy
Cempoaltépetl. Aqui el uso de

teodolito es infructuoso pues no hay
estructura que medir, simplemente el

&

Figura 17. Posicion de salida del Sol durante el
solsticio del 21 de diciembre, en el crater de volcan
Popocatépetl, visto desde la loma donde hay un
conjunto de piedras con una pocita y escaleras,
relieves localizados cerca de San Martin en la
montafia de Santa Maria Nativitas Zacapan, Alcaldia
de Xochimilco, Ciudad de México. Fecha. 21 de
diciembre de 2020. Foto. Saulo Alquisira Zavala.

lugar es indicado por los relieves
tallados de escaleras y pocitos que
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ahi se encuentran.

A continuacion  sintetizaremos los
datos de tres sitios alineados ya
descritos en trabajos anteriores
(Zimbrén 2011), que completan -
junto a los dos ya discutidos- un total
de 5 sitios que conforman la nueva
“linea” propuesta -4 prehispanicos y 1
colonial con posibles antecedentes
antiguos- (Figura 2).

3.- Réplicas en Miniatura del paisaje
talladas en un conjunto de piedras en
el cerro de Xochitepec en Xochimilco.

19° 15 27,41" N
99°08'18,57" 0
Elevacion 2499m.

El cerro Xochitepec pertenece al
pueblo de Santa Cruz, Xochitepec en
la Alcaldia de Xochimilco, y se
localiza a la entrada de este territorio
montafioso (Figura 15). Su topénimo
indigena, esta pintado en el Codice
Cozcatzin (1994, Idmina  16r),
presentando el dibujo un estilo
sincrético ya que muestra un monte
cubierto con flores y en su falda
aparece la palabra Xochimilco y una

iglesia cristiana dedicada -dice en
glosa espafiola- a la Santa Maria
Magdalena y en su cima se dibujo un
templo indigena. Esta imagen podria
corresponder al cerro Xochitepec en
el cual, todavia hace 20 afios
pudimos observar, lo que parecian
ser los restos arqueoldgicos de una
construccion.

En las cronicas coloniales se
menciona este monte como sitio
donde se libr6 una batalla de
Tenochtitlan contra  Xochimilco 'y
donde el dirigente mexica Tlacaélel
grito el decreto de la derrota
xochimilca (Sahagun 1989).

En la actualidad hay un culto religioso
sincrético, ya que en su cima hay una
gran cruz cristiana de madera vestida
con cendales que se festeja desde
algunos dias previos al 3 de mayo dia
de la Santa Cruz, fecha que tuvo

mucha relevancia en el mundo
prehispanico.
Descripcién del fenémeno

CERRO FECHAS QUE REGISTRA | EVENTO
TLAMACAS 12 enero y 21 noviembre.
ALTZOMONI 7 febrero y 3 noviembre 5 dias antes inicio afio 12 febrero

Segln Sahagun (1989).

IZTACCIHUATL (pies)

18 febrero y 24 octubre

IZTACCIHUATL (cabeza)

2 marzoy 11 octubre

13 dias en pasar el Sol de los pies a
la cabeza.
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IZTACCIHUATL (busto)

28 febrero y 13 octubre

4 dias después del eje de San
Bernardino

3 dias de diferencia visto desde la
Iglesia de Tepepan.

TEHUICOCONE

7 marzo y 5 octubre

Fechas cercanas al Horizonte del
Templo Mayor de Tenochtitlan.

TLACACHELO 20 marzo y 23 septiembre Equinoccio Astronémico
PAPAYO 6 abril y 5 septiembre Horizonte Santa Cruz Acalpixcan.
TELAPON 3 mayo y 9 agosto Fiesta de la Santa Cruz
YELOXOCHITL 8 mayo y 3 agosto

TLALOC 21 mayo y 21 julio

HUAPANGO (al Norte)

21 junio

Solsticio de verano.

Cuadro 5. Fechas registradas en el horizonte calendarico oriental del sitio del cerro Xochitepec.

CERRO

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTOS

AJUSCO (falda sur)

21 diciembre

Solsticio de invierno

AJUSCO (Pico del Aguila)

27 enero y 14 noviembre

AJUSCO (Cruz de Marqués)

19 febrero y 21 noviembre

JUMENTO

12 febrero y 29 octubre

Inicio afio segiin Sahagun (1989)

XITLE

4 marzoy 7 octubre

Alineamiento Templo Mayor de
Tenochtitlan.

NEZEHUILOYA

8 marzo y 4 octubre

Fiesta de San Francisco de Asis.
Alineamiento Templo Mayor de

Tenochtitlan.
LA PALMA 21 marzo y 20 septiembre | Equinoccio.
SAN MIGUEL 30 marzo y 10 septiembre
EL CABALLETE 5 abril y 4 septiembre Fecha registrada Horizonte

Acalpixcan

SAN FRANCISO (al sur)

21 junio

Solsticio de verano.

Cuadro 6. Fechas registradas en el horizonte calenddrico poniente del sitio del cerro Xochitepec.
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solsticial:

Para observar el orto del Sol durante el
solsticio de invierno se instala uno en
la loma principal del Xochitepec, donde
hay un conjunto de piedras talladas
con pocitas y canalitos en los cuales
puede circular agua. En una pefia de
este grupo hay un pequefio personaje
labrado ataviado con un penacho
viendo al cielo donde se acumulan las
nubes cargadas de lluvia y tiene una
pocita en su vientre que soporta
pequefias cantidades de liquido, y
segun Israel Escamilla tiene wuna
mazorca de maiz en una de sus manos

B

Figura 18. El Tallado de un pequefio tlaloque (ayudante
de Tldloc) con penacho, orejeras y una pocita en su
abdomen, labrado en una pefia en la cima del cerro
Xochitepec, desde donde se observa la posicion de
salida del Sol, durante el solsticio del 21 de diciembre,
en el crater del volcan Popocatépetl. Alcaldia de
Xochimilco, Ciudad de México. Fecha. 21 de diciembre
de 1991. Foto. Juan Rafael Zimbrén Romero.

(Figura 18). Estos relieves pudieron ser
utilizados como altares en los rituales
dirigidos al culto solar y a los cerros, en
los cuales podrian haberse utilizado las
pocitas, vertiendo en ellas algun
liquido, mientras el Sol despuntaba
sobre el Horizonte Calendarico. Desde
este sitio se ve salir el Sol, el 21 de
diciembre exactamente atras del gran

crater del Popocatépetl, donde el Astro
parece emerger de la chimenea del
volcan (Figura 19), fendmeno que por
su belleza visual e importancia
calendarica tuvo que ser celebrado y
sacralizado  anualmente  (Zimbrén
2008, 2010, 2011). La salida del Astro
en la fecha solsticial desde el Tlaloque
tallado en la cima del cerro Xochitepec
tiene un acimut de 115,9° y una altura
del horizonte de 2,5°.

4.- Marcador solsticial en el paraje de
Tenene en una pequefia loma de Piedra
Larga en Santa Cruz Acalpixca,
Xochimilco.

19°13 41,75"N
99°03'58,84" 0
Elevacion 2481m.

Por el camino real que empieza en el
pantedn del barrio de Tecacalanco del
pueblo de Santa Cruz Acalpixca,
Xochimilco, se sube por la calle
parcialmente pavimentada hasta el
final de un caserio donde se forma una

Figura 19. Posicion de salida del Sol durante el
solsticio del 21 de diciembre, en el créter de volcan
Popocatépetl, visto desde la pefia labrada con un
tlaloque con pocita en su vientre, en la cima del cerro
Xochitepec, Alcaldia de Xochimilco, Ciudad de
Meéxico. Fecha. 21 de diciembre de 1991. Foto. Juan
Rafael Zimbrén Romero.
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“Y* se toma la brecha de la derecha,
continua a pie de cerro y a un
kildbmetro se pasan las torres de luz
que nos indican que pronto se llegara
a un lugar donde hay un gran pefiasco
delgado y puntiagudo que le da
nombre al paraje como “Piedra
Larga” (Figura 15).

Se localiza este sitio en los limites de
los pueblos de Santa Cruz Acalpixca,
San Gregorio Atlapulco y los terrenos
del pueblo de Milpa Alta de San
Bartolo Xicomulco, en este paraje
todavia se festeja el cambio de
mayordomia de la fiesta a San Bartolo
el 24 de febrero y la llevada de
promesa a Santa Cruz, a unos 300
metros y sin relacion con la
celebracion catdlica. Hay una pequefia
loma en el Paraje de Tenene, que cuya
cima se encuentra un gran monolito
que fue colocado especificamente
para que desde ahi se dominara
principalmente  todo el horizonte
oriental,  permitiendo  Unicamente
desde ahi observar la silueta del
volcan Iztaccihuatl, solo su "cabeza"
emerge del crater del Teuhtli, saliendo
el Sol en ese punto el 10 de marzo y el
3 de octubre (Figura 20 y 21).

En la superficie del monolito se
tallaron en diferentes niveles disefios
escalonados, escaleras y terrazas
agricolas, en su parte media hay una
gran pocita de formas parecidas al
crater del Teuhtli y alrededor de ella
hay mas pocitas de menor tamafio
unidas por canalitos a la grande y en
las que si se vierte algun liquido este
se distribuye a todos los cuencos con
un efecto impactante (Figura 20). De

hecho, en estos relieves se hacia
algin tipo de ritual -como los
descritos en Cook (1955; Ruiz 1953)-
mientras se veia la salida del Sol
sobre algun punto importante del
paisaje que se domina desde ahi. Aqui
el soporte pétreo representa una
porcion  del territorio, con  sus
sistemas de terrazas agricolas, sus
sistemas de regadio y estructuras
escalonadas. Se trata de un mundo
ideal construido con los elementos
que se encuentran en el paisaje
(Zimbrdn,2010). Debajo de la piedra
hay una cueva construida
artificialmente que forma parte del
discurso de la cosmovision indigena
de esa época, segun Roberto Palacio
(20217). Esta réplica con elementos en
miniatura - son los canalitos
conectados con pocitas, escaleras y
terrazas agricolas- funciona con el
agua de lluvia o con el liquido que se
le vierte y reproduce lo que sucede en
la naturaleza. Como parte de este
conjunto la cueva es una entrada al
inframundo y representa el interior de
los cerros y del territorio que estan
representados por las rocas. Es por
todo esto que un ritual sobre estas
rocas, cuando aparecia el Sol en el
horizonte, mas el autosacrificio, daban
lugar a un simbolismo ritual en el que
la maqueta seria el altar.

Las Fechas que se registran en el
Horizonte Calenddrico oriental de la
Réplica en Miniatura en el paraje de
Tenene en una pequena loma de Piedra
Larga en Santa Cruz Acalpixca:
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Marcador
Piedra larga

Figura 20. Réplica en miniatura del paisaje conteniendo un sistema de pocitos conectados por canalitos que
funciona con algun liquido que se les vierta, tiene escaleritas y plataformas y sirvié como altar donde se
hacian rituales cuando el Astro tocaba algin punto del Horizonte Calendérico del lugar y era un marcador que
registra la posicion de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el crater de volcéan
Popocatépetl. Monolito localizado en el paraje de Tenene, en Piedra Larga, limite territorial de Santa Cruz
Acalpixca, San Gregorio Atlapulco y San Bartolomé Xicomulco, en la zona montafiosa de Xochimilco, Ciudad
de México. Fecha. 14 de diciembre 2020. Foto. Saulo Alquisira Zavala.

El Sol sale el 24 de febrero (17 de
octubre) en los “pies” del Iztaccihuatl,
fecha en que el eje de la iglesia de San
Bernardino se alinea con el “busto” del
volcan y recorre 15 dias hasta aqui en
Piedra Larga, al orto solar del 10 de
marzo (3 de octubre) en |a “cabeza’,

Figura 21. Posicion de salida del Sol el dia 10 de
marzo (3 de octubre), atrds de la "cabeza" del volcén
Iztaccihuatl, visto desde el marcador solsticial del
paraje de Tenene, en Piedra Larga, zona montafiosa
de Xochimilco, Ciudad de Meéxico. Fecha. 10 de
marzo 2019. Foto. Saulo Alquisira Zavala.

faltando un dia de diferencia para el
inicio del afio indigena segun Duran
(1984). EI 4 de marzo (8 de octubre)
estd arriba de la “panza” (fecha del
horizonte del Templo Mayor), el 6 de
marzo (7 de octubre) en el "busto’, el 8
de marzo (6 de octubre) en el
‘cuelld” (fecha del horizonte del
Templo Mayor) y a un dia para
realizarse un alineamiento con la
piramide del Calvario en San Antonio
Tecomitl.  Hay, por tanto, un
alineamiento con el volcan Teuhtli y de
todo el volcan Iztaccihuatl de Piedra
Larga con el horizonte del cerro
Cempoaltépetl. Alineamiento Piedra
Larga- Cempoaltépetl-  Teuhtli-
Iztaccihuatl.
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CERRO

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTO

ALTZOMONI

12 febreroy 29 octubre

Inicio del afio (Sahagun, 1989)

TEUHTLI (falda norte casi
Vértice)

20 marzo y 21 septiembre

Equinoccio Astronémico

PAPAYO

22 abril y 20 agosto.

TELAPON (lado norte de la

cima)

21 junio

Solsticio de verano.

Cuadro 7. Fechas registradas en el horizonte calendérico oriental del sitio de Piedra Larga.

CERRO FECHAS QUE REGISTRA |EVENTO
OYAMEYO 21 diciembre Solsticio de invierno
MALACATEPETL 27 enero y 15 noviembre

MEZONTEPEC 14 febrero y 27 octubre

AJUSCO (Cruz del
Marqués)

6 marzo y 6 octubre

Fecha también registrada en el

Horizonte oriental de este mismo sitio.

AJUSCO (Pico del Aguila)

10 marzo y 2 octubre

NEZEHUILOYA

30 marzo y 11 septiembre

LA PALMA 6 abril y 5 septiembre Fechas que registra el Horizonte de
Acalpixcan.

SAN MIGUEL 13 abril y 29 agosto

LA CAMPANA 20 mayo.

Cuadro 8. Fechas registradas en el horizonte calenddrico poniente del sitio de Piedra Larga.

Descripcion del fenémeno solsticial:

Los registros de las salidas solares en
el horizonte oriental desde la pefia del
paraje de Tenene en Piedra Larga
(Figura 22) comenzaron el 4 de
diciembre de 2019 en donde el Astro
se visualiza en la falda del volcén
Popocatépetl, muy por debajo de la

cima, del 13 (y al regreso el 29) al 21
que es dia solsticial, el Sol toca el
crater del volcan, y el primer destello
lo realiza desde el punto mas alto
(Figura 23). El primer haz de luz del
Sol en su salida durante los primeros
dias lo realiza un poco abajo del
crater, pero como va Ssubiendo el
circulo llega a su cima y el Ultimo dia
de su avance hacia el sur lo realiza en
la pefia mas alta de la chimenea
volcanica. El Astro casi ya no se
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Marcador solsticial en
Piedra Larga

12/DIC (30)

DIC (24)

14// DIC (28)
21/DIC

18

Diagrama 1: salida del Sol en el créter del volcan Popocatépetl,
desde el 12 al 30 de diciembre. Elaborado en septiembre del 2020.

Figura 22. Diagrama de las salidas del Sol tocando el lado norte del crater del Popocatépetl, desde el dia 13 de
diciembre hasta el 21 de este mismo mes (8 dias). Lugar de observacion: Replica en Miniatura del Paisaje del
paraje de Tenene en Piedra Larga en la montafia de Xochimilco, Ciudad de México. Fecha de elaboracion.

Junio de 2020. Elaboro. Roberto Palacio Sardinetas.

Figura 23. Posicion de salidas del Sol y en su
ascenso toca el crater del Popocatépetl, desde el dia
13 de diciembre, 8 dias antes del solsticio de
invierno. Lugar de observacion: replica en miniatura
del paisaje o marcador solsticial del paraje de

Tenene en Piedra Larga en la montafia de
Xochimilco, Ciudad de México. Fecha. 14 de
diciembre de 2020. Foto. Saulo Alquisira Zavala.

mueve permaneciendo en el mismo
sitio, luego pasan otros 8 dias de
regreso. Asi tenemos que son 16 dias
en total, aquel en el que el Sol toca el
punto mas alto, 8 dias hacia el sury 8
dias hacia el norte.

El fendmeno solsticial se observo
varios dias antes del 21 de diciembre
y dias después, durante varios afios
en la década de los noventa hasta el
afo 2000, siempre desde el mismo
lugar, viendo salir el Sol, un primer
destello al lado norte del crater y con
el ascenso del Astro cubre el circulo
parte de la chimenea para luego subir
inclinado al firmamento (Zimbrén
2008, 2011). La salida del Astro en la
fecha solsticial desde la réplica en
miniatura del paraje Tenene en Piedra
Larga tiene un acimut de 116° y una
altura del horizonte de 3°.

He relevado que desde 1997 hasta la
actualidad asisten a este evento anual
danzantes de la  mexicanidad
enterados del fendmeno decembrino
para celebrarlo al igual que en
Xochitepec. Mas alla de ello, no es
posible obtener testimonios sobre
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esta cuestion en la tradicién oral
comunitaria, ni vestigios de practicas
con estas caracteristicas en las
festividades  vinculadas a la
reelaboracion de las fiestas catdlicas.

5.-Réplica de terrazas agricolas y sus
sistemas de riego, oquedades que
simulan cuevas talladas en una gran

pefia, localizada en las faldas del
cerro Cempoaltépetl en San Gregorio
Atlapulco, Xochimilco colindando con
San Bartolo Xicomulco Milpa Alta.

19°13'23,06" N
09°(03'38,35"0
Elevacion 2499m

Los terrenos donde se halla esta pefia
labrada pertenecen al pueblo de San
Gregorio  Atlapulco,  Xochimilco

colindando con los sembradios del
pueblo de San Bartolomé Xicomulco

s i

ol 1

Figura 24. Réplica en miniatura del paisaje contenie

de Milpa Alta, y de Santa Cruz
Acalpixca. En otros trabajos anteriores
se dio el dato impreciso de ser parte
del pueblo de San Pedro Actopan.

Cerca del paraje conocido como del
Arbol en Cruz, se camina por el
sendero bardeado hasta una terraza al
borde de la barranca, ahi hay una gran
pefia que domina todo el horizonte
oriental, desde alli se observan los
grandes volcanes Popocatépetl e
Iztaccihuatl, no sé ve el Papayo y si el
Telapon y Tlaloc. El panorama es muy
parecido al paisaje que se observa
desde Cuicuilco pero aqui se agregan
prominencias locales (Figura 15).

En el cerro Cempoaltépet! se localiza
una pefia tallada con relieves de
terrazas agricolas, que copian las
faldas de los cerros circundantes
dotadas de estas formas escalonadas
agricolas. La pefia presenta, en

¥ . . ‘3
ndo un sistema de pocitos y terrazas agricolas

reproduciendo las faldas de los cerros aledafios, los religiosos espafioles le agregaron una cruz al tallado,
desde ahi se ve la posicién de salida del Sol durante el solsticio del 21 de diciembre, en el crater de volcan
Popocatépetl. Se localiza en los limites territoriales de San Gregorio Atlapulco, Xochimilco y San Bartolomé
Xicomulco, Milpa Alta, Ciudad de México. Fecha. 2019. Foto. Saulo Alquisira Zavala.
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algunas partes, pocitas de diferente
tamafios y formas. Existe una cruz
cristiana en el lugar donde habia unos
personajes que fueron borrados -los
frailes espafioles impusieron la cruz en
estos  disefios indigenas, segun
Roberto Palacio (2021). Nuevamente
con elementos existentes en el paisaje
real se representd en miniatura un sitio
ritual, donde se reproducia los
fendmenos naturales a pequefia
escala. Atras de la pefia hay unos
cuencos verticales que asemejan
cuevas, hay que decir que muchos
investigadores les llaman maquetas a
estos relieves en las pefas, pensando
que son lugares existentes y que se
pueden localizar en algun punto del
territorio, pero no, son construcciones
de sitios idealizados formados con los
componentes existentes en el entorno
con fines rituales (Cook 1955; Ruiz
1953; Zimbrén 2010, 2011) (Figura 24).

Las Fechas que se registran en el
Horizonte Calenddrico Oriental de la
Réplica en Miniatura en el cerro
Cempoaltépetl en  San  Gregorio

Atlapulco limite con Xicomulco:

El Sol sale en la cima del cerro
Tlamacas el dia 24 de enero y el
sequndo paso ocurre el dia 18 de
noviembre.

Por otra parte, son 15 dias en que el
Sol cruza de la “cabeza” a los “pies” del
volcan Iztaccihuatl, el 24 de febrero (17
de octubre) esta en los “pies”; el 10 de
marzo (2 de octubre) en la “cabeza”; y
pasa el 6 0 7 de marzo (5 de octubre)
por el punto intermedio del “busto’.
Dentro de este rango de fechas -
durante las que el Sol se ve salir entre
los “pies” y la “‘cabeza” del Iztaccihuatl
-se encuentran las fechas 4 de marzo
(8 de octubre) y 8 de marzo (4 de
octubre fiesta de San Francisco) que
corresponden a los dias registrados en
el  Horizonte  Calendarico  de
Tenochtitlan. EI 11 de marzo (30 de
septiembre) que es el inicio del afio
segun Duran (1984), el Sol visto desde
este sitio sale sobre el punto en el que
empiezan los “cabellos” del volcan.

Hay, por tanto, un alineamiento entre el
paraje de Tenene en Piedra larga, con
la maqueta del Cempoaltépetl, el crater

CERRO

FECHAS QUE REGISTRA

EVENTO

TEUHTLI (vértice sur del
crater)

20 marzoy 21
septiembre

Equinoccio Astronémico

PAPAYO

No se ve desde este
sitio

LOS POTREROS

21 mayo y 16 junio

TELAPON (ladera sur) 21 junio

Solsticio de verano.

Cuadro 9. Fechas registradas en el horizonte calendérico oriental del sitio del Cempoaltépetl.
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del volcan Teuhtli y las posiciones
vistas en el Iztaccihuatl.

Es necesario decir que desde la pefia
labrada con terrazas agricolas no se
ve un Horizonte Calendarico Poniente.
Hay que subir en linea recta una loma
y ahi hay otra piedra con una gran
pocita tallada. Desde ahi se hicieron
las observaciones de las puestas

desde la réplica en miniatura del
Cempoaltépetl, tiene un acimut de
116,1° y una altura del horizonte de
3°.

Observaciones al Mapa 2 (Figura 2) de
5 sitios alineados al solsticio de
diciembre con la salida del Sol en el
crater del Popocatépet.

Al igual que el Mapal, el Mapa 2 se

solares que se resumen en el construy en base a las coordenadas
siguiente cuadro.
CERRO FECHAS QUE REGISTRA  |EVENTO

PELADO (sierra del Ajusco) 21 diciembre

Solsticio invierno

MEZONTEPEC

20 febrero y 19 octubre

AJUSCO (Cruz del Marqués)

11 marzo y 30 septiembre

Inicio afio seguin Duran (1984)

AJUSCO (Pico del Aguila)

15 marzo y 27 septiembre

Alineamiento con el Teuhtli

TRIANGULO

27 marzo y 14 septiembre

NEZEHUILOYA

3 abril y 7 septiembre

1 dia antes de la Natividad de
la Virgen (8 de septiembre)

LA PALMA 9 abril y 1°septiembre
SAN MIGUEL 15 abril y 25 agosto
EL CHARCO 3 mayo y 8 agosto. Fiesta de la Santa Cruz.

Cuadro 10. Fechas registradas en el horizonte calendérico poniente del sitio del Cempoaltépet!

Descripcion del fendmeno solsticial:

Con el observador ubicado arriba y en
medio de la piedra con relieves
tallados de cerros terraceados, a las
7:20 del dia 21 de diciembre, durante
varios aflos de la década de los
noventa se pudo ver salir el Sol
exactamente atrds del crater del
Popocatépetl. Ello daba una vista
levemente diferente a la obtenida en
Piedra Larga, distante a 1 km. La
salida del Astro en la fecha solsticial

geograficas de los sitios, los cuales,
por medio del trazo de una linea sobre
el plano, se unen de una manera muy
exacta, estando como mucho a unos
cuantos metros de la linea media. Es
importante decir que son 5 lugares
alejados varios kilometros entre ellos.
Cuatro de estos tienen la
particularidad  de  haber  sido
sefialados con tallados en las piedras
de relieves de terrazas agricolas,
sistemas de riego, cuevas, pocitas,
escaleras, y pequefos personajes; no
cuentan con sofisticadas estructuras
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como piramides. Ello sugiere que eran
sencillos lugares seleccionados en el
territorio, desde donde se hacian las
observaciones calenddricas y se
oficiaban rituales cuando el Astro
tenfa una determinada posicion en el
horizonte. Por lo reducido del espacio,
solo un pequefio grupo de indigenas
habria podido asistir a estos rituales
en lugares aislados en la montafia.

En este alineamiento propuesto se
incluye una iglesia colonial del pueblo
de Chimalcoyotl en territorio tepaneca,
es decir no xochimilca, aunque no
sabemos qué tipo de vestigios
prehispanicos se encontraron alli.
Para comparar, en el caso de la linea
propuesta por Franz Tichy, en tres de
los cuatro sitios que propone habia
estructuras piramidales (Cuicuilco y
cerro Mazatepetl), y ahora sobre una
de ellas estd construida la iglesia
colonial de San Bernardino de Siena.

LA CELEBRACION
ACTUAL DEL
SOLSTICIO DE
INVIERNO EN
XOCHIMILCO.

De todas las antiguas creencias
prehispdnica al contacto europeo, las

referidas al culto al Sol fueron
combatidas por los frailes
franciscanos hasta hacerlas

desaparecer completamente, por eso
las antiguas comunidades no celebran
en la actualidad los solsticios como
se hacia en el pasado. Es solo en
afios recientes que los grupos
culturales de la mexicanidad han
retomado estas celebraciones, pero
para legitimarlas han inventado una
participacion de algunos miembros de
la comunidad que, segun ellos,
mantuvieron la  tradicion  hasta
nuestros dias. Asi, para esté
movimiento cultural, la festividad
catolica del Nifiopan en los barrios
céntricos de Xochimilco es una
continuidad historica del antiguo culto
solar en el cerro Xochitepec del siglo
XVI.

Queremos, en este contexto, dedicar
unas palabras a discutir esta presunta
continuidad. En primer lugar, la zona
urbana céntrica de Xochimilco y el
cerro Xochitepec, fueron dos lugares
ritualmente distintos ya que en el
monte de Xochitepec, sus habitantes
se ocupan de la caza de mamiferos, la
recoleccion, la agricultura de lluvia de
temporal, actividades militares y de
vigilancia a diferencia de la ciudad de
Xochimilco rodeada por la zona
chinampera que es de riego intensivo,
caza de aves y pesca, actividades en
que se ocupaban los pobladores de
los barrios céntricos formado por
Calpullis especializados en ellas. Por
otra parte, la actual festividad del
Nifiopan se inicia a mediados del siglo
XVII, en la iglesia principal de San
Bernardino de Siena en pleno centro
de Xochimilco en el corazén mismo de
la zona chinampera. De hecho, en ese
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lugar se realiza el cambio de
mayordomia el 2 de febrero, cuando
se bendicen simbdlicamente las
semillas que seran sembradas en el
nuevo ciclo agricola que comienza. La

fecha en cuestion, segun Fray
Bernardino de Sahagin  (1989),
corresponderia al inicio del afio

mexica, que con el ajuste calendario
Gregoriano seria actualmente el 12 de
febrero, no el 2 de febrero. Es por
tanto como si la fecha para bendecir
las  semillas  hubiera  quedado
‘congelada” en el 2 de febrero. La
Unica relacion sugestiva de esta fiesta
con el solsticio de diciembre es que si
usamos como pivote calendarico la
fecha de ese solsticio -21 de
diciembre- hasta la bendicion de las
semillas -el 12 de febrero- lo cual nos
da un intervalo de 52 dias, numero de
importancia en la  calenddrica
indigena, relacionada con los periodos
cuando se encendia el Fuego Nuevo.

El sitio ubicado en Xochitepec es
vinculado con el solsticio solo a partir
del 1997, con la publicacion de un
articulo sobre el solsticio de invierno
en la Revista de México Desconocido
(Zimbrén 1997). Ese mismo afio inici6
también la celebracion moderna del
solsticio de invierno en la cima de
dicho cerro por parte de grupos
culturales conocidos como ‘de la
mexicanidad”. No hay antecedentes
orales o escritos, que indiquen la
existencia de un nexo previo. Pero el
lider de estos grupos, Arturo Meza del
Calpulli  Toltecayotl, manifiesta la
existencia de un culto desde el siglo
pasado, en el que un mayordomo del
Nifiopan (deidad catélica xochimilca

que representa al Nifio Jesus o Nifio
Dios) de nombre Tlacatecolotl
(nombre extraido de las fuentes
histéricas) llevaba a cabo el ritual
solar en el cerro Xochitepec. Estas
afirmaciones parecen elaboraciones
recientes y no una practica ritual
heredada de la época prehispanica.
Pero para investigar dichas supuestas
vinculaciones se procedid a rastrear
en la lista de encargados de la
celebracion del Nifiopan -desde el
comienzo del siglo pasado- la
presencia del nombre de este especial
mayordomo, y no aparece el nombre
aludido. Es mas, desde 1980 -fecha
en que este autor comenzd a realizar
observaciones de las celebraciones
en el contexto de las “subidas” al
monte florido para este momento del
afo- nunca se presencié ningun tipo
de accion ritual dirigida al Sol.

En resumen, lo que podemos afirmar
hoy es que la celebracion catdlica del
Nifiopan, es una representacion del
nifio Jesus que los barrios céntricos
de Xochimilco y algunos pueblos
celebran  durante todo el afo,
peregrinando el nifio por todos los
hogares que lo soliciten. El inicio de la
festividad es el 2 de febrero, con el
cambio de mayordomo, quien es el
encargado de la escultura de madera
durante un afio. En esa fecha se
celebra la festividad sincrética de la
bendicion de la semilla previa al inicio
de la actividad agricola anual en la
Cuenca de México. Como vemos, este
culto catélico muestra una relacion
con la ritualidad agricola
prehispanica. Los rituales agricolas
antiguos se han mantenido hasta la
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actualidad pues tiene que ver con la
produccion de alimentos, donde las

celebraciones  catdlicas,  pudieron
ocupar el lugar de las fiestas
mesoamericanas, que fueron

sustituidas por las celebraciones
patronales de santos y virgenes,
conservando muchos simbolos 'y
tradiciones antiguas, siendo Utiles a
las nuevas condiciones de la colonia
espafiola y la época moderna. Pero
debido a la accion evangelizadora es
mucho mds dificil que sobrevivan
vinculos con los cultos prehispanicos
a divinidades celestes, como el Sol.
Algunos  antropdélogos nos  han
sugerido en conversaciones
informales, que el Nifiopan es una
representacion sincrética del Dios
solar mexica Huitzilopochtli, cuando
era nifio, mientras que otros comentan
que se refiere a Venus como estrella
de la mafiana. Pero hasta el momento
ninguno ha proporcionado
argumentos suficientes para probar
estas hipotesis.

CONCLUSIONES

La linea que corresponde a la
propuesta de 4 sitios vinculados al
solsticio (que inicia en la pirdmide de
Cuicuilco, sigue por la iglesia patronal
San  Bernardino de Siena en
Xochimilco, continua por el centro del
pueblo de Santa Cruz Acalpixca, llega
luego al volcan Teuhtli en Milpa Alta,
para terminar finalmente en la falda

norte del Popocatépetl) del gedgrafo
aleman Franz Tichy, es resultado del
andlisis sobre el mapa y no de la
observacién a simple vista del
fendmeno solar. Del presente trabajo
creemos que es posible concluir que
esta linea se cumple en la cartografia,

pero que, en el paisaje real,
atendiendo a la observacion directa
desde cada uno de los sitios

propuestos, la posicion del Sol al
amanecer, desde cada uno de los
sitios es significativamente diferente.
En Cuicuilco, el Astro sale en la base
del  Popocatépetl, desde  San
Bernardino en la falda del Teuhtli, en el
poblado de Acalpixca no es posible
visualizar el Popocatépetl por la altura
de sus cerros circundantes -por lo que
es necesario moverse 800 metros
hacia el poniente. donde estan las
cruces del pueblo para visualizar la
salida del Sol en la parte media del
volcan Popocatépetl-, y visto desde el
Teuhtli en Milpa Alta el Astro toca casi
el crater del Popocatépetl. Es decir, la
propuesta de Franz Tichy solo se
cumple en las fotografias aéreas con
las cuales se elaboran los planos
actuales, ya que desde la superficie de
la tierra hay diferentes elevaciones
que  dificultan  al  observador
experimentar como tal el alineamiento
propuesto.

Por el contrario, en el caso del
conjunto de 5 sitios que proponemos,
las constataciones realizadas en cada
uno de ellos permiten observar para el
amanecer solsticial la salida del Sol
en el crater del volcan Popocatépetl.
Esto marca una clara la diferencia de
estos resultados -observados
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directamente- con los alineamientos
solsticiales propuestos por Tichy, para
los que la observacion real muestra al
Sol saliendo a distintas alturas del
cuerpo del Popocatépetl y en su falda
norte (Figura 3). El gedgrafo Franz
Tichy, deja fuera de la red de lineas
visuales a los sitios que hemos
propuesto por las siguientes razones:
1) el estudio preferentemente se
realizd en planos cartograficos sin
tomar en cuenta las diferentes alturas
existentes en el territorio; 2) falto
trabajo de observacion directamente
desde el terreno; 3) no se registraron
todos los ortos solares y no se
tomaron en cuenta los ocasos en los
emplazamientos propuestos; 4) los
lugares propuestos por nosotros se
salen del modelo hipotético de Franz
Tichy, que proponia que el circulo
prehispanico tenia 80 divisiones de 4°
30, a partir de las cuales debian
trazarse lineas radiales de interés con
respecto a un ndcleo central -que
puede ser una iglesia, una piramide,
una réplica en miniatura, una
montafa.

Es importante mencionar que, al inicio
de nuestros trabajos, el fenémeno
solsticial de la salida del Sol en el
crater del Popocatépetl no se
encontraba ya en la memoria de los
actuales pobladores de Xochimilco.
Fue a partir de la publicacion de los
resultados de la investigacion que
realizamos en los afios noventa que se
dio el fenémeno de que los grupos
culturales modernos llamados “de la
Mexicanidad” se reapropiaran de esta
tradicion, y volvieran a observar al

Astro el 21 de diciembre, cuando tiene
su orto en el extremo sur del horizonte
del cerro Xochitepec y del marcador
ubicado en el paraje de Tenene o
Piedra Larga. Ello los llevo a reiniciar
celebraciones en ambos sitios a partir
del afio de 1997.

Finalmente, en la tabla siguiente se
concentran los acimuts que presenta
la salida del Sol durante el solsticio de
diciembre, y la altura del horizonte
desde cada uno de los 5 sitios
propuestos, desde los cuales se
hicieron las observaciones solares. En
la misma puede verse que, a pesar de
las leves diferencias entre ellos, la
cuspide del crater del volcan
Popocatépetl se observa que hay
valores muy similares de acimut. Por
otra parte, si bien la altura por sobre el
horizonte de dicho crater es diferente
desde cada uno de los sitios, esas
diferencias son tales que en el mismo
dia del solsticio de invierno, un
observador en cada uno de los cinco
sitios vera que el Sol sale sobre la
cuspide del crater. Ello se debe a que
las pequefas diferencias de acimut y
las diferentes alturas por sobre el
horizonte del crater desde cada punto
de observacion se ven compensadas
por el distinto tamafio volcan desde
cada uno de ellos. Eso es asi debido a
que, si bien desde todos los sitios el
Sol se observa del mismo tamafio
angular, el tamafio con que se ve el
volcan cambia con la distancia al
mismo -Se ve mas pequefio cuanto
mas lejos esta el punto de observacion
(Tabla 7).
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Sitio Acimut Altura horizonte
Iglesia Chimalcoyotl 115.8° 25
Petroglifo Xochitepec 115.9° 25
Réplica Nativitas 116.0° 29
Réplica Piedra Larga 116.0° 3.0
Réplica Cempoaltépetl. 116.1° 3.0

Tabla 1. Acimuts y altura del punto del horizonte de la salida del Sol durante el solsticio de diciembre. Fuente:

Peak Finder.
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RESUMEN

Se analizan las posibles relaciones astrondmicas y espaciales del complejo
prehispanico de petroglifos de Tdmesis, Colombia. Con base en cartografia
satelital y datos tomados en terreno, se muestran evidencias de la posible
alineacién de 93 piedras con petroglifos precolombinos, que, debido a su posicion
geografica, parecen orientarse hacia el solsticio de junio, asi como hacia la
detencién lunar mayor con respecto a unas formaciones montafiosas conocidas
como los Farallones de La Pintada. Las observaciones sugieren la posible
existencia de un calendario de horizonte con un fuerte énfasis lunar.

Este trabajo busca contribuir al estudio de la Astronomia en la Cultura de los
grupos precolombinos del occidente de Colombia.

Palabras clave: calendario de horizonte, Farallones de La Pintada, Marrén Inciso,
solsticio de junio, Paradas lunares.

ABSTRACT

Possible astronomical and spatial relationships of the prehispanic complex of
petroglyphs in Tamesis, Colombia are analyzed. Based on satellite cartography
and data taken in the field, evidences of the possible alignment of 93 stones with
pre-Columbian petroglyphs are shown, which due to their geographical position,
seem to be oriented towards the June solstice, as well as towards the Moon in its
northernmost position and some mountainous formations known as the
Farallones de la Pintada. Our observations suggest the possible existence of a
horizon calendar with strong lunar emphasis. This work seeks to contribute to the
study of Astronomy in Culture of pre-Columbian groups in western Colombia.

Keywords: horizon calendar, Farallones de La Pintada, Incised Brown, June
solstice, Lunar standstills.
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INTRODUCCION

El complejo de petroglifos de Tdmesis se
encuentra en la region suroeste de la
provincia de Antioquia. Toma su nombre
del municipio de Tamesis, lugar donde los
petroglifos que representan disefios
geométricos, zoomorfos y
antropomorfos, estdn presentes en mas
de 90 rocas talladas de origen
precolombino.

Los primeros informes sobre la existencia
de este complejo se le atribuyen al
médico y geodgrafo colombiano Manuel
Uribe Angel, quien describi¢ la existencia
de grandes rocas con tallas en la regién
alrededor del municipio de Témesis (Uribe
Angel 1885). A mediados del siglo XX, el
antropdlogo Graciliano Arcila Vélez realizé
un estudio sistematico del complejo,
quien extendid su estudio arqueoldgico a
otros municipios como Valparaiso, Titiribf,
Caramanta, Jericd, Pueblo Rico y Venecia.
En su trabajo investigd y propuso
clasificaciones  tempranas de los
petroglifos, asociando los grabados con
figuras zoomorfas, antropomorfas vy
geométricas (Arcila 1956). La dltima
investigacion ~ sobre  los  petroglifos
proviene de los antropdlogos Isabel
Cristina Zapata, Alejandrino Tobdn y Alba
Nelly Goémez, quienes publicaron un
catalogo detallado del complejo (Zapata y
Tobdn 1998a; Gémez 2015).

Este trabajo muestra los resultados de la
investigacion realizada en el complejo de

petroglifos del municipio de Tamesis en el
departamento de Antioquia, Colombia,
realizada bajo la perspectiva de |la
Astronomia Cultural. El andlisis se centrd
fundamentalmente en la ubicacion de las
piedras talladas de la region. Los
resultados obtenidos sugieren que la
ubicacion de las rocas posiblemente se
eligio siguiendo consideraciones
astrondmicas. Desafortunadamente no se
tiene un registro de las orientaciones
especificas de cada petroglifo, por lo cual
este trabajo se restringe al andlisis
espacial de las rocas.

Respecto a la orientacion de los
petroglifos, existe un Unico trabajo, el de
Zapata y Tobon de 1998, en el que se
realizd un estudio iconografico de los
petroglifos en el municipio de Tamesis y
se destaca que gran parte de las rocas
ubicadas en el casco urbano, y en las
veredas Otrabanda, San Luis, El Hacha y El
Tabor, tienen visibilidad marcada hacia el
este y el sur; solo el 10% presenta una
visual al norte y al oeste. Del total de
paneles rupestres del complejo, 11
paneles estan orientados hacia el este, 2
al sury 7 al norte, destacando las figuras
geomeétricas, conformadas por didbolos
(base ancha, compuesta por un par de
lineas rectas que se acercan en el centro,
simulando un reloj de arena), circulos y
espirales, como las mas reiterativas
(Zapata y Tobon 1998a).

Este trabajo esta organizado en tres
secciones. El primero describe las
caracteristicas geograficas del complejo y
los métodos utilizados para lograr el
andlisis del sitio relacionado con los
fendmenos del cielo. La segunda parte se
centrard en el analisis arqueoastronémico
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de los datos. Finalmente, se presentan las
conclusiones y se discuten las posibles
implicaciones de esta investigacion.

ORIGEN DE LOS
PETROGLIFOS

Hasta la fecha, el origen arqueolégico de
los petroglifos en la regién de Tamesis no
se conoce hien. Sin embargo, Arcila
(1956), asi como Zapata y Tobdn (1998b)
sugirieron la existencia de antiguos
habitantes con un complejo desarrollo
social, caracterizado por un estilo de vida
sedentario, compuesto principalmente
por agricultores 'y fabricantes de
ceramica. La edad calculada a partir del
estilo de los restos de ceramica sugiere
una ocupacion humana de la regién que
se extiende desde el siglo Il a.C. hasta el
siglo X d.C. (Gdmez 2015).

La realidad social de la provincia de
Antioguia es compleja debido a un
proceso multicultural, generado por el
encuentro de culturas, que tiene sus
bases en los primeros relatos de
cronistas y viajeros que recorrieron sus
territorios. El contacto generd procesos
de dispersion y desaparicion de gran
parte de las etnias que habitaban estos
territorios. Sin embargo, las
investigaciones arqueoldgicas en algunos
municipios del Suroeste de la provincia,
han identificado cronoldgicamente un
periodo de ocupacién anterior al siglo X
d.C caracterizado por la presencia del
estilo Marrén Inciso, en la evidencia

ceramica de sitios

funerarios.

domésticos 'y

Esta etapa es diferenciada por ser la mas
temprana 'y de mayor dispersion
geografica, asociada a la cultura
Quimbaya Temprana por la similitud de
las formas en algunos recipientes y
rasgos iconograficos de representaciones
antropomorfas y fitomorfas en urnas
funerarias halladas en la region del Cauca
Medio  (Bruhns 'y  Osorio  1990).
Geograficamente, abarcan un extenso
territorio desde el norte del Valle del
Cauca hasta el norte de Antioquia, lo que
evidencia una ocupacion de sociedades
alfareras.

El conocimiento arqueoldgico de la region
plantea la presencia de un grupo humano
portador de una identidad cultural Marrén
Inciso  (Obregdn 1999). El material
ceramico que cronolégicamente  se
acepta, se ubica entre los primeros siglos
antes de Cristo, hasta el siglo VIII d.C
(Bran Pérez 2014; Otero de Santos 1992).
Sin embargo, un modelo de poblamiento
diferente generado a partir de nuevos
datos provenientes del Cauca Medio
(Castillo 1988), sugiere que el complejo
cerdmico Marrén Inciso, correspondiente
a una tradicién cultural especifica vy
auténoma, es mds antiguo hacia la zona
del Canodn del Cauca y el suroccidente de
Antioquia.

Karen  Bruhns en sus trabajos
arqueoldgicos asoci6 este estilo ceramico
a la orfebreria conocida como Quimbaya
Clasico (Bruhns 1970; Bruhns y Osorio
1990). Dicha asociacién supone que
Marron Inciso y Quimbaya Clasico serian
un mismo grupo, o que tal vez el primero
serfa una de sus tantas variaciones
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regionales o al menos seria un grupo
diferente, pero con un fuerte intercambio
cultural y material (Espinosa 2002). Por
lo tanto, se ha planteado que el estilo
pertenece a la época formativa de la
orfebreria Clasica Quimbaya, la cual se
desarroll6 posiblemente en periodos
anteriores al siglo X d.C. (Plazas de Nieto
y Falchetti 1983), poblando una vasta
zona del departamento de Antioquia.

En cuanto a la existencia de clases
sociales vinculadas a la ceramica Marrén
Inciso, recientemente se identificd un
patron de jerarquia, bajo la existencia de
asentamientos, posiblemente
correspondientes a  aldeas.  Segun
Langebaek et.al. (2002), este tipo de
distribucion espacial es caracterizada por
la conformacion de centros de poblacién
en cacicazgos 0 sociedades
jerarquizadas, que excluye la formacion
de asociaciones igualitarias (Obregon
2003).

Por tanto, las investigaciones coinciden
en proponer una organizacion social
jerarquica o arborea en gran parte de los
departamentos de Antioguia (dominante
en el suroeste) y el Valle del Cauca
(Santos  1998). Estas formas de
organizacion social suponen un orden no
solo entre los individuos, sino también en
las aldeas y sus vecindades, siendo los
responsables de desarrollos y diferencias
de clasificacion regional y local que se
aprecian en el cardcter del estilo cerdmico
(Museo  Nacional de Colombia vy
Universidad de Antioquia 1993).

La orfebreria Quimbaya Temprana fue
elaborada por las sociedades alfareras del
estilo Marron Inciso que ocuparon la
cuenca montafiosa del rio Cauca en

Antioquia y el Cauca medio, y gran parte
de la Cordillera Central en Antioquia, en
un periodo conocido como Temprano,
datado aproximadamente entre el 500
a.C. y el 600 d.C. (Falchetti 1993; Uribe
2005). Relaciones estilisticas entre esta
ceramica y  estudios  recientes
procedentes de piezas y documentos del
siglo XIX, han aportado nuevos datos que
la refuerzan (Plazas de Nieto 1978; Otero
de Santos 1992).

Durante la conquista, la ocupacion del
occidente antioquefio y por ende del
municipio de Tdmesis tuvo varias
dindmicas, entre las que se destacan la
pacificacion, aniquilacion y clasificacion
de los indigenas en provincias que
llamaron Caramantas, Catios, Anserma,
Chanco, Arma, Paucura, Guacas, Carrapa,
Pencos, Tecos y otras. Varios de estos
nombres permanecen en la geografia de
la region (Martinez 1999; Robledo 1865).
Los mds cercanos al drea de interés son
los Catios, Caramantas, Cartamas y
Ansermas.

Segun fuentes etnohistéricas  (Duque
2015), los pueblos Cartama y Caramanta
fueron los grupos humanos mas
destacados en la regién actual del
municipio de Tamesis. Tenian acceso a
una diversidad de zonas climéticas, lo que
les  permiti6  formar  poblaciones
dispersas. De  acuerdo a las
investigaciones arqueoldgicas realizadas
en la region suroeste de Antioquia, otro
grupo, los Anserma, habitaban la zona
entre la margen izquierda del rio Cauca y
la Cordillera Occidental, cerca al norte con
los Caramantas y al oeste con los Chami
(Duque 2015). EI pueblo Anserma tenia
afinidad cultural y lingiiistica con los
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grupos Cartama y Caramanta. El uso de
los recursos naturales, especialmente la
extraccion y el intercambio de sal,
permitio a estas comunidades lograr un
alto desarrollo econémico y social, que se
refleja en la produccion de cerdmica
elaborada, artefactos de oro vy
representaciones  plausibles de arte
rupestre (Lopez y Veldsquez 2009).

Después del primer contacto con los
europeos durante el siglo XVI, la
poblacion de esta regidn disminuyo
debido a la explotacion de los nativos en
trabajos forzados de mineria y la guerra
violenta contra los espafioles (Zapata y
Tobdn 1998b).

UBICACION
GEOGRAFICA DE
LOS PETROGLIFOS

El municipio de Tdmesis estd ubicado en
el suroeste de la provincia de Antioquia, a
70 kilémetros al suroeste de Medellin,
sobre la ladera oriental de la cordillera
occidental de los Andes colombianos
Figura 1, a 75° 43' 34" W y 5° 40' 02" N.
Esta delimitado al este con el municipio
de Valparaiso, al oeste con los municipios
de Jardin y Jericé, al norte con los
municipios de Fredonia y Jericd y al sur
con los municipios de Caramanta, Jardin
y parte del departamento de Caldas.
Geogréficamente, Tamesis se localiza
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Figura 1. Ubicacion del municipio de Tamesis. El municipio se encuentra en la region suroeste de Antioquia. Al
mismo tiempo, Antioquia se encuentra en el noroeste de Colombia.
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entre el territorio creado por las laderas
cercanas a los Farallones del Citard que
se extienden al este, hacia el rio Cartama.
Este territorio es rico en rocas volcanicas
que fueron utilizadas por las poblaciones
nativas para realizar los grabados (Gémez
2015). El municipio estd compuesto por
37 distritos y una reserva indigena
Embera-Chamf (Arcila 1956). Las mas de
90 rocas talladas se distribuyen en nueve
distritos: Otrabanda, San Luis, El Tabor, El
Hacha, San Isidro, El Encanto, El Rayo,
Pescadero, Libano, y la zona urbana del
municipio, siendo la vereda E/ Rayo la
zona de mayor concentracion de
petroglifos.

Mas alla del rio Cartama, a 12 kilémetros
hacia el noroeste, dos formaciones
geogréficas relevantes, los Farallones de
La Pintada, se destacan visualmente
desde el complejo de petroglifos Figura
2a. Estos son dos picos montafiosos que
se elevan abruptamente junto a la ribera
occidental del rio Cauca. Estos picos

estdn aproximadamente alineados de
norte a sur, a saber, el Farallon de
Montenegro en el norte y el Farallon La
Pintada en el sur, con una distancia entre
cada cima de alrededor de 2,4 kilometros.
Como se verd mas adelante, estas formas
geograficas desempefiaran un papel
importante en el analisis astrondmico del
complejo de petroglifos.

Las ubicaciones georreferenciadas para
cada petroglifo fueron publicadas en el
trabajo  Petroglifos:  Tamesis-Antioquia,
inventario y evaluacién de la Dra. Alba
Nelly Gémez (Gémez 2015), donde se
describieron las ubicaciones de 93
piedras talladas. Estas ubicaciones se
expresaron originalmente en coordenadas
planas utilizando el datum geografico
oficial de Colombia, MAGNA-SIRGAS/zona
oeste de Colombia (EPSG: 3115). Para el
trabajo, el conjunto de datos se volvi¢ a
proyectar en la proyeccién estandar de
GPS, EPSG: 4326 (Tabla 1).

Se obtuvo un modelo digital de elevacion
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Convencionas
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Figura 2. Farallones de La Pintada. (a): Los Farallones vistos desde Tamesis. (b): Ubicacion de petroglifos
alrededor de Tamesis. El rio Cartama cruza el valle de sur a norte. Los Farallones se encuentran al noreste.

(DEM) para la region a partir de planchas
cartograficas (escala 1:25000, en la cual
un centimetro en el mapa equivale a 250
m en el terreno) proporcionadas por el
Instituto Geografico Agustin Codazzi y de
la version de datos SRTM 4,1 (Jarvis et al.
2008). Usando los sistemas de
informacion geogréficos ArcGIS y QGIS, la
ubicacién de todos los petroglifos
reportados se superpuso sobre la capa
DEM, para analizar su relacion con la
topografia circundante.

ANALISIS ESPACIAL
DE LOS
PETROGLIFOS

La cadena montafiosa ubicada al oeste
del complejo de petroglifos, representada

290

notablemente por el Cerro Cristo Rey,
tiene una caida en altitud de 2400
m.s.n.m. a 1600 m.s.n.m., cerca de la
zona urbana del municipio. Desde esta
zona urbana, la mayoria de las rocas
talladas estdn en la ladera de la montafia
hacia las direcciones norte y noreste en
un drea aproximada de 22 km?2. Esta
ladera muestra una pendiente mas leve,
donde la altitud disminuye
progresivamente en unos 1000 metros a
lo largo de una distancia de 4 km en
direccion oriente a partir del municipio. La
ladera es rica en rocas de origen
volcdnico-clastico, lo que proporciond a
los nativos superficies para crear el
complejo de arte rupestre.

La Figura 2b muestra la ubicacion
espacial de los petroglifos con respecto a
la geografia circundante. Segun el
conjunto de datos estudiados, las rocas
talladas se extienden a lo largo de
altitudes que van desde los 650 m.s.n.m.
hasta los 1700 m.s.n.m. Se distribuyen en
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dos grupos: uno al lado de las montafias
(1700 a 1600 m.s.n.m.) y el otro en las
laderas bajas (1300 a 650 m.s.n.m.), con
una agrupacion notoria hacia el este. Sin
embargo, la cantidad de petroglifos
disminuye drasticamente cerca a los 975
m.s.n.m., punto donde el terreno cae
hacia el cafion del rio Cartama, y la
pendiente aumenta nuevamente.

Tras el andlisis de la ubicacion de cada
roca tallada, se descubrié que el uso de
rocas dispersas de forma natural no era
aleatorio, sino que reflejaba una tendencia
a escoger rocas en lugares donde la
orientacion de la superficie del terreno
tiene un azimut que oscila entre 40° a
110°, lo que sugiere la necesidad del
nativo de visualizar el horizonte noreste
desde la ubicacién de cada roca tallada.
También se notd que el complejo esta
agrupado en una banda noreste
ampliamente delimitada por los paralelos
5° 42" N y 5° 39 N Figura 3a.

Notoriamente, mas alla de tales limites, la

aparicion de petroglifos es casi nula,
tanto al norte como al sur, a pesar de que
el terreno ofrece condiciones similares en
términos de pendiente y aspecto.

Esto sugiere que el conjunto de rocas
talladas apunta hacia los Farallones de La
Pintada mencionados anteriormente, a
unos 12 km al noreste del complejo, con
un azimut que apunta en la direccion del
amanecer durante el solsticio de junio.
Los Farallones son el accidente
geografico mas prominente y evidente
hacia el horizonte noreste, lo que pudo
atraer la atencion de los observadores
desde el punto de vista astronémico.

Para probar la naturaleza astrondmica de
esta disposicion, se obtuvieron las
coordenadas del Farallén Montenegro (75°
36" 57,6" W 5°43' 84" N) y el Farallén La
Pintada (75° 36" 36,0" W 5° 41' 456" N).
Asimismo, usando la herramienta field
calculator de QGIS se calculd el azimut
entre las coordenadas de cada roca
tallada con respecto a las coordenadas

Convenciones
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SN convenciones
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Figura 3. (a): Delimitacion del complejo de petroglifos por los paralelos 5° 42' Ny 5° 39" N. (b): Perfil del
terreno, que muestra el cambio de elevacion a lo largo de la linea AB. (c): Mapa topografico que muestra la
disposicion espacial de los picos de las montafias.

de los farallones (Tabla 1). La Figura 4 azimut de 66° 22' 34,74" cuando su
muestra las distribuciones de los valores  declinacion corresponda a 23.5°, 0 sea,
de los azimuts obtenidos. durante el solsticio de junio. Este valor

Para el caso del Farallén Montenegro, los ~ Cae dentro de la distribucién de azimuts
azimuts se agrupan alrededor de los 65° & [as rocas Figura 4a, sugiriendo una
39" exhibiendo una desviacion estandar ~ relacion solsticial de la ubicacion de los
de 625°. Como este territorio se Petroglifos con respecto al farallon
encuentra a una latitud media de ¢ = 5° Montenegro. Esta distribucion de azimuts,
41" 312" N, se espera que el Sol salga ademds, es bimodal, indicando dos
sobre el horizonte matemético con un ~ concentraciones al norte y al sur del
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Histograma de azimuts hacia el Farallén Montenegro
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Figura 4. Arriba: Azimuts del complejo de petroglifos hacia el Farallén Montenegro. (a): Gréfico de azimuts
medidos. (b): Histograma de azimuts. Abajo: Azimuts del complejo de petroglifos hacia el Farallén La Pintada.
(c): Gréfico de azimuts medidos. (d): Histograma de azimuts. (SolJ: Solsticio de Junio, EQ: Equinoccio, SolD:
Solsticio de Diciembre, PL+: Parada lunar mayor, PL-: Parada lunar menor).

punto del solsticio, cerca de los puntos de
las paradas lunares mayor y menor, que
ocurren en los azimuts 61° 20" 43,85" y
71° 24" 17,43" respectivamente, ver Figura
4h, lo cual sugiere una relacion adicional
que podria ser luni-solar.

Es importante notar que cada ubicacion
de una piedra define una “forma” diferente
del contorno del horizonte local, en
funcion de coémo se proyectan las  Figuras. Proyeccion de los puntos de salida del Sol a

~ . un perfil del horizonte del complejo de petroglifos
montafias circundantes en la esfera  aqiaos Farallones.
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2 Salida del sol durante el solsticio de junio
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Figura 6. Figura 6: Amanecer observado desde los petroglifos durante (a): El solsticio de junio. (b): Equinoccio.
(c): La parada lunar mayor. (d): La parada lunar menor.
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celeste relativa a cada piedra tallada.
iEsto obligaria a calcular un horizonte
local para cada una de las mds de 90
piedras talladas!, lo cual resultaria
engorroso para su analisis y visualizacion.
Debido a esto, se ha optado por referir los
puntos de salida a un perfil del horizonte
que sea una aproximacion representativa
de todos los horizontes locales de cada
piedra. Para esto se utilizo el transecto
representado por la linea A-B, ver figuras
3b, 3cy 5, el cual captura un perfil general
de los Farallones. (A: 75° 37 21" W, 5° 44’
52" N; B: 75° 35" 42" W 5° 39' 27" N). Para
un punto p de una determinada piedra, €l
punto p° corresponde al vector que
describe la direccion de un astro, cuando
su altura es h=0° y un azimut en funcion
de una fecha dada, proyectado contra el
plano vertical que contiene el transecto A-
B. Finalmente, dicho punto p’ se proyecta
sobre otro plano vertical que contiene a
A-B', alineado en sentido Norte-Sur, para
generar asf un punto p” (marcado con el
simbolo “+"). La Figura 5 muestra el
giemplo de dos puntos p7 y p2 asi
proyectados, donde se aprecia que para el
caso de p7, la proyeccion de la posicion
de un astro cuando h=0° resulta estar por
encima del perfil, debido a que el punto p7
tiene una altura sobre el nivel del mar
superior que el perfil de los Farallones. En
el caso del punto p2 es el opuesto, donde
el astro cuando h=0° resulta debajo del
perfil, debido a que su altura sobre el nivel
del mar es inferior que el perfil. El punto
de salida del astro sobre el perfil se
aproxima por medio de la proyeccion de
p”en el perfil (sobre el plano que contiene
A-B'), usando el dngulo de la latitud media
¢ del complejo de petroglifos.

Siguiendo este procedimiento, la Figura 6
muestra una consolidacion de las
proyecciones del punto de salida del Sol o
la Luna (segun el caso), con respecto al
horizonte local de cada piedra, durante
los solsticios, los equinoccios y las
paradas lunares. Se pueden distinguir dos
grupos de rocas talladas: un grupo cuyos
puntos de salida del Sol caen cerca de la
linea de perfil, por lo tanto, se encuentran
a una altitud de terreno similar a la de los
Farallones; el otro grupo se encuentra a
una mayor altitud, por lo que sus puntos
de proyeccion se producen por encima del
perfil. Las lineas verticales en gris
ligeramente inclinadas muestran como
deben proyectarse dichos puntos sobre el
perfil, en funciéon de las trayectorias
diurnas del Sol o la Luna, que se ven
inclinadas por la latitud media del
territorio. Dichas proyecciones indican los
puntos sobre los Farallones donde el Sol o
la Luna deberian salir ese dia, desde el
punto de vista de cada piedra.

La Figura 6a muestra los puntos de salida
del Sol durante el solsticio de junio. Es
notable una agrupacién de puntos cerca
de la punta y la ladera sur del Faralldn
Montenegro, que corresponden a la moda
norte de la distribucién de azimut que se
muestra en la Figura 4b. Ademas, los
puntos sobre la ladera norte del Faralldn
Montenegro corresponden a la moda sur
de la distribucion azimutal. Por otro lado,
la Figura 6b muestra la salida del Sol
durante el equinoccio. En este caso, los
puntos estan ampliamente ubicados a lo
largo de la ladera sur del Farallon La
Pintada 'y mas alld, con algunas
ocurrencias sobre su ladera norte. Esto
corresponde a la distribucion de azimuts
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Figura 7. (a) Localizacién de la Roca La Palestina. (b) Vista desde la roca hacia los Farallones de la Pintada. (c)
Imagen panoramica de 360 grados del horizonte vista desde la roca.

en la Figura 4d.

Las caracteristicas mas interesantes son
los puntos de salida de la Luna asociados
a las paradas lunares. La Figura 6c
muestra los puntos correspondientes a la
parada lunar mayor, que estan
marcadamente agrupados sobre el
costado norte del Farallén Montenegro. En
la Figura 6d se observa como se destaca
la parada lunar menor, ya que los puntos
aparecen en dos grupos, uno ubicado en
el espacio ‘entre" los Farallones

Montenegro y La Pintada, y el otro se
extiende sobre el costado norte del
Farallén Montenegro. Observe cémo en la
Figura 4d la distribucion de azimuts
comienza justo al sur de la parada lunar
menor.

MEDICIONES DE
CAMPO
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La verificacion de las relaciones
astrondmicas entre el complejo de
petroglifos y el horizonte oriental se
realizd mediante observacién directa. Se
realizaron visitas al drea de estudio en las
fechas de los solsticios y los equinoccios
del afio 2018: 21 de marzo, 20 de junio, 23
de septiembre y 21 de diciembre. Todas
las  observaciones  obtenidas  se
registraron fotograficamente, adjuntando
metadatos de georreferenciacion a cada
fotografia. El terreno presenta dificultad
para acceder a varios petroglifos, ya que
algunos de ellos se encuentran ubicados
en lugares remotos de dificil acceso,
otros en medio de una densa vegetacion,
0 ubicados en terrenos privados. Esta
situacion obligd a descartar muchos
petroglifos ubicados en el drea urbana del
municipio, asi como de las veredas de San
Isidro, Otrabanda, San Luis, El Encanto, El

Libano, Pescadero, El Hacha y El Tabor.
Afortunadamente, el distrito de E/ Rayo
tiene una gran concentraciéon de rocas
con petroglifos. Por esta razén, la mayor
parte del trabajo de campo se realizé en
esa drea.

Entre los petroglifos registrados, la roca
La Palestina 1 Figura 7a es un ejemplo
tipico del complejo de petroglifos. La roca
se encuentra en una explanada alta desde
donde el  horizonte oriental es
perfectamente visible con una vista
directa de los Farallones. Desde ahi los
angulos  azimutales  al  Farallon
Montenegro y Faralldn La Pintada, que
fueron medidos haciendo uso de la
aplicacién de la brijula para Android,
después de nivelar el celular de forma
horizontal, de tal manera que ajustara al
horizonte matemadtico, fueron de 59° 56'

Figura 8. Simulaciones en Stellarium para la roca La Palestina. (a): El solsticio de junio. (b): Equinoccio.
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42.00" y 80° 38' 56.40" respectivamente,
valores muy cercanos a los mostrados en
la tabla 2. Durante el solsticio de junio, el

Zoomorfo Espiral

Antropomorfo

Circulo

Geométrico

Mascara

e
(( \
Q\*{) (Q
o9

Diabolo

Diabolo con trazos

Figura 9. Iconograffa en los petroglifos.

azimut medido para el Sol fue de 66° 25'
48" Durante los equinoccios el azimut fue
de 90°, ver Figura 7b. Se grab6 una
secuencia de imagenes a lo largo del
horizonte completo visto desde la roca La
Palestina y luego se procesd con el
paquete de software Hugin, para obtener
una imagen panoramica de 360° ver la
Figura 7c. Esta imagen fue adaptada al
software de simulacion astrondmica del
cielo  Stellarium, que permiti6 una
previsualizacién aproximada de como se
verfan los fendmenos astrondmicos
desde el sitio. Las simulaciones en el
Stellarium coinciden con los resultados
basados en SIG, ver las Figuras 8ay 8b.

DISCUSION

La presencia de calendarios de horizonte
es bien conocida en la América
precolombina, por ejemplo, la conjuncion
de arquitectura y geografia en
Mesoamérica (Dowd y Milbrath 2015;
Broda 1993; Broda 2016; Giménez Benitez
et al,, 2016), el calendario de horizonte
solsticial del templo de Chankillo, Perd
(Malville 2017), en el caso de las culturas
amerindias de Colombia, la Cultura
Quillacingas (Quijano y Gonzalez 2012
Quijano  2007), la Cultura Muisca
(Izquierdo y Morales 2006) y la Cultura
San Agustin (Izquierdo 1998). En la
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34
35
36
37
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Vereda

Otrabanda
Otrabanda
Otrabanda
Otrabanda
Otrabanda
Otrabanda
Otrabanda

Casco
Urbano

Casco
Urbano

Casco
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San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
San Luis
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El Hacha
El Tabor
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San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
San Isidro
El Encanto

El Encanto

Nombre

San Antonio 1
San Antonio 2
San Antonio 3
Chispas 1
Chispas 2

La Pefia 1

La Pefia 2
Estadio

El Liceo
Jardin Botanico

Cristo Rey 1
Cristo Rey 2
Cristo Rey 3
Las Nieves
Cementerio
El Guadual

El Cafetal

El Motor

San Luis

La Miranda 1
La Miranda 2
Fatima

La Constancia
La Puntuda
La Ermita

El Patudo
Manantiales 1
Manantiales 2
Acapulco 2
Acapulco 1
Frudelca 1
Frudelca 2
Frudelca 3
Frudelca 4
Frudelca 5
Frudelca 6
Frudelca 7

El Indio

El Encanto

Las Méascaras
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Longitud

75°43'5.74"W
75°43'5.55"W
75°43'5.74"W
75°43'11.73"W
75°43'12.35"W
75°43'13.82"W
75°43'15.35"W
75°42'57.32"W

75°42'54.45"W
75°43'3.13"W

75°43'2.69"W

75°43'0.33"W

75°43'2.98"W

75°42'50.38"W
75°42'47.66"W
75°43'6.26"W

75°43'5.64"W

75°42'59.27"W
75°43'7.00"W

75°42'56.92"W
75°42'53.32"W
75°42'41.78"W
75°42'33.52"W
75°42'39.93"W
75°42'17.24"W
75°42'7.85"W

75°41'55.14"W
75°41'49.87"W|
75°43'30.43"W
75°42'0.24"W

75°41'47.69"W
75°41'40.12"W
75°41'26.78"W
75°41'22.09"W
75°41'15.26"W
75°41'12.22"W
75°40'35.41"W
75°41'24.72"W
75°41'50.52"W
75°41'41.05"W

Latitud

5°39'46.89"N
5°39'47.01"N
5°39'46.95"N
5°39'55.59"N
5°39'55.85"N
5°40'4.15"N

5°40'5.30"N

5°39'50.93"N

5°40'7.59"N

5°40'5.17"N

5°40'27.07"N
5°40'24.40"N
5°40'30.20"N
5°40'26.65"N
5°40'23.46"N
5°41'10.46"N
5°41'11.93"'N
5°41'13.02"N
5°41'26.41"N
5°41'42.92"N
5°41'42.16"N
5°41'44.22"N
5°41'46.05"N
5°41'42.49"N
5°40'55.38"N
5°41'8.79"N

5°41'25.43"N
5°41'27.56"N
5°41'52.70"N
5°41'53.59"N
5°41'43.37"N
5°41'43.26"N
5°41'50.16"N
5°41'54.64"N
5°42'0.09"N

5°42'7.96"N

5°42'19.29"N
5°41'29.88"N
5°40'19.48"N
5°40'25.25"N

Azimuth
Farallon
Montenegro

61°6'33.30"
61°6'43.48"
61°7'1.56"
62°33'0.67"
62°37'14.32"
63°43'52.42"
63°57'51.54"
61°2'25.81"

62°56'57.32"

63°11'50.37"

66°0'12.89"
65°30'36.52"
66°26'6.30"
65°12'27.14"
64°36'17.23"
72°9'32.01"
72°20'22.74"
72°12'25.58"
74°29'14.54"
76°33'55.04"
76°19'5.68"
76°12'18.44"
76°10'43.15"
75°51'29.10"
67°16'7.62"
68°48'0.46"
70°49'7.37"
70°52'34.33"
79°3'7.26"
76°4'55.92"
73°36'28.68"
73°10'17.39"
73°44'58.34"
74°23'6.30"
75°7'59.45"
76°39'1.20"
77°20'30.78"
69°39'44.10"
59°49'48.54"
59°52'42.63"

Azimuth
Farallon La
Pintada

72°38'11.19"
72°38'45.06"
72°38'42.80"
74°2'57.15"
74°6'28.26"
75°17'4.19"
75°29'33.06"
72°50'10.46"

75°3'33.39"

75°2'25.08"

78°6'59.32"
77°39'43.80"
78°34'19.32"
77°40'43.83"
77°7'10.13"
84°29'15.13"
84°41'37.85"
84°46'16.21"
86°50'18.70"
89°15'24.98"
89°8'7.17"
89°26'12.05"
89°43'23.46"
89°9'36.75"
81°12'35.90"
83°15'33.35"
85°58'46.53"
86°18'19.98"
90°40'3.55"
91°3'3.13"
89°12'20.21"
89°10'1.71"
90°30'21.11"
91°25'15.03"
92°35'7.76"
94°15'20.13"
97°38'1.62"
86°27'23.82"
74°12'59.47"
74°46'0.28"
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El Rayo
El Rayo
El Rayo

El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
El Rayo
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
Pescadero
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La Clara
La Méascara

Piedra de
Amolar

El Paridero

El Triangulo 1
El Triangulo 2
Los Naranjos
Las Baticas
El Pird

Rayo Alto 1
Rayo Alto 2
Rayo Alto 3
La Mira

La Virgen 1
La Virgen 2
La Virgen 3
Villa Nueva
La Méascara
El Mestizo

La Azulita

El Mirador 1
El Mirador 2
Los Escudos 1
Los Escudos 2
Mala Cara

La Danza
Las Espirales
La Alta

El Rayo 2

Las Baticas
Los Cuadros
La Batica

El Rayo 1

La Palestina 1
La Palestina 2
La Aguadita
El Ciruelo 1
El Ciruelo 2
El Ciruelo 3
Los Vallejos
El Ciruelo 4
Betancur 1
Betancur 2
La Bejuca 1
La Bejuca 2
La Bejuca 3
La Bejuca 4
El Picacho

La Cafada

75°41'29.16"W
75°41'31.72"W
75°41'26.69"W

75°41'33.31"W
75°41'37.53"W
75°41'37.49"W
75°41'25.23"W
75°41'24.61"W
75°41'11.09"W
75°40'51.52"W
75°41'11.04"W
75°41'10.06"W
75°40'56.30"W
75°41'4.71"W

75°41'5.00"W

75°41'3.54"W

75°40'58.87"W
75°40'46.78"W
75°40'42.73"W
75°40'37.03"W
75°40'33.13"W
75°40'33.00"W
75°40'44.14"W
75°40'42.68"W
75°40'43.06"W
75°40'42.74"W
75°40'40.03"W
75°40'37.88"W
75°40'33.04"W
75°40'32.94"W
75°40'29.04"W
75°40'32.02"W
75°40'28.02"W
75°40'23.01"W
75°40'22.48"W
75°40'42.31"W
75°40'35.39"W
75°40'34.02"W
75°40'32.21"W
75°40'30.32"W
75°40'34.04"W
75°40'35.57"W
75°40'39.50"W
75°40'57.07"W
75°40'54.29"W
75°40'53.99"W
75°40'45.10"W
75°41'3.88"W

75°41'6.88"W

5°40'54.64"N
5°40'55.01"N
5°40'51.38"N

5°40'43.10"N
5°40'31.72"N
5°40'32.27"N
5°40'26.22"N
5°40'28.40"N
5°40'17.01"N
5°40'34.47"'N
5°40'34.00"N
5°40'39.24"N
5°40'57.56"N
5°41'0.21"N

5°41'0.51"N

5°41'0.21"N

5°41'23.40"N
5°41'12.28"N
5°41'9.57"N

5°41'16.00"N
5°41'12.73"N
5°41'13.25"N
5°40'50.17"N
5°40'49.36"N
5°40'50.56"N
5°40'51.99"N
5°40'57.97"N
5°40'58.13"N
5°40'59.00"N
5°40'59.68"N
5°40'58.99"N
5°41'3.00"N

5°41'2.99"N

5°41'9.39"N

5°41'10.43"N
5°41'19.49"N
5°41'19.54"N
5°41'20.97"N
5°41'19.24"N
5°41'20.63"N
5°41'26.99"N
5°41'25.43"N
5°41'27.07"N
5°41'15.17"N
5°41'24.21"N
5°41'28.47"N
5°41'34.24"N
5°41'47.40"N
5°41'32.41"N

63°36'59.80"
63°53'36.30"
62°50'52.55"

62°2'1.26"
60°34'19.94"
60°39'23.16"
58°34'38.35"
58°51'48.49"
55°42'16.45"
56°25'40.11"
58°26'30.60"
59°13'22.16"
61°5'27.84"
62°24'54.05"
62°29'49.45"
62°18'8.07"
66°21'42.54"
62°58'20.36"
62°0'19.70"
62°43'5.79"
61°36'35.92"
61°42'15.54"
58°24'11.95"
58°5'3.30"
58°21'12.74"
58°35'2.75"
59°25'4.12"
59°12'13.03"
58°48'27.61"
58°55'52.85"
58°19'31.21"
59°29'8.54"
60°19'38.20"
59°56'35.04"
59°52'44.98"
63°59'57.06"
63°17'33.14"
63°27'10.67"
62°53'9.45"
62°58'51.45"
64°45'51.43"
64°34'50.08"
65°19'48.63"
64°33'5.08"
66°7'6.82"
66°58'23.02"
67°24'53.34"
71°44'22.82"
68°50'41.64"

79°40'23.91"
79°49'44.78"
78°57'46.79"

77°39'21.92"
75°45'21.69"
75°51'15.06"
74°9'31.10"
74°31'50.58"
71°37'53.19"
73°54'35.43"
74°54'3.98"
75°52'59.96"
79°2'14.25"
79°55'20.93"
79°59'39.26"
79°52'44.89"
84°42'25.03"
81°55'49.02"
81°10'47.33"
82°29'13.80"
81°35'11.92"
81°42'23.18"
76°52'33.30"
76°37'11.76"
76°54'26.38"
77°12'32.19"
78°25'32.53"
78°21'46.25"
78°20'9.46"
78°29'28.79"
78°8'26.26"
79°13'49.08"
80°35'45.18"
80°38'56.94"
80°37'40.45"
83°27'10.05"
83°16'46.92"
83°35'4.18"
83°7'7.87"
83°24'15.25"
85°1'58.50"
84°41'26.68"
85°9'35.04"
82°52'9.42"
84°47'37.10"
85°44'10.20"
86°55'20.54"
89°57'57.90"
86°46'8.95"
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90  ElLibano La Iglesia 75°40'24.20"W
91 El Libano El Carbén 1 75°40'5.53"W
92 El Libano El Carbén 2 75°40'5.86"W
93  ElLibano La Arcadia 75°40'3.53"W

5°42'21.09"N 77°9'30.67" 98°27'27.52"
5°42'13.43"N 73°43'5.20" 97°8'29.65"
5°42'14.24"N 73°58'38.23" 97°21'4.83"
5°42'35.75"N 80°10'33.63" 103°13'53.90"

Tabla 1. Coordenadas geogréficas de las piedras con petroglifos

mayoria de estos casos, las relaciones
Cielo/Montafia podrian haber servido para
establecer estrategias de manejo de la
tierra, definiendo "dreas de influencia’,
producto de las direcciones de proyeccion
de la salida del Sol/Luna a lo largo del
territorio.

La introduccion de la Astronomia Cultural
ha permitido reconstruir calendarios de
horizonte y alineamientos que conectan
asentamientos con puntos del paisaje,

estableciendo  una  relacion  entre
accidentes geogréficos y los sitios
humanos, que parecen obedecer a

orientaciones astronémicas (Aveni 1981a;
Ruggles 1993; Savoie 2005). Evidencias
de esto son, por ejemplo, los registros del
amanecer durante los solsticios y los
equinoccios en el yacimiento
arqueoldgico maya precolombino
Uaxactun y las orientaciones del caracol
en Chichén Itza con el sur, el oeste y las
principales paradas lunares (Ricketson
1928), asi como la relacion de las
posiciones del Sol en el horizonte durante
los equinoccios y las fechas de su paso
por el cenit (Marquina y Ruiz 1932).

Parece ser que los grupos prehispanicos
tenfan un nexo con el cielo, en la mayoria
de los casos, haciendo énfasis en
fendmenos  solares  tales  como
amaneceres y puestas de Sol durante los
solsticios 'y equinoccios, asi  como
pasajes cenitales (Aveni 1981b). Las
posibles orientaciones arquitectonicas,

marcadas por ejemplo por picos de
montafias prominentes en el horizonte
local, no sdlo deben entenderse a la luz
del entorno astrondémico, sino que
involucran otros aspectos culturales
como la religion, la politica y la economia
(Broda 1993; Galindo 1994; Iwaniszewski
1994).

Los Andes y Mesoameérica son territorios
peculiares debido a la presencia de altas
elevaciones  montafiosas.  En  las
mitologias de la region, los cerros se
personifican como deidades supremas,
por esta razon se construian santuarios
en las cimas, relieves en pefiascos y
grabados en rocas que constituian un
lenguaje visual del espacio natural (Broda
2016). Broda (1991, 2001) ha propuesto
que la observacion de los amaneceres
con fines calenddricos parece surgir
durante el primer milenio antes de
nuestra era, de esta forma los cerros
fueron relacionados simbdlicamente con
alineamientos astrondmicos con
caracteristicas calenddricas. A través del
registro de calendarios de horizonte, el
paisaje era un integrante adicional de la
observacion del Sol, por ende, las
sociedades eligieron cuidadosamente la
ubicacion para la creacion de sus centros
ceremoniales y poblamiento. Por ejemplo,
contar los dias del movimiento del Sol
sobre el horizonte y observar los pasos
cenitales, permitia al hombre
mesoamericano formarse una idea del
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espacio geografico (Broda 2004). El
calendario, la  astronomia 'y el
conocimiento  geografico  eran  un
componente cultural que compartian las
diferentes regiones de Mesoamérica. En
un sentido mds amplio se puede inferir
que existian también intercambios entre

diferentes regiones de la América
precolombina, estableciendo la
transmision de conocimientos

calendaricos, astronémicos, geograficos y
socio-politicos entre las regiones que
posiblemente entraron en contacto
(Lopez y Lopez 1996).

Los calendarios, los ciclos de objetos
celestes y las orientaciones
arquitectonicas, han sido ampliamente
estudiadas en las Ultimas décadas (Aveni
et al. 2003; Sprajc 2001, Ruggles y Urton
2010). En el caso de los Andes (Gonzélez-
Garcia et al., 2021; Corrado y Giménez,
2020; Saintenoy et al, 2019; Moyano,
2016;  Ziotkowski, 2015,  Troncoso
Melendez et al.,, 2012; Ghezzi y Ruggles,
2007; Matos, 2004), Gary Urton investigd
un sitio Inca para comprender si las lineas
de vision serfan un sistema coordinado
entre la astronomia y el calendario (Urton
1981). En el culto solar los juegos de luz 'y
sombras proyectados en construcciones
expresaban eventos como solsticios y
equinoccios. La astronomia era parte
central de la mitologia y la agricultura
(Paternosto  1996), en tanto que las
orientaciones quiaron la vista hacia el
horizonte en fechas solares significativas
como el amanecer y el atardecer durante
los solsticios con orientaciones en
santuarios y templos (Gullberg 2019).

Iconografia de los petroglifos

En el caso de la iconografia de las
manifestaciones de arte rupestre del
municipio de Tamesis, donde hay un
numero significativo de disefios y motivos
diferentes en las rocas, es interesante
llevar a cabo un proceso de clasificacion.
Basados en el trabajo sobre iconografia
de Reichel-Dolmatoff (1988), se realizd
una  sistematizacion  cuantitativa y
descriptiva de las figuras, lo que nos
permite un mejor enfoque de los aspectos
numeéricos-astronodmicos asociados a las
tallas de las rocas. La clasificacion debe
enmarcarse dentro del simbolismo vy la
iconografia que se encuentran en otras
culturas indigenas de Colombia, que
podrian ofrecer una guia sobre las figuras
que se encuentran en el municipio de
Tamesis (Lopez y Veldsquez 2009). Los
motivos se clasificaron segun las
iconografias identificadas para culturas
como la Muisca, la Quimbaya, la Tairona y
la Kogui.

En Antioguia los arquedlogos han
encontrado que en la orfebreria Quimbaya
Clasica o Temprana, asi como en las
evidencias de los complejos ceramicos
Marrén Inciso, se observan iconografias
vinculadas a motivos antropomorfos,
zoomorfos, fitomorfos y la combinacion
de cualquiera de los anteriores con
motivos geométricos (Piazzini 2015).

En el caso de Tamesis, de acuerdo con
Graciliano Arcila (1956), se eshozan
motivos geomeétricos que se destacan por
sus formas y orientacion, y presenta una
diferencia entre motivos geométricos
(figuras en espiral, circulos concéntricos,
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Variedad de motivos en los petroglifos

Antropozoomorfo

Clrculo

Diadbolo

Antropomorfo

Zoomorfo
Geometrico
Espiral —
0 5 10 15 20 23 30
Frecuencia
(a)

Motivos de los petroglifos en cada vereda

| mmm Espiral
1759 mmm  Geométrico
=== Diabolo
B0 o Antropomarfo
= Circulo
- 3 | == Zoomorfo
2 o | Antropozoomorfo
3 | m== Abstracto
-’E 75 - mmm Trapecio
' |mmm Mascara
5.0 4 /=== Ftomorfo
2.5+
0.0 -

ElHachg
El Tabor
San 'Sldm
El -El'll:dn,h
Elray,
Pescader,
El Libang

3
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(b)

Figura 10. (a) Frecuencia de motivos en los petroglifos. (b): Distribucion de los motivos en cada petroglifo de
acuerdo con su ubicacion geografica.
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Figura 11. Divisién por grupos de la ubicacion de los petroglifos.
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Figura 12. (a) Distribucion de los valores asociados al motivo didbolo. (b) Frecuencias de espirales en sentido
horario (CW) y en sentido antihorario (CCW).
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dibujos en forma de didbolo) y figurativos
(Iineas curvas y rectas que no delimitan
motivos definidos). Entre las figuras
zoomorfas, Arcila distingue ranas, monos
antropomorfos, lagartijas, aves en vuelo;
algunos de estos trazados exhiben figuras
antropomorfas con rasgos de animales,
como es el caso de dibujos con caras
humanas y cuerpos de ranas (Arcila
1956).

Los simbolos en las rocas van desde
disefios antropomorfos y zoomorfos,
hasta geométricos y abstractos. Las
figuras fueron clasificadas por motivo,
frecuencia, visibilidad y forma. Teniendo
en cuenta lo anterior, se detectaron los
siguientes motivos: Espiral, Geométrico,
Circulo, Zoomorfo, Antropomorfo,
Antropozoomorfo,  "Didbolo",  Abstracto,
Trapecio, Mascara, ver Figura 9. La Figura
10a muestra la frecuencia de los
diferentes tallados encontrados en las
rocas. La distribucion de los motivos en
cada petroglifo de acuerdo con su
ubicacion geogréfica puede verse en la
Figura 10b.

Tradicionalmente, la silueta alada ha
recibido diversos nombres: reloj de arena,
batica y didbolo, este Ultimo es el que mas
fuerza ha adquirido en estudios recientes
(Zapata y Tobdn 1998a). El didbolo,
descrito como una “forma abstracta con
simetria lateral, aproximadamente
rectangular, pero con cuatro esquinas
distorsionadas hasta formar puntas, gue
constituyen los extremos de las alas de
un ave’, es interpretado por Dolmatoff
(1988)  desde  una  perspectiva
etnoarqueoldgica. De acuerdo a su punto
de vista, el didbolo esta relacionado con el
vuelo del chamdn, cuando se convierte en

un intermediario entre el mundo espiritual
y los hombres, debido a que su "espiritu”
se separa de su cuerpo adoptando otras
formas, con mayor frecuencia animales,
siluetas que se expresan en la iconografia
(Clottes et al. 2001).

Reichel-Dolmatoff ~ (1988)  encuentra
repetidamente  en la  orfebreria
precolombina, e igualmente en los
disefios iconograficos de los petroglifos
de Tamesis, representaciones de pajaros
en vuelo, otorgandole el nombre de “fcono
A" al motivo de didbolo.

La forma del didbolo en Témesis se
presenta con una base ancha, compuesta
por un par de lineas rectas que se
acercan en el centro, simulando un reloj
de arena, la parte superior del grabado
expone  variaciones  que incluyen
numerosas lineas paralelas, a manera de
tocado. La configuracion de la direccién
del motivo, indica que la base del mismo
estd en el mismo sentido del apoyo de la
roca. Esquemas similares a estas figuras
se hallan en textos etnograficos del grupo
Embera, para quienes el disefio del
didbolo esta relacionado con actividades
del jaiband (chaman) y sus rituales (Ulloa
1992). Sélo el chamdn es capaz de
establecer el orden en la estructura
jerarquica, econémica y mitoldgica de su
pueblo. Este orden estaria relacionado
con la periodicidad de los ciclos lunares y
solares para los cultos, la siembra y la
cosecha (Rodriguez, 2011).

Entre las comunidades quimbayas los
chamanes tenian un gran conocimiento
sobre el territorio y sus recursos
naturales, también profundizaron en el
poder de las plantas medicinales y se
interrogaron sobre la meteorologia y la
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astronomia que se fundamentaba en los
solsticios y equinoccios. En efecto, el
chaman tenia una relacion fuerte con la
muerte, asimismo por medio del
consumo de las plantas alucindgenas le
permitio un ascenso espiritual y tener una
conexion natural con sus dioses,
ancestros o animales (Patifio 2017,
Robledo 1865).

Otra de las figuras mas comunes en los
petroglifos son las siluetas humanas en
posicion  jerarquica. El sentido
antropomorfo  viene dado por la
identificacion clara de los rasgos
humanos: extremidades, cabeza vy
diferenciacion de género. La posicion
hierdtica y una mirada fija usualmente se
han interpretado como un chaman en
trance, después del consumo de
sustancias enteogénicas (Clottes et al.
2001).

Uribe (2005) establecid una asociacion
estrecha entre los motivos femeninos y
los fitomorfos, para plantear que
simbolizaban  contenedores de vida,
lugares de cambio y fecundacion por la
presencia de vientres curvos. La conexion
la introdujo a partir de pautas
etnohistdricas sobre el poder, la vida, la
fertilidad y feminidad de los pueblos
Koguis, Uwas, Makunas, Embera-chamies
y Uitotos.

Por otro lado, el arquedlogo Carlos
Aschero  (1988), sugiere que la
representacion de figuras humanas con
elementos de querra y en posicion
hierdtica indican diferenciacion de poder y
estatus al interior de la sociedad de la
época. Estos rasgos marcan un cambio
jerarquico en la estructura econdémica y
social, pasando de una organizacion

simple a una comunidad con un alto
grado de complejidad, caracteristica de
los pueblos de los Andes (Berenguer
1999).

Otro motivo recurrente es la espiral. Hay
que considerar la diferenciaciéon de dos
tipos de espiral, dependiendo de la
direccion de sus giros: en sentido horario
(CW) y en sentido antihorario (CCW).
Aparece sola, doble o acompafiada de
circulos  concéntricos de diferentes
tamafios y varias circunferencias. La
figura en espiral posiblemente es el
motivo de arte rupestre mas comun entre
los petroglifos en Colombia. Las espirales
pudieron ser dispositivos mnemotécnicos
que marcaban una fecha especial para
recordar al chaman el transporte al
mundo celestial, asi la espiral produce un
tlnel o vortice que comunica lo mejor de
ambos mundos para generar un estado
de trance (Marriner 2003). Hay indicios
que las espirales en sentido horario
pueden relacionarse con el solsticio de
invierno 'y las espirales en sentido
antihorario asociarse con el solsticio de
Verano (Marriner 1998).

De acuerdo con
interesante  notar que se guardan
relaciones segin el esquema de
distribucion de los motivos en diferentes
contextos arqueoldgicos. Por ejemplo, los
motivos geomeétricos, que son los que
mayor presencia manifiestan en Tamesis
y en general en el suroeste Antioquefio,
son a su vez los que se registran en
mayor grado, en contextos funerarios y de
ofrenda. Piazzini plantea la posibilidad de

Piazzini, resulta

que los componentes  zoomorfos,
fitomorfos, y antropomorfos  fueron
restringidos solo a las ceremonias
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funerarias de la élite (Piazzini 2015).

La direccion de la vista hacia los
Farallones ~ sugiere que los grupos
humanos que tallaron las rocas eligieron
lugares estratégicos donde la topografia
de las montafias orientales hacia
referencia a las posiciones del amanecer
durante el solsticio de junio. La
investigacion realizada por Bruhns y
Osorio (Bruhns y Osorio 1990) revela un
desarrollo  cerdmico y funerario en
Tamesis, similar a otras culturas
precolombinas, en el que los fallecidos
fueron enterrados con objetos de valor
(oro, vasijas, metales) decorados de
acuerdo con el entorno social, temporal y
ritual de la comunidad. Ademas de la
ceramica, los objetos metalicos muestran
similitudes con los motivos encontrados
tanto en los petroglifos como en la
iconografia de las culturas Muisca y
Quimbaya (Godoy y Corrales 2074).

El conjunto de petroglifos situados en las
veredas San Isidro, El Encanto, El Rayo,
Pescadero y El Libano, revela una
panoramica sobre los rios Cartama, San
Antonio, Frio o la Quebrada La Peinada, a
lo largo de las terrazas se visualizan los
Farallones de La Pintada y el Cerro de
Cristo Rey. Goémez (2015) reporta la
siguiente disposicion de los paneles
rupestres: 32 al norte, 24 al este, 18 al sur,
12 al oceste y 2 sobre la parte superior,
resaltando las formas antropomorfas,
zoomorfas y antropozoomorfas.

Los Farallones de La Pintada, fueron un
buen indicador de la trayectoria anual del
Sol para los creadores de los grabados en
Tamesis. Asi mismo, y pensando en la
relevancia que se les ha rendido a los

cerros tanto en el pasado como en la
actualidad. Es importante para futuras
investigaciones determinar si en algun
momento durante el dia, la luz del Sol a lo
largo del solsticio/equinoccio ilumina los
motivos en los paneles de rocas de gran
envergadura. Por dificultades del terreno,
no se logré identificar  cuales
peculiaridades  iconogrdficas  estén
vinculadas con la proyeccion de la luz y
las sombras, idealmente se espera que
constituyan una significativa respuesta
astronémica.

Este trabajo busca contribuir al
conocimiento de los grupos humanos
precolombinos de Antioquia y Colombia,
desde la perspectiva de la Astronomia
Cultural, que complementa a la
Arqueologia y a la Etnohistoria en el
sentido que proporciona informacion
sobre algunos elementos de las culturas
antiguas, que tratan como universales los
fenémenos del cielo y sus relaciones con
la medicion del tiempo y la aprehension
de un territorio. La investigacion futura en
este tema podria facilitar una mayor
comprension de las antiguas poblaciones
de la regién de Tamesis, para lo cual la
Astronomia Cultural proporcionara una
importante herramienta de investigacion.

RESULTADOS

Las mediciones en Tamesis sugieren que
los grupos humanos que tallaron las
rocas eligieron lugares estratégicos,
desde donde la vista del horizonte oriental
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les permitirfia colocar marcadores que
hacian referencia al amanecer durante el
solsticio de junio y las paradas lunares.
De esta manera el horizonte oriental,
especialmente el perfil de los farallones,
proporciond a los antiguos habitantes de
Tamesis un  marco de referencia
geografico desde el cual la mayoria de los
eventos solares y lunares fueron referidos
desde la ubicacidn de los petroglifos.

En el caso de la region de Tamesis, la
ubicacion espacial del complejo de
petroglifos, de acuerdo con las
mediciones disponibles, parece estar
limitada por el azimut de la parada lunar
menor, que en el extremo sur del complejo
coincide aproximadamente con el Farallon
La Pintada, mientras que en el norte
coincide con el Farallon Montenegro. Esto
crea una 'banda" del terreno que es
cruzada de norte a sur por el rio Cartama.
El lado occidental de dicha banda
contiene la mayoria de los petroglifos.
Tras el andlisis de la ubicacion de cada
roca con petroglifos y su papel en la
distribucion de azimuts en la Figura 4, el
complejo se puede dividir en tres grupos
de rocas con petroglifos, ver Figura 11,
que muestran las siguientes
caracteristicas:

1. Grupo 1 (C1):

(a). En su extremo mas al norte, la parada
lunar menor tiende a coincidir con el
Farallén Montenegro.

(b). En su extremo mads al sur, la parada
lunar mayor tiende a coincidir con el
Farallén Montenegro, mientras que la

parada menor tiende a coincidir con el
Faralldn La Pintada.

(c). En el centro del cimulo, el punto
solsticial tiende a coincidir con el Faralldn
Montenegro.

2. Grupo 2 (C2): ubicado al oeste del
Grupo 1 a una mayor altitud, cerca del
municipio de Tdmesis, tiene una
orientacion similar al Grupo 1.

3. Grupo 3 (C3): ubicado al norte de los
Grupos 1y 2, su parada lunar menor
tiende a coincidir con el Farallon
Montenegro.

Aunque aun no se conoce bien el
significado de los petroglifos, la evidencia
muestra que las motivaciones que
llevaron a los antiguos habitantes de
Tamesis a crear los petroglifos tenian un
componente astronoémico. Tales
motivaciones podrian ser religiosas,
econdmicas u otra variable cultural que
por ahora se desconoce, en las que
estaba involucrado un calendario. Si tal es
el caso, la evidencia sugiere que dicho
calendario tenia una naturaleza luni-solar.
El énfasis en la anotacién del solsticio de
junio y las paradas lunares mas el nimero
de piedras talladas sugieren que tal
calendario de horizonte pudo haber
surgido de una larga tradicion
observacional.

Se realizd una revision preliminar en la
busqueda de posibles patrones de
numeracion entre los petroglifos. En este
aspecto, el motivo del didbolo es muy
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interesante, ya que presenta en muchos
casos varios trazos unidos a su curvatura
superior. En lugar de una decoracion
simple, estos trazos sugieren la existencia

de cuentas que podrian  estar
relacionadas con un registro de |la
medicion de tiempo.

La Tabla 2 muestra los numeros

encontrados en los didbolos analizados.

La Figura 12a muestra una estimacion de
densidad de kernel gaussiano para dichos
valores, se muestran  picos de
concentracion alrededor de los valores
15, 30 y 60. Estos numeros pueden
sugerir recuentos de dias asociados con
1/2, 1y 2 meses lunares. Acerca del
motivo en espiral, es interesante notar
que el nimero de espirales en sentido
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Tabla 2. Valores registrados para los motivos de diabolos y espirales.
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horario y sentido antihorario en la misma
roca tiene la tendencia a reflejarse entre
si, por lo que, se encuentran valores en un
rango similar. La Figura 12b muestra
dichos valores trazados como barras en
parejas. Tal simetria sugiere que las
espirales se usaron para codificar
informacién de doble naturaleza, pero no
estd del todo claro si tales cuentas
corresponden  Unicamente a  una
naturaleza de medicion del tiempo. El
dualismo es un tema recurrente de las
culturas precolombinas y estos recuentos
podrian referirse a contenidos donde el
tiempo y la astronomia son solo una
parte de la historia.

Un estudio a profundidad de Ia
iconografia de la regién, que permita
entender  las  diversas  variables
semanticas expresadas en los petroglifos
aun falta por hacerse. Asimismo sera de
gran interés el establecer cuales de estas
variables  tendrian  una  naturaleza
astronémica, como futuro tema de
investigacion en Astronomia Cultural de
Colombia.
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