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Apresentacao

Reunimos neste livro os trabalhos apresentados no 4° Encontro
Anual da Sociedad Intermaricana de Astronomia en la Cultura
(SIAC), que compreendeu a IV Escuela e a IlI Jornada de Astronomia
Cultural. O evento centrou-se no tema “Perspectivas etnograficas e
histéricas sobre las astronomias”. Realcando a perspectiva etnolégica
do encontro, deu-se maior relevancia a temas centrados em aspectos
etnoastronomicos, considerando que indimeros povos no Brasil e
na América Latina, em geral, preservam a sua cultura e constituem
assim uma viva contribuicdo para o conhecimento no campo da
Astronomia Cultural, assim como para a elucidacdo de aspectos da
arqueoastronomia ainda pouco esclarecidos. Contudo, procurou-se
mostrar o carater interdisciplinar da area, destacado em Mesa Redonda
cujo tema central considerava as possibilidades das limitacoes de
abordagens transdisciplinares. Além dos trabalhos apresentados
na Mesa Redonda, integram o volume as conferéncias de abertura,
proferidas respectivamente por Clive Ruggles e Stephen McCluskey.
Clive Ruggles, professor emérito da Universidade de Leicester, Reino
Unido, é responsavel pelo site de Astronomia e Patrimonio Cultural da
UNESCO/ International Astronomy Union (IAU). Stephen McCluskey é
professor emérito da Universidade de West Virginia, Estados Unidos.

A Rede de Centros de Investigacdo em Astronomia na Cultura
(RECIAC) é um projeto de ambito continental, que busca fomentar
o intercimbio entre centros de investigacdo sobre os vinculos entre
astronomia e cultura em toda a América que tem por horizonte
a consolidacdo e dinamizacdo da Sociedade Interamericana de
Astronomia Cultural (SIAC). ARECIAC retne 12 centros de 9 paises das
Américas, e é financiada, desde 2012, pelo Programa Ibero-americano
de Ciéncia e Tecnologia para o Desenvolvimento (CYTED). A primeira
reunido da RECIAC foi realizada maio de 2012, no Centro Astrondmico
Bicentenario (CAB) de San Cosme y San Damidn, na Republica do
Paraguai.

A primeira Escuela de Astronomia Cultural ocorreu no mesmo
ano, realizada pela RECIAC e a Universidade Nacional de La Plata
(Argentina), de 26 a 30 de novembro de 2012. A Escuela se estrutura
com base em cursos ministrados por diversos especialistas, tanto sobre
aspectos tedricos e metodolégicos em Astronomia Cultural, quanto
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estudos de caso exemplares da drea na América Latina. A Escuela é
gratuita e objetiva divulgar o campo da Astronomia Cultural, ademais
de incentivar e formar novos interessados em produzir estudos sobre
temas em etno e arqueoastronomia.

A segunda Escuela ocorreu em 20 e 21 de setembro de 2013, na
Hacienda Guachal4, a uma hora da cidade de Quito, no Equador. Esta
segunda Escuela foi constituida por uma série de 4 cursos, de 3 horas
cada, sobre os métodos e técnicas proprios da arqueoastronomia,
ministrados por reconhecidos especialistas internacionais sobre esta
tematica. Articulada a essa realizacdo da Escuela foi promovida a
primeira Jornada Interamericana de Astronomia Cultural, realizada na
Cidade de Quito nos dias 18 e 19 de setembro de 2013. Participam da
jornada os membros da RECIAC de diferentes paises. A Jornada visa
ao intercambio de ideias sobre o trabalho realizado na area em toda
a América Latina, para que estudiosos de areas afins possam trocar
informacgdes sobre o estado da arte da Astronomia Cultural na regido
bem como aperfeicoar e atualizar ferramentas de trabalho no campo.

A Terceira Escuela e a Segunda Jornada de Astronomia cultural foram
realizadas no México, de 28 a 31 de outubro de 2014, tomando por
tema “A interpretacdo em Astronomia Cultural”. A Escuela Nacional
de Antropologia e Histdria e o Instituto de Investigaciones Histdricas
e o Instituto de Investigaciones Estéticas da Universidade Nacional
Auténoma do México sediaram os eventos.

0 Museu de Astronomia e Ciéncias Afins e o Planetario da Cidade do
Rio de Janeiro sediaram o evento do qual resultou este livro. O evento
coincidiu com encerramento do atual projeto financiado pelo CYTED.E,
ao mesmo tempo, marcou também, e com éxito, a consolidagao da SIAC.

Priscila Faulhaber
Luiz C. Borges
(Editores)
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A iniciativa UNESCO-IAU “Astronomia e Patrimonio Mun-
dial”: sucessos, temas e prospecc¢oes!

Clive Ruggles®

Desde 2008 a Unido Astron6mica Internacional (IAU) trabalhou com
a UNESCO e seus corpos consultivos para apoiar o reconhecimento,
promocao e protecdo de todos os tipos de patrimonio astronémico,
bem como para encorajar indica¢des para sites de patrimonio mundial
com relacdo a astronomia. Focalizarei aqui os principais desafios e
éxitos até o momento e sugerirei como a Astronomia e a Iniciativa
do Patrimo6nio Mundial poderdo se desenvolver no futuro. Entre as
principais etapas as duas primeiras em série de Estudos Tematicos,
em colaboracao com o ICOMOS (Comité Consultivo da UNESCO para
patrimonio cultural), que ajuda a estabelecer principios gerais para
acessar o “valor”, ultimadamente o potencial “valor de excepcionalidade
universal” de diferentes tipos de patriménio astronémico; e o Portal
ao Patrimdnio da Astronomia, ligado a pagina eletrénica da UNESCO
- Centro de Patrimo6nio Mundial que ajuda a elevar a consciéncia
sobre importantes sitios de patrimonio astronémico e facilita estudos
comparativos que formam parte essencial do dossié de indicagdes.
Um dos mais desafiadores problemas da [AU tem sido como desafiar e
proteger ovalor danoite escura emlugares conectados com astronomia
- seja sitios antigos, paisagens culturais indigenas ou observatérios
modernos. Um desenvolvimento verdadeiramente significativo para
o futuro do envolvimento da IAU nos processos inovadores, por meio
do qual, juntamente com os comités consultivos da UNESCO, pode
entrar em discussdo com, e dar subsidios para autoridades nacionais
considerando potenciais indicagdes.

1 Conferéncia de Abertura da III Jornada de Astronomia Cultural. Rio de Janeiro, 13 de outubro
de 2015. Tradugdo: Priscila Faulhaber.

2"School of Archaeology and Ancient History, University of Leicester, Inglaterra. President of
the IAU Commission C.C4 on World Heritage and Astronomy.
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1 Introducao

Atualmente ha 1031 bens (lugares, monumentos e paisagens)
na Lista de Patrimdénio Mundial da UNESCO, da IAU 802 sdo bens
culturais, 197 sdo bens naturais, y 32 sao mistos (cultural e natural).
Ademais, ha alguns bens ja inscritos na Lista do Patriménio Mundial
relacionados com astronomia, mas ndo devido a sua importdncia
astronémica — como Newgrange (parte do complexo “Brii na Béinne”)
na Irlanda, Stonehenge no Reino Unido, as piramides de Giza no Egipto,
a piramide de Kukulcan, Chichen Itza, no México, o Observatério de
Ulugh-Beg em Uzbekistan, e o Antigo Observatoério Real, Greenwich,
no Reino Unido. Por exemplo, o Antigo Observatério Real, um
observatorio chave, tanto na histéria da astronomia moderna como no
desenvolvimento da navega¢do mundial, foi inscrito na Lista apenas
porque faz parte de “Um conjunto de edificios... junto com o parque
no qual foram construidos [que]simbolizam as conquistas artisticas e
cientificas dos séculos 17 e 18” (http://whc.unesco.org/en/list/795).
Mesmo assim, o Observatorio de Ulugh-Beg, foi inscrito unicamente
porque faz parte de “Samarcanda: encruzilhada cultural” (http://
whc.unesco.org/en/list/603), um povo histérico fundado no século
7 e que alcancou seu dpice nos séculos 14 y 15, que representa um
lugar de sintese de varios culturas diversas. Cada uma das quais tem
importancia mundial. Todavia cada um dos quatro sitios arqueoldgicos
se inscreveu somente porque sdo sitios arqueoélogos de importancia
mais ampla. Efetivamente, antes de 2010 o Unico Sitio de Patrimdnio
Mundial inscrito devido a sua relagdo com a astronomia foi o Arco
Geodésico de Struve, uma rede de triangulacdo que se estende 2,800
km por 10 paises modernos, desde a costa norte da Noruega até o Mar
Negro. Este foi realizado no século 19 para determinar, utilizando o
métodos praticos da astronomia, o tamanho e a forma exata da Terra.
Em poucas palavras, o patriménio astronémico (relativo ao céu) segue
sendo sub-representado na Lista.

O patrimonio astronémico deve ser reconhecido como parte vital
do patrimdnio cultural da humanidade. Nao se trata simplesmente do
fato de que cada cultura humana tem um céu, mas que para a maioria
das sociedades humanas do passado, esta foi uma parte importante e
imutavel do mundo observado, seus ciclos repetidos ajudaram aregular
a atividade humana a medida que as pessoas se esforcavam para dar
sentido a seu mundo e manter suas a¢des em harmonia com o cosmos
tal e como o percebiam. Em alguns casos se tratava simplesmente de
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manter os ciclos estacionais de subsisténcia, em outros, contribuiu
para apoiar ideologias dominantes e hierarquias sociais complexas.
“Esta busca de conhecimento e compreensdo — ‘ciéncia’ em seu
sentido mais amplo — é a que mais claramente vincula as pessoas a
um interesse ativo no céu desde seus primeiros observadores até os
astronomos e cosmologos modernos” (Ruggles, 2009, p.6).

2 Desenvolvimento da Iniciativa

A tniciativa tematica da UNESCO sobre Astronomia e Patrimonio
Mundial (http://whc.unesco.org/en/astronomy) iniciou em 2004.
Seus fins e objetivos foram a identificacio, preservacio e promocao dos
valores culturais e cientificos de bens associados com a astronomia.
Em 2005, o Comité do Patrimonio Mundial confirmou esta iniciativa
como una forma de fomentar particularmente as indicacées que
reconhecam e comemorem as conquistas da ciéncia. Um grupo de
especialistas que se reuniram em 2004 identificou quatro categorias
do patrimonio astrondémico:

1. Observatérios e instrumentos, por exemplo, o observatério
antigo de Dengfeng na China;

2. Lugares que por seu conceito e/ou situacdo ambiental tém
importancia com relacdo a objetos ou eventos celestiais, por
exemplo. Newgrange na Irlanda;

3. Lugares que possuem um importante vinculo com a histéria
da astronomia, por exemplo Mount Wilson nos Estados Unidos
da América (EUA) e

4. Representacgdes do céu e/ou objetos ou eventos celestiais, por
exemplo, simbolos do sol dos Navajos no Cafién de Chaco, EUA.

Em 2008, o Centro do Patriménio Mundial da UNESCO e a Unido
AstronOmica Internacional (IAU) firmaram um Memorando de
Entendimento, um acordo formal para trabalharem juntos para realizar
a iniciativa, antecipadamente ao Ano Internacional da Astronomia,
2009 (UNESCO-IAU). O Memorando foi renovado em 2013.

Enquanto isto, as estruturas administrativas da I[AU se
transformavam, refletindo a crescente importancia do patriménio aos
olhos da IAU. O Grupo de Trabalho “Astronomia e Patrimonio Mundial”,
que se criou em 2008 para cumprir as obrigacdes da IAU conforme
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o Memorando, e havia participado da Comissdo 41 pela Histéria da
Astronomia, se transformou em 2015 em uma Comissdo 4(C4) pelo
Patrimonio Mundial e Astronomia por direito préprio, parte de uma
nova Divisdo responsavel de Extensdo Ensino e Patrimonio. A nova
Comissao C4 pensa criar Grupos de Trabalho para desenvolver projetos
de propostas de indica¢des especificas.

3 Conquistas

Nos primeiros meses de existéncia do Grupo de Trabalho Astronomia
e Patrimonio Mundial, seus membros descobriram rapidamente
que nido poderiam construir uma lista dos sitios de patrimonio
astronomico considerados pela IAU como os melhores, ou seja os
mais elegiveis para se propor para inscricdo na Lista de Patrimdnio
Mundial. Apenas um governo nacional decidiu propor um bem para
inscricdo, de acordo com as Diretrizes Praticas para a aplicacdo da
Convencdo do Patriménio Mundial (http://whc.unesco.org/en/
guidelines [Inglés, 2015]; http://whc.unesco.org/archive/opguidel3-
pt.pdf [Portugués,2013]; http://whc.unesco.org/archive/opguide08-
es.pdf [Espanhol, 2011]). Posteriormente os organismos consultivos
— ICOMOS (International Council on Monuments and Sites) and WCN
(World Conservation Union) - calcularam o valor, perguntando:

e Cumpre com os critérios de selecdo?

e Demonstra “valor universal excepcional (VUE)"?

o E bem administrado e protegido?

e Finalmente, Comité de Patriménio Mundial de UNESCO:

e Inscreve o sitio como um bem cultural, natural, ou misto; ou

e Rechaca ou adia a inscrigdo.

10
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Como, entdo, pode a IAU, junto com a UNESCO e seus organismos
consultivos, ajudar a um Estado Parte a preparar uma proposta
convincente de inscricido? Desenvolvemos trés métodos:

e Estudos Tematicos;
e O Portal de Patrimoénio de Astronomia;

e Colaboragio direta com Estados Parte como parte dos “processos
contra corrente”

4 Estudos Tematicos

Os estudos temadticos do ICOMOS objetivam desenvolver uma
visdo geral do patrimdnio cultural em algum aspecto, auxiliada por
uma ampla variedade de estudos de caso. Fazendo isto, ajudam a
estabelecer escolhas de acordo com os principios gerais da lista de
indicagdes, com relacdo ao tipo de patriménio em questao possa ser
avaliado. O primeiro estudo tematico integrando ICOMOS-IAU em
patrimonio astrondmico (doravante “TS1”) foi publicado em junho
de 2010 (Ruggles; Cotte, 2010) enquanto que o segundo (doravante
“TS2”) esta nas fases finais de preparacao. O TS1 foi apresentado e
aprovado na 34° sessio do Comité de Patrimdnio Mundial da UNESCO
World Heritage (34COM), em Brasilia. Uma versdo preliminar do TS2
foi apresentada em um evento paralelo, 0 390 Comité de Patrimo6nio
Mundial (39COM), em 2015 em Bonn.

0 TS1 cobre uma bastante ampla abrangéncia de temas:
e Pré-historia precoce (Paleolitico);

e Pré-histéria posterior [ao Paleolitico] na Europa;

e América pré-colombiana;

e Usosindigenas da astronomia;

e Extremo Oriente, antigo e medieval;

o India;

e Mesopotamia e Oriente Médio;

e Egito Antigo;

11
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0 Mundo Classico (Grécia antiga e helénica; Roma);

A astronomia arabica e islamica;

La astronomia medieval na Europa;

Astronomia do Renascimento até meados do século 20;

Astronomia e astroffsica contemporanea (desde meados do
século 20);

Tecnologia de exploracdo espacial (incluindo lugares de
lancamento); e

“Janela ao Universo” (Lugares com céu escuro natural).

O que faz o patrimdnio astronémico ser valioso? Alguns exemplos
dos assuntos chaves colocados sdo os seguintes:

Categorias diferentes do patriménio—ndo s6 Patrimoénio
tangivel imovel’ (ou seja, fixo) (sitios e paisagens), mas também
Patriménio tangivel mével (objetos e artefatos) e Patriménio
intangivel ~(conhecimentos e ideias)—podem aumentar
significativamente o valor de um lugar com relagio a astronomia.

Do ponto de vista do patriménio cientifico, como oposto ao
angulo do patriménio arquiteténico a modificagdo com o tempo
é inerente e inevitavel e implica tendéncia a aumentar o valor,
por esta razao necessitando diferentes abordagens aos conceitos
de autenticidade e integridade.

E preciso encontrar modos de reconhecer o valor do céu escuro
noturno, visto que sitios de céu escuro ndo podem, em si proprios, ser
reconhecidos sob os critérios estabelecidos na Convencdo Mundial
do Patrimdnio Mundial. Como se reconhece e se protege o céu escuro
natural - seja em sitios antigos, paisagens culturais indigenas ou
observatorios modernos - é sem ddvida um assunto chave para
astronomos.

TS2 explora estes e outros assuntos chave em grande profundidade,
usando 13 “Estudos de Caso Ampliados” cuja estrutura segue o
esquema de expediente de uma proposta de inscricao.

12
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Mais do que a metade desses relaciona-se a assuntos de céu escuro
de um modo ou de outro:

Bem Pais Assuntos
Possibilidade de proposta
de inscricdo em série se o
Portugal, . N .
Antas de sete pedras Espafia significado astrondmico esteja
P claro apenas do ponto de vista
do grupo em sua totalidade
Relagdo entre valores
Chankillo Peru arqueoastrondmicos e valores
arqueoldgicos mais amplos
. . Assuntos da gestdo de valores
Stonehenge Reino Unido 5

astrondmicos

Forga relativa da proposta de

Observatorio de Paris Franga inscrigdo individual ou em série
para observatdrios classicos
‘o Importancia do patriménio
Real Observatério do Africa do Sul mc')r\)/el e intan ivil ara reforgar
Cabo, Cidade do Cabo g Ap. . ¢
o valor do patrimoénio fixo
, Relacido entre patriménio
0 cosmddromo de . g . ba N
. Kazaquistdo de ciéncia e patrimonio de
Baikonur .
tecnologia
. Praticas culturais que
Relodgios estelares de . . q .
, Oman dependem diretamente do céu
Oman
escuro noturno
Observatorio do Pic du Franca
Midi ¢
Observatério AURA Chile Observatorios modernos de alta
b i d montanha
Observatério de » EE.UU. ameacados pela contaminagdo
Mauna Kea, Hawai‘i luminosa
Observatorios Canarias | Espanha

Reserva Internacional
deCéu Escuro “Aoraki-
Mackenzie”

Nova Zelandia

Area com céu escuro pristino
com amplos vinculos culturais

Reserva da Luz das
Estrelas “Eastern
Alpine / Groffmugl”

Austria

Areas com céu relativamente
escuro com poucas, ou sem,
conexdes culturais diretas

13
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Na maior parte das vezes, o objetivo primario dos estudos extensivos
de caso é explorar como o valor universal excepcional (VUE) potencial
com relacdo a astronomia pode ser mais bem demonstrado. Estudos
extensivos de caso especificos podem facilitar bastante a preparacao
eventual de um dossié completo de nominacdo que um estado
participante possa decidir preparar, mas este processo deve envolver
uma ampla gama de interessados e pode cobrir varios assuntos de
ambito legal ou gerencial bem como cientifico ou patrimonial.

No caso de Stonehenge, o assunto é gerenciamento. O sitio e sua
paisagem foram inscritos em 1986, mas uma afirmac¢do modificada
de VUE que reconhece a significincia dos alinhamentos solsticiais,
apenas foi adotada em 2011. A declaracdo de VUE retrospectivo diz
o seguinte: “Ao Bem de Patrimoénio Mundial, alguns monumentos tém
retido sua alienagdo ao nascer ou ao por do sol no solsticio (de verao
ou inverno), inclusive o circulo de pedras..” Neste caso, o Estudo de
Caso Ampliado trata principalmente de um assunto de gestdo: manter
a integridade das linhas de visdo astronomicas.

0 valor do céu escuro noturno pode contribuir para o VUE, mas nao
pode constituir o VUE por si mesmo. A luz das estrelas ou outros corpos
celestes enriqueceu desde sempre a visao celeste da natureza assim
como o habitat humano, criando paisagens de referéncia que foram
tradicionalmente percebidos pelas pessoas como parte integrante
de seu patrimonio natural e cultural. Disto decorre que se pode
reconhecer o céu escuro noturno como parte do patrimonio cultural. A
capacidade de observar a luz natural das estrelas conserva os vinculos
visuais com o céu que tém relacionado a humanidade ao cosmos ao
largo de nossa histdria. O projeto “Janelas do Universo” reconhece que
alguns observatérios terrestres sdo janelas privilegiadas pelas quais
se observa o universo e tém proporcionado a maior parte de nosso
conhecimento astrondmico moderno. Preservar seus céus pristinos
é parte da manutencdo do valor de patrimonio cultural dos sitios de
observatorios destacados que simbolizam os extraordinarios avanc¢os
da astronomia desde o comeco do século XX.
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5 Portal do Patrimonio de Astronomia

O Portal do Patrimé6nio de Astronomia (www.astronomicalheritage.
net) foi lancado na 39° Reunido Geral da [AU en Beijing en 2012. Trata-
se de uma dindmica, com uma base de dados publicamente acessivel
base de dados. férum de discussao, e repositoério documental em sitios
de patrimdnio astronémico em todo o mundo, e conecta-se a pagina
web do centro UNESCO World Heritage (whc.unesco.org/en/list/) em
varios niveis, inclusive links bidirecionais entre sitios relevantes que ja
foramincorporadosalista UNESCO World Heritage. Publicar um estudo
de caso no portal é largamente percebido como um primeiro passo
util no desenvolvimento de um projeto potencialmente nominavel.
Atualmente ha 69 estudos de caso no portal, outros gradualmente vém
sendo publicados frequentemente. Todos os conteidos do Portal sdo
moderados por UNESCO, ICOMOS e IAU.

6 Colaboracao direta com Estados Parte como parte
dos “processos contra corrente”

Os processsos contra corrente provém um caminho para [AU para
proporcionar assisténcia mais direta aos Estados Parte na identificagcdo
das propriedades de significancia e potencialmente VUE em relacao a
astronomia. Isto possibilita os corpos assessores da UNESCO e IAU
no caso de propriedades conectadas com astronomia, em fornecer
aval e assisténcia aos governos que consideram potenciais indicagoes.
Desde janeiro de 1915 tem sido possivel para os Estados Parte
solicitar missdes consultivas que podem envolver a IAU. O processo é
esquematicamente mostrado na figura 1.

15




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

ESTADO

PARTE
PROCESSOS Solicitagdo de
CONTRA CORRENTE ‘b Missdo Consultiva
UNESCO
Etapas Iniciais WHC Solicitagdo de Nomear

\ Conselheiros e Datas

b
B3

UNESCO Respostas
WHC
J’ Transmissdo de respostas;
solicitagdo de contato com
ICOMQOS e |IAU para preparar
ESTADO orcamentos e  planos
PARTE logisticos.

A TAU pode desempenhar um papel particularmente importante
no caso de projetos de nominacdo transnacional, multi-sitios (“em
série”) onde pode ajudar a facilitar a troca de ideias entre diferentes
governos nos primeiros estagios de desenvolvimento de uma proposta.
Adicionalmente ao projeto “Janelas do Universo” ja mencionado,
estamos atualmente processando o projeto “Rota de observatérios
astrondmicos”, que foca em possiveis indica¢des seriais de diversos
observatorios classicos em paises europeus e os que anteriormente
eram suas colonias.

7 Atividades atuais e futuras prospecc¢oes

Atualmente a IAU tem um envolvimento direto com varios projetos
de nominagdo. A Comissdo C4 e seus Grupos de Trabalho estardo
disponiveis para aconselhar sobre projetos de nomina¢do concretos.
O Portal ao Patrimonio de Astronomia é muito ativo e previsivelmente
se mantera no futuro. Trabalhard junto com os organismos consultivos
para desenvolver novos Estudos Tematicos, que enfocardo assuntos
mas amplos relacionados com o patriménio de ciéncia e tecnologia.
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Os trabalhos ja comegaram em um terceiro Grupo tematico, que
ira concentrar em patrimonio associado com exploracdo espacial.
Céus escuros podem ser destinados do ponto de vista duplamente do
patrimonio cultural e natural e a Comissdo C4 planeja trabalhar com
o grupo consultivo WCN Dark Skies para promover uma consciéncia
muito mais forte dos assuntos sobre céus escuros na WCN.

Finalmente, um Grupo Diretor de Coordenadores Nacionais mantera
supervisdo estratégica da iniciativa em nome dos Estados parte
interessados. O futuro da iniciativa Astronomia e Patriménio Cultural
e as prospecgOes para futures inscricdes nos bens de patrimonio
astrondmico na lista do patrim6nio mundial da UNESCO parece
certamente bastante luminosa.

Referencias
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Olhando para outras Astronomias
como se elas fossem ciéncia3

Stephen C. McCluskey*

Resumo: Nesta apresentacdo eu irei considerar as vantagens - e
limita¢des — de olhar para as atividades astrondmicas e os conceitos
de outras culturas como se fossem atividades e conceitos cientificos.
Ao focar nos seus aspectos cientificos, nds ndo podemos assumir que
tanto suas técnicas quanto seus referenciais tedricos ou objetivos
correspondem aqueles da ciéncia moderna. Mas eles compartilham
com a ciéncia moderna o objetivo comum de organizar as observacdes.
Ao olha-las como ciéncia, n6s somos levados a examinar os membros
da comunidade cientifica (os skywatchers, ou observadores do céu) e
seus papeis na sociedade, suas técnicas e “instrumentos” (por ex., 0s
alinhamentos) de observacio aceitos, os referenciais teéricos por eles
desenvolvidos para organizar essas observagdes, as fungdes que essas
observacoes e referenciais exercem na sua sociedade, e os métodos
usados para transmitir esse quadro e sua base observacional para
geracdes sucessivas.

Palavras-Chave: Ciéncia, Astronomia Cultural, Cultura, Sociedade

1 Introducao

Eu gostaria de agradecer aos organizadores dessa Conferéncia
por me convidar a abordar as relagdes entre a historia da ciéncia e
a astronomia cultural. Esse ndo é apenas um agradecimento usual,
pro forma; eu venho pensando sobre esse problema hd muitos anos,
particularmente porque ele se relaciona com minha pesquisa sobre as
astronomias de povos histéricos. Esse convite levou-me a reexaminar
meu trabalho passado sobre a astronomia dos Hopi, e as discussoes
que emergiram desses estudos sobre como as astronomias tradicionais
funcionam como ciéncia.

3 Trabalho apresentado na Il Jornada Interamericana de Astronomia Cultural, realizada no
Museu de Astronomia e Ciéncias Afins, Rio de Janeiro, de 12 a 14 de outubro de 2015.
Tradugio: Christina Barbosa

* Professor emérito da University of West Virginia, Estados Unidos.
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Como isso sugere, minha apresentacdo serd mais um reexame de
material antigo do que uma pesquisa totalmente inédita. Eu ha muito
tenho pensado que ao olhar para outras astronomias como ciéncia, nés
somos levados a levar em consideracdo os membros da comunidade
cientifica (os skywatchers, ou observadores do céu) e seus papeis na
sociedade, a identificar suas técnicas e “instrumentos” observacionais
(por ex., os marcadores no horizonte), os referenciais teéricos por
eles desenvolvidos para organizar essas observacdes, as funcdes
que essas observacoes e referenciais exercem na sua sociedade, e as
instituicdes e métodos usados para transmitir todo esse quadro e sua
base observacional para geragdes futuras.

Essa preocupacdo com o papel central das observagdes leva-nos a
olhar para um tipo diferente de evidéncia: a evidéncia das observagdes
astronOmicas que esta implicitamente contida nos registros das datas
de rituais e atividades econémicas de uma comunidade. Exames desses
dados quantitativos ndo substituem os estudos mais usuais das descricoes
dos povos de suas proprias cosmologias, mas fornecem uma perspectiva
complementar sobre as observagdes que sustentam essas cosmologias.

Osestudosemastronomia culturalrelevaramariqueza, complexidade
e mesmo precisdo dos conhecimentos sobre o céu desenvolvidos por
aqueles que n6s denominamos povos “primitivos”. Ainda assim, ha uma
estranha relutdncia em empregar os termos “ciéncia” ou “cientifico”
nessas atividades intelectuais.

Algumas razdes foram apresentadas para justificar a separacao entre
o “pensamento tradicional” e a ciéncia moderna. O antrop6logo Robin
Horton sugeriu o critério segundo o qual o pensamento tradicional
“ndo desenvolveu uma consciéncia das alternativas para o corpo ja
estabelecido de principios tedricos” (1967, p.155), uma lacuna no
sentido de atender aos critérios de liberdade e progresso que sdo
frequentemente tomados como caracteristicos da ciéncia.

Esse ideal das ciéncias exatas como abertas a alternativas deve
ser modificado a luz dos recentes estudos na histéria e sociologia
da ciéncia (McCluskey, 1987). Essas investigacdes sugerem que os
cientistas praticantes estdo fortemente comprometidos como o corpo
tedrico estabelecido. Muito de seu trabalho envolve observacdes de
rotina e elaboragdes tedricas sobre um paradigma aceito - atividades
que o historiador e fil6sofo da ciéncia, Thomas Kuhn (1970), definiu
como “ciéncia normal”.
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Anthony Aveni também foi relutante em empregar o termo “ciéncia”
no caso das astronomias tradicionais. Ele considera que o termo
refere-se primordialmente a ciéncia moderna e, ao falar sobre os Maia,
notou que

enquanto ha alguma evidéncia de que os Maia
adquiriram e manipularam algumas expressdes
cognitivas como nés o fizemos, ndo héa indicacdo
de que eles deram passos adiante no caminho
evolutivo e tortuoso que nds acabamos seguindo
(Aveni, 1981, S13 - grifos do palestrante).

N6s podemos responder a preocupacdo de Aveni levando em
consideracdo a maneira como os historiadores da ciéncia ndo se sentem
constrangidos pelas normas da ciéncia moderna. Eles investigaram
as atividades cientificas de outros tempos e lugares e desenvolveram
técnicas para tratar das formas de conhecimento - em uma palavra,
das ciéncias - de outras culturas. Os historiadores da astronomia
permanecem conscientes das diferentes formas que o estudo dos
céus assumiu em diferentes sociedades, no que diz respeito tanto
aos diferentes quadros conceituais empregados para organizar sua
compreensao dos fendmenos celestes, quanto aos diferentes contextos
institucionais nos quais esses fend6menos celestes foram investigados.

As primeiras histérias da ciéncia concentraram-se sobre o
desenvolvimento das ideias cientificas - apenas ocasionalmente
arriscando-se além das ideias estritamente cientificas para considerar
sua intera¢do com as ideias filoséficas ou teolégicas contemporaneas.
Na sua forma mais extrema, essa histdria “interna” da ciéncia pode
transformar-se em uma histéria de ideias cientificas desencarnadas,
praticamente ignorando os agentes histéricos que as desenvolveram.
Cada vez mais o dominio dessa histdria interna da ciéncia tem sido
desafiado, na medida em que os historiadores passaram a considerar
novas questdes relativas aos papeis exercidos por uma ampla faixa de
fatores “externos” (tais como os interesses econdmicos, as instituicdes
e profissdes cientificas, e as ideologias politicas e religiosas da época)
no desenvolvimento da ciéncia (Cohen, 1994). Essa historia externa
da ciéncia possui muito em comum com o estudo das astronomias nas
culturas.

Nio obstante, o foco tradicional da histéria interna da ciéncia no
conteddo intelectual das ciéncias de outros tempos e lugares também
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¢ importante para nosso estudo das astronomias nas culturas. Os
conceitos, métodos e preocupacdes das astronomias tradicionais
diferem substancialmente daqueles da astronomia moderna. Nos
precisamos esclarecer a estrutura e o significado desses sistemas
astrondmicos, se quisermos entender como eles relacionaram-se com
as culturas nas quais se desenvolveram (Cohen, 1994).

Quando investigamos as astronomias de culturas tradicionais nés
precisamos abandonar uma suposi¢do comum sobre a astronomia,
segundo a qual a mudanc¢a rapida da ciéncia nos ultimos 400 anos é
normal, e que outras astronomias deveriam ser avaliadas em contraste
com algum padrdo de progresso. Isso porque o progresso é apenas
metade do quadro que caracteriza a ciéncia; o objetivo desta ndo
¢ apenas expandir o dominio do conhecido, mas também preservar
0 que é conhecido contra o erro. Mesmo os cientistas modernos,
profissionalmente empenhados em criticar e transformar as ideias
existentes, gastam boa parte de seu tempo passando a frente o que
sabem para seus alunos. Os métodos para preservar e transmitir
o conhecimento dos céus sdo uma parte importante do estudo das
astronomias na cultura.

2 Astronomias tradicionais como ciéncia

Antes de prosseguir nessa discussdo, eu tenho que brevemente
discutir o que entendemos por ciéncia. J4 houve muitas tentativas
diferentes de definir ciéncia, que remontam pelo menos a Aristételes,
mas, por uma questdo de tempo, eu selecionei apenas uma.

Nathan Sivin (que falou sobre a astronomia chinesa em Oxford 2) e
o historiador da ciéncia grega, Sir Geoffrey Lloyd, tomaram a matéria
do objeto como a marca da ciéncia, ao explicitamente rejeitar a ciéncia
moderna como a norma:

a marca da ciéncia reside nos objetivos da investi-
gacdo e na matéria do objeto - a proposta de com-
preender aspectos do mundo fisico -, ndo no grau
em que os métodos ou os resultados concordam
com aqueles de investigacdes posteriores, e me-
nos ainda a ciéncia moderna (Lloyd; Sivin, 2002).
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Em certo sentido, essa definicdo estd incompleta, porque ignora o
fato de que podemos considerar quatro aspectos diferentes da ciéncia.
Trés deles - a ciéncia como um processo de investigacdo, a ciéncia
como um corpo de conhecimento, e a ciéncia como um conjunto de
procedimentos - relacionam-se com o conteudo interno da ciéncia. Um
quarto aspecto da ciéncia, que tem a ver com a comunidade cientifica
e as instituicdes em que os cientistas trabalham, relaciona-se com o
contexto externo da ciéncia. Tanto os historiadores da ciéncia quanto
os investigadores da astronomia cultural tem muito a aprender com o
estudo desses quatro aspectos da ciéncia.

Ao olhar para as ideias, praticas, e técnicas das astronomias culturais
sob uma perspectiva interna, nés queremos investigar como essas
astronomias funcionam. Uma visdo esquematica desse processo
encontra-se na Figura 1, que eu irei utilizar na discussdo subsequente.

Como acontece muito na ciéncia, as astronomias tradicionais
comecam com observacgdes, especificamente com observagoes
de eventos astronémicos discretos. Esses eventos podem ser
considerados de duas maneiras: uma maneira é considerar o lugar
onde um evento particular ocorre, por exemplo, o nascer ou o ocaso do
Sol em um marco particular no horizonte distante. Alternativamente,
podemos considerar a hora desses eventos, e aqui hd uma variedade
muito maior de exemplos. Muitas culturas consideram a chegada do
Sol, no seu movimento anual, em posi¢des importantes: os solsticios e
equindcios, a passagem do Sol pelo zénite (se estamos perto o suficiente
do Equador), ou sua chegada em marcadores locais especificos, que
podem ser usados para marcar eventos rituais ou agricolas.

Na medida em que muitos desses eventos sdo observados em
locais e momentos especificos, um dos passos na construcdo de
conhecimento astronomico tradicional é relacionar a hora em que um
evento particular ocorre com o lugar em que ele é visto. Assim, muitos
povos relacionam o nascer do Sol em locais especificos com momentos
especificos; os Hopi, por exemplo, relacionam a chegada do Sol na
Casa do Sol (Tawaki)*, o local mais ao sul que o Sol atinge no horizonte
oriental, ao momento que denominamos solsticio de inverno (Fewkes,
1897; Parsons, 1996).

4Com a excegdo dos casos de citagdes diretas ou em que ndo ha informacgdo disponivel, eu
padronizei a grafia dos termos Hopi pelo dialeto da Terceira Mesa usado no Hopi Dictionary
(1998) e por Malotki (1983). Isso produziu algumas inconsisténcias com relagdo a publicagoes
anteriores.
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Observacdes de eventos isolados levam a associacdes entre pontos
individuais no espaco e momentos singulares no tempo, porém mais
importante para o desenvolvimento de conhecimento cientifico é a
criacdo de conceitos que organizam espaco e tempo. As comunidades
dos Pueblos valeram-se de uma variedade de modelos cosmolégicos
disseminados através das Américas para organizar os lugares onde o
Sol para, nas suas casas, em um sistema de quatro direcdes nomeadas,
o qual podemos considerar como um sistema de coordenadas. De
modo similar, eventos no céu podem ser usados para criar conceitos
que organizam o tempo - 0 ano, em termos do retorno do Sol a0 mesmo
local no horizonte; o més, em termos do padrdo regular das fases da
Lua; o dia, em termos da sequéncia recorrente de alvoradas e ocasos.

Esses conceitos espaciais e temporais podem ser usados para
estabelecer relagdes conceituais entre o espaco e o tempo. Como
vimos, os Pueblos relacionavam espaco e tempo através de um sistema
quadridirecional que ligava os movimentos anuais do Sol aos locais
onde o Sol nasce e se poe nos solsticios (McCluskey, 1993).

Como em outros sistemas cientificos, os modelos tedricos
desenvolvidos nas ciéncias tradicionais sdo usados para guiar
observacgoes futuras. O referencial quadridirecional dos Pueblos
era dividido de modo mais refinado por marcadores no horizonte
empiricamente determinados para indicar as datas de atividades
agricolas ou rituais (Zeilik, 1985).

Entretanto, essas observagcdes eram usadas principalmente com
finalidades praticas e, apenas incidentalmente, para confirmar relagdes
conceituais conhecidas. O resultado dessas observagdes raramente era
posto em duvida; ha pouca evidéncia de que elas foram usadas para
desafiar o modelo existente. Nesse sentido, essas observagdes podem
ser vistas como exemplos extremos da “tentativa de demonstrar
consenso” que Thomas Kuhn (1970, p. 27) descreveu como tipica da
“ciéncia normal”.

Uma caracteristica das astronomias tradicionais, contudo, é a
escala em que elas foram usadas para relacionar tempo e espago
a outros aspectos do conhecimento e da cultura locais. Assim,
eventos astrondmicos podem ser associados a momentos culturais
importantes, seja a época de festivais publicos e rituais religiosos ou
de atividades econ6micas sazonais. Esses eventos também podem ser
associados a locais significativos sob o aspecto cultural, seja por serem
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sagrados ou fontes de recursos importantes, como a agua (Urton,
1981). Talvez mais importante seja como esses referenciais conceituais
relacionando espaco e tempo podem ser estendidos em schemata
gerais, que englobam muitas areas significativas sob o aspecto ritual
ou econdmico.

3 Eventos Astrondémicos no calendario Hopi

As comunidades dos Pueblos do Sudoeste dos Estados Unidos
usavam um calendéario solar de horizonte como o principal regulador
dos tempos de atividades agricolas e rituais (McCluskey, 1977; Zeilik,
1985). Comecando com o trabalho de Alexander Stephen (1936) na
década de 1890, etndgrafos e linguistas mapearam ou registraram os
marcadores (tuvoyla) dos calendarios de horizonte dos Hopi (Fewkes,
1897; Voth, 1901; Forde, 1931; Parsons, 1933; Malotki, 1983). O bem
documentado calendario do povoado dos Walpi alimentara nosso
exemplo principal.

Os nomes desses marcadores revelam algo sobre eles e sobre seu
papel no calenddario de horizonte. Alguns nomes sao descri¢des, que
podem ajudar a identificar e localizar lugares especificos do nascer e
do por do Sol, embora em muitos casos as descri¢cdes sejam detalhadas
em uma escala tdo reduzida que sé podem ajudar aqueles que possuem
um conhecimento preciso da topografia local. Outros nomes comuns
entre os Hopi descrevem atividades de plantio que comegam quando
o Sol esta no marcador. O Uinico nome de marcador associado com
atividades rituais é o genérico tiingappi, que marca o dia de anunciar
uma cerimdnia préxima (Malotki, 1983). Também pode haver pontos
especificos para o andncio de cerimOnias particulares, mas esse
conhecimento esotérico ndo é compartilhado com os nao iniciados, e
tais nomes ndo foram registrados na literatura disponivel. Finalmente,
ha o nome singular de um marcador astronémico, Tawaki, a Casa do
Sol, que se refere aos lugares para onde o Sol volta nos solsticios, na
sua viagem anual ao longo do horizonte (Stephen, [1891-94] 1893).

Um principio norteador no calendario Hopi envolve a dualidade
do ano, segundo a qual este é dividido em duas metades por volta do
momento dos solsticios. Ha trés exemplos diferentes dessa dualidade.
Sob uma perspectiva cerimonial, o ano é dividido na estacdo das
dancas katsina, que se estende aproximadamente de dezembro a julho,
e a estacdo nao-katsina, aproximadamente de julho a dezembro. Sob a
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perspectiva do calendario lunar, o ano é dividido em duas sequéncias
de meses lunares com nomes idénticos, uma delas estendendo-se
aproximadamente de maio a outubro e a outra aproximadamente de
outubro a abril (McCluskey, 1982a). Significativo para o calendario
solar é a divisdo do ano em duas metades perto do solsticio, com
diferentes liderancas tendo responsabilidade pela observacao do Sol
nas duas metades do ano (Voth, 1901).

Essa divisdo da responsabilidades de observar o Sol, ao prover pelo
menos dois conjuntos independentes de observagdes solares ao longo
do ano, aumenta a confiabilidade do calendario solar a longo prazo.
Outras fontes de repeticao no calendario provém tanto dos membros
comuns da sociedade Hopi quanto dos lideres das sociedades rituais.
Os marcadores no horizonte para plantar culturas especificas eram
largamente conhecidos pelos fazendeiros Hopi (Forde, 1931), que,
algumas vezes, criticavam a acurdcia do observador oficial do Sol
durante a estacao de plantio que terminava no solsticio de verao
(Parsons, 1925). Durante a outra metade do ano que estendia-se até
o solsticio de inverno, observacgoes solares independentes feitas por
diferentes lideres rituais no povoado de Walpi, que estabeleciam as
datas para suas cerimoénias, sdo outras formas de verificagao cruzada
(Parsons, 1996; McCluskey, 1978). Meu informante, que observou
o Sol para a iniciacdo a idade adulta conhecida como Wuwutsim,
afirmou que nao havia uma transferéncia formal de responsabilidade
do observador do Sol do festival precedente. Ele apenas comegou
a observar atentamente o local do poente quando o Sol se pos pela
primeira vez atras de uma série de acidentes no horizonte, a cerca de
nove quilémetros de sua posicao.

4 O curso do ano Hopi

A fim de considerar como as observagdes do horizonte estabelecem
o enquadramento das dire¢des do solsticio e as datas de atividades
individuais nocurso do ano, nés podemos comecar com o Wuwutsim,
na medida em que, como relatou Crow King na década de 1920, “com
esta lua de iniciagdo tudo muda” (Parsons, 1933, p. 58).
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As seis observacoes documentadas do por do Sol entre 1892 e 1921
sdo bastante precisas (McCluskey, 1977). O desvio da mediana® no
azimute é menor do que trés décimos de um grau, o que é menos do
que a variacdo diaria do azimute do poente no inicio de novembro.
Com a excec¢do de um ponto fora da curva em 1920, todas as datas caem
dentro do intervalo de dois dias da data esperada astronomicamente,
com um desvio médio de menos de um dia.

Essas observacdes precisas para o Wuwutsim ndo apenas
desempenham um papel na regulagdo do calendario solar, mas também
contribuem para a regulacdo do calendario lunar. A metade do ano
lunar comec¢a com Kyelmuyaw, a Lua do gavido ou Lua da iniciagdo,
que é a Lua no céu durante o festival solar de Wuwutsim.

As observagdes solares para Wuwutsim sao seguidas de uma série
de observacodes prévias (Zeilik, 1987), cerca de onze dias antes da
ceriménia de solsticio de inverno conhecida como Soyal (Figura 2)
(Stephen, 1936, map 4). Essas observacdes prévias determinam
precisamente a data do solsticio (McCluskey, 1990)°.

No solsticio de inverno, bastdes de oragdes para o Sol sdo depositados
na Casa do Sol, um santudrio pequeno no topo do promontério
conhecido como Kwaatipkya (Figura 3), por um jovem do Cla da
Agua, onde o Chefe do Sol é escolhido (Stephen, 1936). Esse santuario
marca com precisdo o lugar do nascer do Sol no solsticio de inverno,
um feito que depende da sequéncia anterior de observagdes prévias
que culminam no Soyal, a cerimonia do solsticio de inverno. Todavia,
o santuario é pequeno - menos de um metro de lado - e ndo pode ser
visto do vilarejo.

0 solsticio de inverno marca a transicao das observacdes solares do
poente para as observagdes da Lua, a fim de determinar as datas de
uma série de festivais lunares. Comecando na Lua cheia de Pamuya, que
segue-se ao término do festival do solsticio, o chefe Powamuy passa a
observar a Lua. Quando o crescente da Lua aparece no céu da tarde, ele

5A mais robusta mediana e o desvio absoluto da mediana foram usados como medida do valor
central e sua variagdo em lugar da convencional média aritmética e desvio padrdo, para dar
conta dos desvios extremos de dados. O azimute do poente para a observagdo de 1920 difere
da mediana em 2,7°.

6Em Oraibi, a conexdo entre Wuwutsim e Soyal era mais direta, a data de Soyal sendo anunciada
depois de uma contagem de 16 dias da conclusdo de Wuwutsim (Titiev, 1944; Parsons,
1939). As observagdes combinadas para Wuwutsim e Soyal fornecem um conjunto preciso de
observagdes prévias para determinar com exatiddo a data - e o lugar - do poente e do nascente
no solsticio de inverno (Zeilik, 1985; McCluskey, 1990).
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anuncia a época do festival lunar de Powamuy (Stephen, 1936; Parsons,
1925; McCluskey, 1977). Isso também marca o inicio de Powamuya, o
quarto més da sequéncia lunar de meio ano que comeca em Wuwutsim
com a Lua da iniciacdo de Kyelmuyaw. Powamuy é seguido por outro
festival lunar, o festival da Serpente Chifruda de Agua ou Palulukonti
(McCluskey, 1977), que cai no quinto més de Osémuya.

Um elemento em ambos os festivais € o ritual do plantio de feijao ou
milho nas kivas’, como um sinal ou prece por boas colheitas no ano
seguinte (Stephen, 1936). Isso é um reflexo de seu lugar no calendario
antes da plantacdo nos campos. Os periodos de plantio de culturas
especificas sdo indicados pelo nascente em uma série de marcadores
no horizonte oriental. Esses marcadores agricolas foram descritos
pela primeira vez em 1893 (Stephen, [1891-94] 1893; Fewkes, 1897)
e associados com datas especificas de plantio em 1921 (Parsons,
1925; 1933). Um registro ndo publicado das datas de plantio entre
1921 e 1924, que eu ainda ndo examinei pessoalmente, indica que elas
variaram em apenas um ou dois dias (Parsons, 1925).

Depois do término da sequéncia de observagoes do nascente, o Sol do
solsticio de verdo nasce perto de Lohali Point® (Forde, 1931), em torno
de 69 km acima do vale de PolaccaWash, e se pde na Casa de Verao do
Sol, em um promontério estreito conhecido como ponotuwi, ou dobra
na barriga (McCluskey, 1990). Como no solsticio de inverno anterior,
de novo um jovem rapaz deposita bastdes de ora¢des no santuario que
marca a Casa de Verdo do Sol (Parsons, 1925).

0 calendario solar ndo termina com o solsticio de verdo, mas continua
até o festival de Niman, quando os katsinas mascarados deixam o
vilarejo, pondo fim formalmente ao periodo ritual das dangas katsinas.
A partir dos dados limitados disponiveis, esse festival é claramente
baseado em observagdes solares (McCluskey, 1977; Stephen, 1936),
embora a natureza dessas observag¢des nao esteja documentada.

Do mesmo modo que o solsticio de inverno foi seguido pelos festivais
lunares de Powamuy e Palulukonti, Niman é seguido por uma série
de festivais cujas datas sdo basicamente solares (Parsons, 1925),
mas também apresentam elementos lunares significativos. Os mais

7Kivas sdo camaras, enterradas ou nao, usadas pelos Hopi em suas cerimonias (N. da T.).
8Forde (1931) referiu-se a Lohali Point como Lohalin, que ele considerou ser um conhecido
nome Hopi para a localidade. Ekkehart Malotki notou em um e-mail pessoal de 7 de agosto de
2015 que o nome nao era Hopi mas parecia ser Navajo, como confirmado por Linford (2000).

27



MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

notaveis sdo os festivais da Cobra-Antilope e da Flauta, que ocorrem
depois de Niman em anos alternados. O padrio desses festivais luni-
solares anomalos sé se dissolve com a volta das observacoes solares de
Wuwutsim, com as quais eu comecei essa discussao.

No6s podemos resumir o calendario astronémico Hopi de modo
simples. Ele comega com uma série de observagdes distantes do por
do Sol em novembro e dezembro, as quais dao inicio a metade do ano
lunar, determinam as datas dos festivais Wuwutsim e Soyal, e ainda
servem como observagdes prévias para determinar com exatiddo a
data do solsticio de inverno. No solsticio de inverno, oferendas sao
depositadas na Casa do Sol, que marca com precisao o lugar do nascer
do Sol no solsticio de inverno. Depois do solsticio de inverno, vem
uma série de festivais lunares; a data do primeiro deles, Powamuy,
é determinada pela observacdo da Lua crescente, ndo do Sol. Na
metade do ano seguinte, as observagdes distantes do nascente entre
abril e junho determinam as datas de plantio, além de servirem como
observacoes prévias para determinar com precisao a data do solsticio
de verdo. No solsticio de verdo, oferendas sdo depositadas na Casa
de Verdo do Sol, que marca exatamente o local em que o Sol nasce no
solsticio de verdo. Depois de outro festival solar, uma série de festivais
luni-solares andmalos é celebrada até que se volte as observagdes do
por do Sol para o festival Wuwutsim.

5 Conceitos espac¢o-temporais dos Pueblos

Essas observagdes localizaram os lugares que marcam as quatro
direcdes empregadas pelos Hopi. Enquanto nés denominamos as
quatro dire¢des cardeais que identificamos a partir da tradicao
europeia de astronomia geométrica, os Hopi denominam - associando-
as com cores — as quatro direcoes do solsticio por eles identificadas
pelos lugares onde o Sol chega nas suas casas (Malotki, 1979). A
direcdo do nascente no solsticio de inverno é taaté, associada com
a cor vermelha; a direcdo do nascente no solsticio de verdo é hoopo,
associada com a cor branca; a direcao do poente no solsticio de verao
é kwiniwi, associada com a cor amarela; e a direcdo do poente no
solsticio de inverno é teevenge, associada com as cores azul ou verde
(que os Hopi ndo distinguem nesse contexto). Além disso, o “acima”,
atkyami, é associado com todas as cores, e 0 “abaixo”, oomi, é associado
com a cor preta ou roxa (Stephen, 1936).
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As quatro direcdes, e sua associacdo com as cores, ndo sio uma
originalidade dos Hopi. Assim como a astronomia europeia repousa
nos seus antecedentes histoéricos desde a Grécia e a Mesopotamia,
assim também os Hopi basearam-se nas antigas cosmologias
quadridirecionais americanas, que podem ser rastreadas no tempo até
os Olmecs (McCluskey, 1993a) e no espacgo até o Peru (Urton, 1981) e
a Argentina (Giménez Benitez et al., 2006). Entretanto, eles utilizaram
suas proprias observacdes para desenvolver uma versao local dessa
cosmologia quadridirecional comum.

Em todas as comunidades dos Pueblos, as dire¢des astrondmicas,
mais o “acima” e o “abaixo”, foram desdobradas em sistemas de
correspondéncias, nos quais as seis direcdes e as correspondentes
seis cores foram aplicadas, através de relatos mitologicos, motivos
artisticos, musicas sagradas, e encenacgdes cerimoniais, em grupos de
seis seres que representam categorias importantes no pensamento dos
Pueblos (Geertz, 2003). Eu ndo terei tempo para entrar em detalhes
nessas categorias, que fornecem uma compreensdo mais profunda
sobre a maneira como os povos Pueblos ordenam seu universo
(McCluskey, 2014b).

6 A transmissao ritual do conhecimento

As relagdes basicas ligando conceitos espaciais e temporais, lugares
e tempos, cores e diregdes, foram incorporadas no mito, na arte,
na musica e nos rituais, que forneceram os meios pelos quais essa
ordenacdo do mundo foi passada a cada nova geracdo. Um exemplo
significativo dessa transmissdo ocorreu no festival Powamuy, uma
cerimoénia na primavera relacionada com o crescimento das colheitas
no ano seguinte. No formato de iniciacao do festival Powamuy, jovens
meninos e meninas sao iniciados no conhecimento do culto da katsina
e das bases da cosmologia religiosa Hopi.

Muitas cang¢des entoadas durante a cerimonia Powamuy relatam -
com uma repeticao insistente - o ciclo de cores e direcdes e sua relagao
com a passagem do tempo e o crescimento das plantacdes (Voth, 1901).
Os jovens ndo apenas sdo iniciados nos rituais katsina, mas aprendem
a relacdo entre as cores, as direcdes, e o crescimento das plantacdes
(McCluskey, 1982a). Depois da cerimonia, os iniciados sdo advertidos
a ndo revelar o que eles aprenderam a ninguém - nem mesmo a seus
pais (Voth, 1901).
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A iniciacdo culmina no dia seguinte com uma adverténcia final aos
iniciados. Nessa cerimdnia, duas novas pinturas na areia sio feitas,
uma mostrando a sequéncia de cores e dire¢des, a outra mostrando
o agourento Ho Katsina e seus assistentes (Voth, 1901). Durante essa
cerimodnia todos os iniciados sdo chicoteados com folhas de yucca
pelo Ho Katsina (Voth, 1901). Depois do acoitamento eles sdo de novo
advertidos a ndo revelar nada sobre o que aprenderam nas kivas. Os
Hopi explicam o agoitamento como um modo de incutir nos iniciados
a necessidade de manter o conhecimento que eles adquiriram nessa
cerimbnia em segredo (Voth, 1901). Pode ser isso, mas hd uma
interpretacdo complementar para essa punicdo: ao incutir nos jovens
a importancia desse conhecimento - incluindo o conhecimento dos
conceitos espaciais e temporais dos Hopi - a puni¢ao assegura que eles
irdo se lembrar dele, e que ele sera preservado de geracdo a geracao.

0 que esses exemplos, e a abordagem que eu estou propondo,
implicam no modo como estudamos outras astronomias? Em primeiro
lugar, eles nos advertem que ndo devemos olhar as observacgoes
astronomicas isoladamente; devemos lembrar que as observagdes
astron6micas de um povo tornam-se importantes pelas contribui¢des
que trazem aos sistemas conceituais que ligam espago e tempo.
Reciprocamente, a ideia de que os conceitos astrondomicos estdo
fundados na observacao de eventos astrondmicos especificos deve nos
prevenir contra a proposicao de conceitos astrondmicos sofisticados
que ndo leva em consideragao os tipos de observagdes que os povos
podem ter realizado de modo a chegar a tais conceitos. Mais do que
isso, na medida em que conceitos astrondmicos tradicionais sao
frequentemente empregados de acordo com os interesses praticos
e rituais de uma sociedade, nés devemos estar sensiveis aos papeis
que esses conceitos e as observagdes sobre as quais eles se fundam
desempenham na sociedade. Finalmente, n6s devemos considerar
aquelas institui¢des da sociedade que contribuem para a preservacao,
transformacao, e disseminacdo do aprendizado astrondémico.

30




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

Referencias

AVENI, Anthony F. Archaeoastronomy in the Maya Region: A review of
the past decade. Archaeoastronomy 3 - Supplement to the Journal for
the History of Astronomy, 12, S1-S16, 1981.

COHEN, H. Floris. The scientific revolution: a historiographical inqui-
ry. Chicago: University of Chicago Press, 1994.

FEWKES, Jesse Walter. The group of Tusayan ceremonials called Kat-
cinas. In: FIFTEENTH ANNUAL REPORT OF THE BUREAU OF ETH-
NOLOGY TO THE SECRETARY OF THE SMITHSONIAN INSTITU-
TION, 1893-94. Washington, D.C.: Government Printing Office, 1897.
p.243-313.

FORDE, C. Daryll. Hopi agriculture and land ownership.The Journal of
the Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland,
61, p.357-405, 1931.

GEERTZ, Armin W. Ethnohermeneutics and worldview analysis in the
study of Hopi indian religion. Numen, n. 50, p.309-348, 2003.

GIMENEZ BENITEZ, Sixto Ramén; MARTIN LOPEZ, Alejandro; GRANA-
DA, Anahi. The Sun and the Moon as marks of time and space among
the Mocovies of the argentinean chaco. Archaeoastronomy - The
Journal of Astronomy in Culture, n. 20, p.52-67, 2006.

HIEB, Louis A. Hopi world view. In: STURTEVANT, William C.; ORTIZ,
Alfonso. (Ed). Handbook of North American Indians.Vol. 9, South-
west. Washington, D.C.: Smithsonian Institution, 1979. p.577-580.

HOPI DICTIONARY/HOPIIKWALAVAYTUTUVENI. Tucson: Universi-
ty of Arizona Press, 1998.

HORTON, Robin. African traditional thought and western science. Af-
rica - Journal of the International African Institute, n. 37, p.50-71;
p.155-187,1967.

KUHN, Thomas S. 1970. The structure of scientific revolutions. Chi-
cago: University of Chicago Press, 1970.

LINFORD, Laurance D. Navajo places: history, legend, landscape. Salt
Lake City: University of Utah Press, 2000.

LLOYD, Geoffrey;SIVIN, Nathan. The way and the word: science and

31




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

medicine in early China and Greece. New Haven: Yale University Press,
2002.

MALOTK]I, Ekkehart. Hopi-Raum: Eine Sprachwissenschaftliche Anal-
yse der Raumvorstellungen in der Hopi-Sprache.Tiibinger Beitrige
zur Linguistik, n. 81, 1979.

. Hopi time: a linguistic analysis of the temporal concepts in the
Hopilanguage. Berlin:/New York: /Amsterdam: Mouton, 1983. (Trends
in Linguistics, Studies and Monographs, 20).

MCCLUSKEY, Stephen C. The astronomy of the Hopi Indians. Journal
for the History of Astronomy, n. 8, p.177-95, 1977.

. Hopi field notes (1978-1980). [in the author’s possession].

. Archaeoastronomy, Ethnoastronomy, and the History of Sci-
ence. In: ANNALS OF THE NEWYORK ACADEMY OF SCIENCE, n. 385,
p.342-351, 1982.

. Historical Archaeastronomy: the Hopi example. In: AVENI, Antho-
ny F. (Ed.). Archaeaoastronomy in the New World: American primi-
tive Astronomy.Cambridge:Cambridge University Press, 1982a. p.31-
57.

____. Science, society, objectivity and the astronomies of the South-
west. In: CARLSON, John B.; JUDGE, W. James. (Eds). Astronomy and
ceremony in the prehistoric southwest.Papers of the Maxwell Muse-
um of Anthropology, n. 2, p.205-217, 1987.

. Calendars and symbolism: functions of observation in Hopi as-
tronomy. Archaeoastronomy, n. 15 - Supplement to the Journal for
the History of Astronomy, n. 21, S1-S16, 1990.

. Space, time and the calendar in the traditional cultures of Amer-
ica. In: CLIVE, L.; RUGGLES, N. (Eds.). Archaeoastronomy in the
1990s. Loughborough: Group D Publications, 1993. p.33-44

Native American Cosmologies.In: HETHERINGTON, Norriss S.
(Ed.).Encyclopedia of cosmology. New York: Garland Publishing,
1993a.p.427-436

. The inconstant Moon: lunar astronomies in different cultures.
Archaeoastronomy - The Journal of Astronomy in Culture, n. 15, p.1-
31, 2000.

32




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

. Etnoscienza dei Pueblo. In: STORIA DELLA SCIENZA. Vol. 2 -
Cina, India, Americhe. Rome: Istituto della Enciclopedia Italiana, 2001.
p.1002-1009

____.Different astronomies, different cultures, and the question of cul-
tural relativism. In: FOUNTAIN, John;SINCLAIR, Rolf. (Eds.). Current
studies in Archaeoastronomy: conversations across time and space.
Durham: Carolina Academic Press, 2005. p.69-81

. Conference summary: a historian’s perspective. In: VAISKNAS,
Jonas. (Ed.). Astronomy and cosmology in folk traditions and cultural
heritage. Archaeologia Baltica, n.10, 2008. p.19-20

. Traditional astronomical concepts: linking space, time, and cul-
ture. Archaeoastronomy - The Journal of Astronomy in Culture, n. 23,
p.9-18,2010.

____.The cultures of archaeoastronomy and the History of Science. In:
CLIVE, L.; RUGGLES, N. (Eds.). Archaeoastronomy and Ethnoastron-
omy. Building bridges between cultures. Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 2011. p. 19-29. (Proceedings of the 278%™ Symposium of
the International Astronomical Union and Oxford IX - Symposium on
Archaeoastronomy).

____.Disciplinary perspectives on Archaeoastronomy. In: CLIVE, L,;
RUGGLES, N. Ruggles et al. (Eds.).Handbook of Archaeoastronomy
and Ethnoastronomy. New York: Springer Science and Business Me-
dia, 2014. p.227-237.

___. Cultural interpretation of historical evidence relating to astron-
omy. In: CLIVE, L.; RUGGLES, N. Ruggles et al. (Eds.). Handbook of Ar-
chaeoastronomy and Ethnoastronomy. New York: Springer Science
and Business Media, 2014a. p.326-339.

____.Hopi and PuebloanEthnoastronomy and Ethnoscience. In: CLIVE,
L.; RUGGLES, N. et al. (Eds.).Handbook of Archaeoastronomy and
Ethnoastronomy. New York: Springer Science and Business Media,
2014b. p.649-658.

PARSONS, Elsie Clews. A Pueblo Indian Journal, 1920-1921. Memoirs
of the American Anthropological Association, n. 32, 1925.

. Hopi and Zuni ceremonialism. Memoirs of the American An-
thropological Association, n. 39, 1933.

33




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

. Pueblo Indian religion. Lincoln: University of Nebraska Press,
1966 [1939].

STEPHEN, Alexander M. Correspondence. Washington, D.C: Smithso-
nian Institution, 1891-94. (Jesse Walter Fewkes Collection, National
Anthropological Archives).

.The Hopi Journal of Alexander M. Stephen. New York: Colum-
bia University Press, 1936. (Columbia University Contributions to Ath-
ropology, 23).

TITIEV, Mischa. 1944. Old Oraibi: a study of the Hopi Indians of Third
Mesa. Papers of the Peabody Museum of American Archaeology
and Ethnology, v. 22, n. 1, 1944.

URTON, Gary. At the crossroads of the Earth and the Sky: an Andean
cosmology. Austin: University of Texas Press, 1981.

VOTH, H. R. he Oraibi Powamu ceremony. Field Columbian Museum
Publication, n. 61, Anthropological Series, v. 3, n.2, 1901.

ZEILIK, Michael. The Ethnoastronomy of the Historic Pueblos. In:
Calendrical Sun Watching. Archaeoastronomy, n. 8, S1-S24, 1985.
(Supplement to the Journal for the History of Astronomy, 16).

____. Anticipation in ceremony: the readiness is all. In: CARLSON, John
B.; JUDGE, W. James.(Eds.). Astronomy and ceremony in the prehis-
toric southwest. Albuquerque: Museum of Anthropology, 1987.p. 25-
41. (Papers of the Maxwell Museum of Anthropology, 2).

Agradecimentos: Esse trabalho baseia-se em uma série de estudos
anteriores (McCluskey, 1982, 1987, 1990, 1993, 2000, 2005, 2008,
2010, 2011, 2014, 2014a) sobre o conteido e os métodos de outras
astronomias, e sobre as relagdes entre a arqueoastronomia e a histéria
da ciéncia. Eu sou grato a muitos colegas da comunidade académica pela
assisténcia em astronomia cultural, histéria da ciéncia, e nos estudos
sobre o Sudoeste americano, e a membros da Tribo Hopi pelas suas
inestimaveis contribuicdes durante meu trabalho de campo, em 1978-
80. Eu agradeco especialmente a minha esposa, Connie, que tem criticado
meticulosamente boa parte de meu trabalho, incluindo este aqui.

34




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

Aproximaciones a la Astronomia Cultural a partir
de la etnografia

Cecilia Paula Gomez®”

Resumen: Este trabajo fue presentado en el marco de la mesa
redonda: “Perspectivas transdisciplinares da Astronomia Cultural”, el
objetivo del mismo es comunicar la variedad de disciplinas que pueden
confluir en aquellos estudios de astronomia cultural relacionados a lo
que se dio en llamar “etnoastronomia”. Mediante diversos ejemplos del
trabajo de campo etnografico se indaga sobre el tipo de trayectoria que
puede tener alguien que se acerca a este campo de estudio a partir de la
antropologia sociocultural y méas especificamente desde la etnografia.
Se intenta indagar como puede desarrollarse este tipo de investigaciéon
y qué caminos pueden transitarse en otros campos disciplinares para
encaminar correctamente el tema de estudio e investigacién, en este
caso: la forma de ver el cielo de un grupo particular de indigenas del
Gran Chaco.

Palabras clave: antropologia, etnoastronomia, etnografia, tobas

1 Aproximaciones al tema de estudio

El trabajo realizado fue a partir de una formacién académica en
antropologia sociocultural, se desarroll6 en base a un intenso trabajo
etnografico entre los tobas, en el oeste de la actual provincia de
Formosa (Argentina), Chaco Central; y fue la etnografia en el campo
la que brind6 mayores resultados. En cuanto a la bibliografia, en
ese momento, salvo el trabajo realizado por Alejandro Lépez y Sixto
Giménez Benitez (astronomos de formacién) entre los mocovies, la
mayor cantidad de informacion bibliografica que se encontré sobre
el cielo a partir del punto de vista del indigena chaquefio fue de la
etnografia hecha en el lugar por antropélogos.

Igualmente, para abordar esta problematica, resulté fundamental
una aproximacion metodolégica que contemplara simultaneamente
las técnicas de la antropologia y un entrenamiento tanto en astronomia

9" Facultad de Filosoffa y Letras, Universidad de Buenos Aires (UBA). Consejo Nacional de
Investigaciones Cientificas y Téctinas (CONICET). Centro de Investigaciones Histéricas y
Antropolégicas (CIHA).
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de posicion!®, como en lingiiistica. Estas herramientas fueron
primordiales, en tanto que la observacion del cielo a simple vista fue
fundamentalmente mediada por las explicaciones que brindaron los
propios tobas a la hora de interpretar la “mecanica” que consideran le
es propia.

El trabajo de campo en este grupo se lleva a cabo a partir de
comienzos de 2006, y en un principio las estadias etnograficas se
realizaron deliberadamente en distintos momentos del ciclo anual,
com el objetivo de obtener una aproximaciéon que tomara en cuenta
las diferencias que se registraban tanto en el cielo como en la vida
cotidiana en cada uno de esos momentos. Esta estrategia permitio
realizar un trabajo de seguimiento progresivo sobre la observacion
nativa del cielo nocturno durante diversos periodos estacionales.
De esta forma, se busc6 obtener un panorama integral que tomara
en cuenta la variabilidad de la vista nocturna del plano celeste en
diversos periodos del ciclo anual: asi, hay momentos en los cuales los
propios tobas afirman que resulta interesante observar el cielo, y otros
momentos etnoastrondmicamente “neutros”, en los que simplemente
dicen que es mas dificil o bien carece de interés: “el cielo esta mas
lejos”, “no se ve bien”, etc. Por ejemplo, el periodo mas frio del ciclo
anual o naqabia’Ga es el “mejor momento” porque consideran que “el
cielo esta mas cerca”. Fue muy interesante ir en verano porque habia
asterismos que desde mi punto de vista estaban en el cielo pero desde
el punto de vista de ellos no.

En la mayoria de los trabajos etnograficos la observacion del cielo
fue a simple vista, lo que fue complementado con el trabajo posterior
sobre las cartas celestes propias de esa latitud que proveen software
especificos (como Cartes du Ciel o Stellarium). A estas actividades se
le sumd el trabajo posterior en la clipula del planetario Galileo Galilei
de la Ciudad de Buenos Aires.

Este trabajo, como ya se expresd, requirio del entrenamiento
pertinente para poder reconocer las distintas zonas y los rasgos
caracteristicos del cielo diurno y nocturno. Se ha trabajado
intensamente en la comprension de la mecanica mediante la cual se
producen los fendmenos celestes: por ejemplo, el aparente movimiento
diario y anual del sol, la luna y las estrellas; la puesta y salida heliaca

10 Podemos decir que, en términos generales, la astronomia de posicién se ocupa de la
determinacién y el calculo de las posiciones aparentes de los astros en lo que podriamos llamar
“esfera celeste”.
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de estrellas individuales o de grupos de ellas; el movimiento de los
planetas, etc. Debe destacarse que esta aproximacién al conocimiento
de astronomia de posicion se ha realizado a partir de la observacién
a simple vista del cielo nocturno - de ahi que se haya trabajado
particularmente a partir de observaciones a ojo desnudo y mediante el
instrumento Planetario, que permiten al observador anticipar cuando
y donde ocurrirdn determinados fenémenos celestes.

La investigacion también se vio enriquecida por fructiferas
relaciones interdisciplinarias. Los espacios de trabajo, intercambio y
aprendizaje sobre astronomia de posicién han tenido como lugar de
encuentro tanto el Museo de Astronomia y Geofisica de la Universidad
de La Plata como el Planetario Galileo Galilei de la Ciudad de Buenos
Aires. Por otra parte, y ya en un plano mas ligado a la lingliistica, el
abordaje sobre las concepciones celestes se ha realizado teniendo
especialmente en cuenta que las interpretaciones efectuadas estan
enmarcadas en la coherencia que brinda la propia lengua y la cultura
del hablante; de ahi que se haya prestado una especial atencién a los
aspectos lingiiisticos y etnosemanticos implicitos en la investigacion.
Debido a ello, se realizé6 una pasantia en el Nucleo de Estudios en
Lenguas Minoritarias Americanas (NELMA) -IIGHI, CONICET- sito en
la ciudad de Resistencia, provincia de Chaco. De esta forma se tuvo la
posibilidad de documentar con mayor rigor lingiiistico lo expresado
por los toba del oeste formosefio acerca del cielo y los objetos celestes.
Ala etnografia de terreno realizada con hablantes del idioma se sumé
a la posterior busqueda en vocabularios (Buckwalter, 2004a, 2004b,
2004c; Tebboth, 1943) de los términos, y finalmente a la segmentacion
morfema a morfema de algunos de ellos. Uno de los objetivos es que
esta tarea permitio llevar a cabo con mayor rigor la investigacion
sobre la mirada del cielo que se desarrolla entre los tobas del oeste
formoseino, pues este abordaje brinda la posibilidad de tomar en
cuenta la riqueza de perspectivas y la seleccién del universo implicitas
en su propia lengua. Posteriormente se analizaron algunas palabras
relacionadas al &mbito celeste, estudiando sus campos semanticos, lo
cual posibilité el analisis y elucidacion de términos importantes para la
investigacion. Este trabajo también permitié reconocer mas palabras
en lengua toba, y en ocasiones posibilit6 una comunicacién un poco
mas fluida con algunos habitantes del lugar. El rastreo de las palabras
se hizo en vocabularios y gramaticas toba y pilaga: los 1éxicos toba y
pilaga de Alberto Buckwalter y Lois Litwiller de Buckwalter (2004a y
b) y el diccionario toba de Tomas Tebboth (1943), procurando seguir
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los criterios de andlisis morfosintacticos propuestos por Marisa
Censabella (2002) para el toba y Alejandra Vidal (2001) para el pilaga.

Lo hasta aqui escrito es ante todo para sefalar que la formacion
necesaria para trabajar con estos temas suele ser en varios campos del
saber y también diversos espacios académicos. Ello redunda en mas
tiempo de trabajo y estudio, cosa que algunas veces hace que cueste
amoldarse a los tiempos y espacios propuestos por la academia.

Por otra parte, el realizar entrenamientos en diversas areas no
deja fuera el proseguir con intercambios con profesionales de estas
diversas disciplinas. La discusién con cada uno de ellos e inclusive
realizar trabajos de campo juntos permiti6 enriquecer la investigacién
emprendida.

2 Etnografia con un grupo especifico

El trabajar sobre un mismo grupo en particular, en este caso en una
poblacién indigena, por bastante tiempo permite obtener una vision
profunda sobre los hechos a describir y analizar. Al trabajar por unos
cuantos anos con los tobas se hizo evidente que el cielo es visto de
forma global junto al resto de los fendémenos naturales y sociales,
sumandosele a lo anterior los saberes mas ligados al mundo de las
creencias.

Estas asociaciones profundas entre diversos ambitos pueden
notarse cuando, por ejemplo, se describe el comienzo del nuevo ciclo
anual. El mismo comienza con aquello que se considera “la aparicién”
del asterismo representado por Las Pléyades. Pero el nuevo ciclo
anual se ve atado también a otros factores como, por ejemplo, el frio
que se asocia a este periodo, ademas se producen otra cantidad de
factores ambientales que estan encadenados al comienzo de un nuevo
ciclo, a la época fria del afio: comienza la escasez de alimentos en el
monte, las lloviznas, prosigue la bajante del rio, hay poca miel. Otro
ejemplo de los factores asociados a éste periodo, es la llegada de lo
que denominan una ave de la época fria: palalo‘Go(Xolmis irupero). A
este ave se la considera propia del invierno y es interesante notar que
canta “al amanecer, al alba, cuando ya estd amaneciendo aunque haya
todavia oscuridad” (Arenas; Porini, 2009, p.214) y los tobas destacan
que “canta haciendo resaltar el buen tiempo, que esta limpio de nubes”
(Arenas; Porini, 2009, p.214); cosa que desde nuestro punto de vista
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es propicia para ver a la Pléyades en el momento oportuno, cuando se
considera que comienza el nuevo ciclo anual.

Aunque como se ha visto, no es el Unico indicador de comienzo
del ciclo anual, igual es muy importante lo que denominan: “la
aparicion de Dapi’chi”. Los tobas mas ancianos cuentan que segun “los
antiguos” el nuevo ciclo anual se va vislumbrando seguin la posicién
en el cielo de las Pléyades, durante la madrugada y un tiempo antes
del amanecer. Segin la posiciéon que va tomando también se sabe si
se acerca el periodo frio o bien el mismo si esta concluyendo. Cuando
las Pléyades aparecen en naqabia’Gapor el horizonte oriental, justo
antes del amanecer, significa que comienzan las heladas. Cuando se
escribe que Dapi’chi “aparece” se hace referencia a su amanecer u orto
heliaco, que opera como una sefial clara apareciendo hacia el noreste,
justo antes del amanecer, durante el mes de junio. Los tobas describen
ese momento de aparicidn del asterismo diciendo que Dapi’chi “esta
nuevito”. A medida que transcurren las noches, cada madrugada, justo
antes del amanecer, Dapi’chi comienza a ganar altura y aparece cada
vez mas corrido hacia el noroeste. Una hipdtesis al respecto podria
ser que entonces comienza aquello que los tobas describen como
su “envejecimiento”. En efecto, cuando en la madrugada, justo antes
del amanecer, alcanza su altura maxima respecto del horizonte'!, se
considera que Dapi’chi “comienza a esconderse” o “irse para atras”.
Ademas, si se lo sigue observando a medida que transcurren los meses
en las madrugadas subsiguientes, justo antes del amanecer, luego de
alcanzar su maxima altura respecto del horizonte se dice que Dapi’chi
empieza “a irse”. Lo que sucede es que con el transcurso de los meses,
cuando se lo observa justo antes al amanecer, desciende en altura y
se ubica cada vez mas hacia el noroeste, encaminandose hacia su
ocaso césmico’?, que tiene lugar a comienzos de diciembre. Uno de
los sintomas de “vejez” del asterismo, entonces, es cuando alcanza
sus momentos de mayor altura respecto del horizonte, lo cual es un
claro indicador de que las heladas van a terminar. Esto suele suceder
hacia comienzos de septiembre, durante lo que ellos llaman nawo Go,
cuando empiezan a verse los primeros brotes en algunos arboles. Este
momento era muy importante en el calendario tradicional porque
terminaba de marcar el comienzo de un nuevo ciclo anual. Pero hay
que destacar que las Pléyades pueden ser divisadas en el cielo no

11 Ese instante, al igual que los periodos anteriormente sefialados, es muy laxo y sus limites
son difusos.

12 El ocaso césmico refiere a la puesta de un objeto celeste, justo antes de la salida del sol.
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s6lo durante la época de naqabia’Ga, 1a época fria del ciclo anual, sino
también durante la época de calor (por ejemplo en el mes de Febrero),
apenas baja el sol. Cuando transcurre el periodo caluroso y se lo ve en
esa posicion, los tobas le restan importancia a su presencia, y algunos
incluso afirman que ese grupo estelar no es Dapi‘chi (Gbmez, 2011).

Para trabajar sobre este fenémeno de posicién aparente en el cielo
de un asterismo como las Pléyades en épocas especificas del afio,
fue muy util la formacién previa en astronomia de posicién para
entender aquello que marcaban como la “apariciéon del asterismo”,
sus movimientos, poder seguir y entender las trayectorias que
marcaban en el cielo los tobas quienes, por otra parte, son tan buenos
observadores del cielo. A ello se le suma el intercambio con colegas,
tanto antropologos, como astrénomos. Sin embargo, mas alla de estos
saberes, fue muy interesante como rapidamente hubo que adaptarse a
las explicaciones brindadas por los tobas con los que se hablaba para
poder entender la particular concepcion del cielo que ellos tienen. Por
ejemplo, en uno de los primeros trabajos de campo realizados, pleno
verano chaquefio, se observaba el cielo con un anciano. En medio de
la conversacién se hace un intento para que sefialara en el cielo al
asterismo llamado Dapi’chi, que ya se sabia que estaba representado
en el cielo por las Pléyades. Durante esa noche las Pléyades estaban
bien alto en el cielo y se le pregunté al sefor: ;dénde esta Dapi’chi?
El anciano una y otra vez respondia que no estaba en el cielo, Dapi chi
no estaba. Otros tobas decian lo mismo: “no estd”. Sin embargo,
posteriormente se pudo entender que a Dapi’chi también se la siente,
se siente su frio, es el duefio de las heladas y quien hace que llegue
el invierno. Claramente, en la época calurosa del ciclo anual no podia
estar Dapi’chi, que esta tan relacionado a las heladas y el frio. Como se
expres6 mas arriba su presencia se liga no s6lo a su visibilidad en el
cielo en cualquier momento del ciclo anual, se considera que sélo esta
seis meses, luego se esfuma, carece de interés o bien se transforma en
otro asterismo. Esto es s6lo un ejemplo de cuan enlazado esta el cielo
a otros fendmenos. En estos casos considerar al cielo como un espacio
separado es francamente una elaboracidn propia del investigador.

3 El cielo y algunos aspectos de la organizacion social

El cielo también nos habla de la sociedad que lo mira, de su
organizacién social y de su devenir cotidiano e histdrico. Con respecto
ala organizacién social ya se ha planteado en otras ocasiones como el
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cielo da cuenta de la relacién hombre/mujer (Gomez, 2012).

El asterismo llamado Qarko'tel es representado por el cinturéon
de Oridén, que segun los tobas tiene la tarea de cuidar al resto de las
estrellas jovenes. Las abuelas o ko‘mena representadas en el cielo
por Qarko’tel o Neko tel son las mas ancianas, deben hacerse cargo
de las jovenes y legarles los conocimientos tradicionales. A partir de
la 6ptica toba Qarkotel o Neko tel aparecen detras de Dapi’chi, pues
aparecen en el cielo siempre junto a él. No es errado pensar que, asi
como Qarko tel tiene el trabajo de cuidar a las estrellas mas jovenes,
Dapi‘chi tenga a su cargo la tarea de cuidar al resto de la gente'. Los
tobas lo explican diciendo que posee una nokopa, una corona, lo cual
significa decir que es el simbolo del hombre anciano, con autoridad,
con una sabiduria mayor ala del resto de la gente. En efecto, la vejez es
uno de los requisitos del haliaGa nek,o lider.

Asi como diacrénicamente la “ausencia” y “presencia” de Qarko tel
y Dapi’chi marca momentos especificos del devenir estacional toba,
durante su fase de visibilidad ambos astros mantienen una relacién de
contraste, una oposicion (Lévi-Strauss, 2005, p. 216-237). Ahora bien,
esta oposicién toma un valor bien determinado: simboliza la diferencia
entre lo masculino y lo femenino.

Los términos que designan a Qarko tel o Neko 'tel hacen referencia a
las abuelas (ko 'mena) o aquellas mujeres ancianas o viejas (yagaina),
merecedoras de gran respeto. En estos grupos el hombre es quién
tradicionalmente va a vivir a la casa de su mujer: se suele dar una
residencia uxorilocal. En este contexto las mujeres son el “centro
gravitacional” del espacio social (Palmer, 2005). Ellas configuran un
nucleo familiar al que se incorporan los hombres que vienen de afuera
como maridos, cufiados y yernos. Representan la interioridad, aquello
que se realiza hacia adentro de estos grupos sociales, la transmision de
las ensefianzas a las mas jévenes que en este caso estan representadas
por el resto de las estrellas llamadas waqachi 7ii. Las ancianas, en efecto,
poseen el conocimiento culturalmente necesario para terminar de
“formar” a sus nietas; son las encargadas de “feminizar” a las mujeres
ofreciéndoles los saberes tradicionales, aquello que se considera que
una mujer debe saber para dar cuidado, asistencia y sustento al grupo
familiar.

13 Para mas detalles sobre este tema y la relaciéon entre Dapi’chi y el liderazgo ver Gémez
(2012).
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Por otra parte, el asterismo llamado Dapi'chi representa al
haliaGa'nek, o lider del grupo, es decir a quien representa al grupo
hacia el exterior, ya sea para realizar la guerra o para negociar con la
sociedad mayor. Es un anciano, un hombre respetado, que tiene una
corona que implica de por si que tiene coraje, capaz de defender al
grupo y a la vez garantiza la reciprocidad y la correcta circulacion
de bienes, valores y conductas. Por otra parte, miticamente Dapi chi
se incorpora a un universo celeste y estelar que, recordemos, es
percibido como esencialmente femenino - es el Unico ser masculino
representado por un asterismo estelar!*. Asi al igual que en la tierra,
al cielo, universo femenino por excelencia, se incorpora un habitante
masculino ajeno, representado por Dapi’chi. De esta forma se vuelve a
replicar, en el plano de las representaciones, el ideal de la estructura
uxorilocal y la incorporacién del hombre al grupo de los afines.

Para sintetizar, cada asterismo simboliza los pilares que vertebran
tradicionalmente la sociedad de los tobas del oeste formosefio: Dapi’chi
se asocia con lo publico, lo exterior, las relaciones intergrupales,
lo politico y lo masculino; en tanto que Qarko’tel se asocia con lo
femenino, lo interior, las relaciones intragrupales y lo familiar. Puede
vislumbrarse, asi, el juego de opuestos que plantean ambos asterismos
en el cielo: Qarko’tel, representadas por el cinturén de Orién, plantea
asociaciones significativas con la mujer y cuando las Pléyades
representan a Dapi'chi plantea conexiones con el ideal masculino
(Gémez, 2012).

En esta instancia de la investigaciéon lo mas importante fue conocer
mediante etnografias propias y ajenas la organizacién social del grupo.
También fue fundamental poder trabajar algunos términos en idioma,
pues ellos eran transparentes: Qarkotel puede traducirse como
“nuestras abuelas”, “las abuelas de los tobas”. Aproximarse a este tipo
de investigacion desde la lingliistica y con colegas de esa disciplina
es altamente fecundo. Por otro lado, aqui se nota la importancia que
tiene realizar un intenso trabajo etnografico en el grupo con el que
se trabajara. Una estadia fugaz no habria permitido indagar en este y
muchos otros aspectos que indefectiblemente se ligan al cielo.

14 Entre los tobas de Monte Carmelo y los pilaga de Fortin Soledad, Dapi‘chi sube al cielo luego
de haber instaurado el orden universal (Tomasini, 1976, p.76-77). También hay otros dos mitos
en los que se lee que Dapichi es un hombre que sube al cielo, lugar que se asocia a lo femenino
(Wilbert;Simoneau, 1989, p.14-16).
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4 Reconfiguracion de un asterismo

Para terminar se hard un breve repaso sobre una de las
transformaciones que ha sufrido con el transcurso del tiempo un
importante rasgo del cielo paralos tobas: La Via Lactea (Gémez, 2008). A
partir del examen de las interacciones histéricas entre los tobas del oeste
formosefio, de sus relaciones con otros grupos indigenas y con diversos
agentes colonizadores que actuaron en la zona de frontera (misioneros,
militares, ganaderos, etc.), se rastrearon multiples procesos de relectura,
negociacién y adaptacidn simbdlica perceptibles en la conformacion de
lo que llamé “cartografia oral del cielo”. Este proceso no fue una mera
yuxtaposicion de saberes, sino que se procur6 documentar ese proceso
de una contradiccién que produce una superacién (Dri, 2002), un
movimiento dialéctico que desembocé en las actuales lecturas del cielo
y de todo lo que el cielo implica y connota para los tobas.

La Via Lactea vertebra un eje importante en el cielo, a partir del cual
se conocen los movimientos que éste desarrolla a medida que pasan las
horas nocturnas y también los meses; de ahi que los tobas describan al
Na’qaik (camino)como una entidad que sirve de guia visual, que atraviesa
el cielo y que se mueve. Las primeras exégesis que surgen sobre las
representaciones del camino (Na‘qaik) y del suri que suele asociarsele
(Marik), sugieren, en su conjunto, la idea de una “sefia” o “sefial” en
el cielo.Hoy en dia la Via Lactea sigue siendo pensada como una zona
importante en el cielo, aunque resignificada en funcién de las ensefianzas
misioneras y, particularmente, a partir de la interpretacion que se realiza
de la Biblia. La Via Lactea es descripta como “una zanja” o un “cielo raso
abierto”. En el medio de este ambito hay, fundamentalmente, un enorme
poder. Asi se explica que en ese camino estan los “seres poderosos”, y
es precisamente por medio de este asterismo, que también es llamado
Lakawa’hegem, que éstos pueden llegar a la tierra en forma de angeles
o de animales. Incluso se dice que por alli bajaria Jesus. A través de esa
zona critica, pues, se produce la comunicacién entre el cielo y la tierra,
codificando una relectura topoldgica bastante precisa del plano celeste
en la clave del mensaje “civilizador” de los misioneros, también se ha
dicho que por alli llegaria el fin del mundo tal como es descripto por
el apocalipsis. Segin un entrevistado, en la Biblia, mas precisamente
en el Génesis 1, 6-8 se hace referencia a Lakawa’'hegem®. Aqui el
referente celeste sigue configurandose como una importante zona del

15 Las referencias biblicas fueron indicadas por el entrevistado: Génesis capitulo 1, versiculos
6al8.
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cielo, aunque mediado por una lectura biblica realizada a partir de la
cosmologia nativa: “Nosotros, cuando hablamos asi, es como un camino:
Na’qaik . (...) Yo veo camino. Los ancianos miraron y vieron camino; ellos
pusieron y llamaron asi. Pero en la Biblia dice Lakawa hegem”.

En la cosmologia toba, Lakawa ’hegem es representado por el mismo
referente empirico que Na’qaik,pero es descripto como “una zanja”,
como un “cielo raso abierto”. Esta palabra es usada porque un pastor
anglicano toba sostiene que asi lo dice la Biblia: cuando predica usa esa
denominacién porque, segin la Biblia, se trata de un lugar “que esta
partido como un rio”. En el medio este sitio esta repleto de monstruos
y de dragones. Ademas alli hay viento y nieve que corre; pero, sobre
todo, hay un enorme poder.

La interpretacion del cielo, de sus niveles y de sus elementos
caracteristicos esta fuertemente mediada por las ensefianzas
proporcionadas por los misioneros anglicanos. De hecho, por medio
de la oracion “padre nuestro”'® y por algunos versiculos biblicos
se logra ubicar ciertos elementos del dmbito celeste tradicional,
integrandolos en una cosmovisién mas ligada al Dios cristiano y de
la Biblia. Asimismo, el eje trazado por la Via Lactea ya sea llamada
Na’qaik o Lakawa’hegem, ofrece una prueba de la existencia de cada
uno de los tres estratos tradicionales del cielo toba, que a su vez genera
un nivel celeste en el cual se ubican los poderes que utilizan algunos
pioGo'nak (shamanes) y también proporciona una especie de canal
de comunicacién entre el cielo y la tierra sustentado mediante las
interpretaciones sincréticas de las ensefianzas biblicas.

Asimismo, de forma analoga al arbol cdsmico que opera como eje
axial del mundo en otras cosmologias chaquefias, Lakawa hegem
funciona como una via de comunicacion entre el cielo y la tierra'’. Esta

16La oracién “padre nuestro” comienza diciendo: “padre nuestro que estas en los cielos (....)"
La palabra “cielos” es significativa para ellos porque la utilizacién del plural seria la prueba de
que se esta refiriendo a la tradicional particion de los cielos indicada por los entrevistados. Asi
es evidente que hay mas de un cielo, tal como ellos lo saben y ya lo supieron sus antecesores:
“los antiguos”.

17 Testimonios sobre el eje del mundo arbéreo han sido documentados en algunos grupos de
habla guaycurt (Lehmann-Nitsche, 1924; Lopez, 2009; Métraux, 1946). Entre los wichi también
se ha escuchado sobre ese arbol axial (Métraux, 1946). Anteriormente, Guevara habfa escrito
sobre este drbol durante el siglo XVIII (Métraux, 1946). Ademas, se sabe que los mocovies
cuentan sobre la existencia de “ttineles” o “caminos” que enlazan diferentes lugares del cosmos,
siendo los shamanes quienes pueden detectar su presencia (Lépez, 2009). La idea también
recuerda al drbol negro (nawe’ “epaq) de los tobas orientales, que se asemeja “al drbol césmico
que funcionaba como canal de comunicacién entre los diferentes niveles” que sélo pueden
transitar los shamanes auxiliados por los espiritus ltawa (Wright, 2008). Wright también describe
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hendidura esta surcada por vientos que dejan a la vista otros planos
celestes. En efecto, por alli pueden vislumbrarse el resto de los cielos,
que en general son tres. La interpretacidn del cielo, de sus niveles y
de sus elementos caracteristicos, como se ve, esta mediada por las
enseflanzas de los anglicanos que misionaron en la zona. De hecho,
por medio de la oracién del “padrenuestro” y con la ayuda de algunos
versiculos biblicos es posible ubicar en el cosmos ciertos elementos
del Ambito celeste, integrandolos en una cosmovisiéon que se reordena
simbdlicamente en torno del Dios cristiano y del mensaje de la Biblia

En suma, a partir del examen de las interacciones histéricas entre los
tobas del oeste formosefio y los misioneros que actuaron en la zona de
frontera, se rastrearon multiples procesos de relectura, negociacion y
adaptacidén simbolica en varios aspectos, como por ejemplo aquel que
refiere a La Via Lactea. Este proceso de reconfiguraciéon nos invita a
pensar un movimiento dialéctico que desembocé en las actuales lecturas
del cielo y de todo lo que el cielo implica y connota para los tobas.

5 Algunas consideraciones finales

En base a esta breve revisiéon puede rastrearse como el cielo no
s6lo remite a los calendarios y al clima, sino que también habla sobre
cuestiones simbolicas esenciales para cualquier sociedad, como lo es
por ejemplo su organizacion social, sus adaptaciones ante la historia y
el devenir en el que se vieron envueltos desde su primer contacto con
la sociedad envolvente. Remitimos, en suma, a un cielo que aun no ha
sido dogmatizado, cuyo significado, incluso, esta en disputa.

En base a lo expuesto, se estima que para trabajar sobre la vision
que tienen sociedades o grupos especificos sobre el cielo, se hace
indispensable lograr tener formacién sobre astronomia a simple vista y
poder generar porlo menos un acercamiento a la lingiiistica. Pero también
es importante el trabajo en grupo, poder generar lazos y discusiones
con los profesionales de diversos ambitos que actualmente trabajan en
la tematica. En la investigacion sobre los tobas del oeste formosefio y su
relacién con el cielo, este intercambio ha sido productivo. Sin embargo
ha de destacarse que fue la etnografia sobre el terreno la que ha rendido
mayores frutos, sobre todo para apreciar cuan distinta es la forma de
percibir el espacio celeste por parte de otras sociedades. Tal como se
escribi6 al principio, a pesar de aprender a mirar el cielo a partir de los

un nexo cercano entre nawe’ “epaq y la Via Lictea.
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canones propiciados por una “astronomia de posicién”, la observacion del
cielo chaquefio fue indefectiblemente mediada por las explicaciones que
brindaron los propios tobas a la hora de interpretar su cielo.
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Los volcanes del Sol

Ismael Arturo Montero Garcia'®

Resumen: México y Japdn, estan separados por un vasto océano. Sus
gobiernos han decidido reducir la distancia ampliando sus relaciones;
por eso declararon el periodo 2014 como el Afio del Intercambio,
conmemorando el arribo hace 400 afios de la Misién Hasekura al
puerto de Acapulco. Esta investigacion busca acercar a las naciones
destacando sus coincidencias respecto al culto de los emblematicos
volcanes Popocatépetl y Fuji, alturas que al ser coronadas por el Sol en
fechas significativas astrondmicamente alcanzaron la apoteosis de su
sacralidad. Popocatépetl y Fuji estdn unidos por un eslabén sismico,
conforman el Anillo de Fuego; asi que comparten el sistema geolégico
que con una fuerza titdnica ha atiborrado de montafias medio mundo.
Los pobladores de México y Japon tienen cada uno en su volcan al
testigo de su evolucion cultural.

Palabras clave: Volcan Popocatépetl, monte Fuji, paso cenital del Sol, equin-
occio, budismo.

1 Volcan Popocatépetl

El Popocatépetl es un volcan activo ubicado 72 km al sureste de
la ciudad de México, su nombre provine del ndhuatl, significa Monte
que humea: popoca, que humea; tepetl, monte. Los aztecas bajo el
dominio espafiol lo representaron en el Cddice Vaticano 3778, pag.
21con atributos de Tlaloc, dios de la lluvia (Fig. 1); en su cima se
aprecian fumarolas evidencia de la actividad volcanica constante.
Fue reverenciado por siglos, evidencias las tenemos en sus flancos
con cuatro sitios arqueoldgicos asociados a la cultura tolteca con al
menos mil afios de antigiiedad®. Estos adoratorios en su disposicion
escalonada marcan claramente una ruta de ascenso hasta la cima del
volcan. Sabemos por una crénica del siglo xvir?’, que en el afio 1287 d.C,,
un personaje llamado Chalchiuhtzin lleg6 a la cumbre para flagelarse
y asi propiciar la lluvia. Sin duda fue un ascenso extraordinario

18"Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologfa, México.
19 Véase Montero, 2004.

20 Se hace referencia a Las Relaciones Originales de Chalco-Amecameca, de Domingo Francisco
ChimalpainCuauhtlehuanitzin (1961).
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considerando que la cima se alza a 5,465 metros sobre el nivel del mar
superando escarpadas laderas de ceniza, roca y nieve.

Figura 1. El volcan Popocatépetl en el Cddice Vaticano 3778, pag. 21con
atributos de Tlaloc, dios de la lluvia.

La devocién al Popocatépetl ha perdurado hasta nuestros dias,
los campesinos del somonte ascienden por sus laderas para rendir
cristiana devocion a la personacion del volcan como Don Goyo. Las
cuevas y los manantiales son los lugares propicios para elevar sus
plegarias, realizar ofrendas y danzar como lo hacian sus ancestros
para propiciar condiciones meteoroldgicas que beneficien su labor
agricola. Se trata de un ritual que hace evidente el sincretismo
religioso que es tan caracteristico del mestizaje mexicano. Sus canticos
se pierden como ecos por la perfecta silueta conica de la montafia que
se descompone en su geometria con las crestas del Ventorrillo y la
canada de Nexpayantla, evidencia de la historia geoldgica del coloso?.

21Un anélisis de la morfologia del volcdn y su evolucién geolégica muestran que se trata de un
volcin que ha estado activo por méds de medio millén de afios y que ha presentado varias etapas
de crecimiento, que formaron al menos tres volcanes previos, los cuales fueron destruidos por
erupciones extraordinariamente grandes: el V. Nexpayantla hace >400,000 afios, el Ventorrillo
hace alrededor de 23,000 y El Fraile, hace 14,500 afios. El cono moderno esta construido sobre

49




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

Mucho antes de que los toltecas erigieran sus adoratorios en la
alta montana, los astronomos de Xochicalco alrededor del afio 650
d. C. vieron en la cumbre del Popocatépetl un referente idéoneo para
ajustar su calendario®? con la precisién que muy pocas civilizaciones
del mundo antiguo alcanzaron. Para lograr esta proeza requerian de
un modelo que hiciera evidente que el afio excedia los 365 dias por
una fracciéon de 5 horas 48 minutos y 45.9 segundos, una diferencia
que al correr de los afios provocaba una perturbacion significativa
en el registro calendarico. Su estrategia fue conjugar el espacio y el
tiempo registrando el aparente movimiento del Sol por el horizonte.
Para esto era necesario elegir un punto fijo en el horizonte por el cual
el Sol saliera recurrentemente durante el amanecer para una fecha
especifica. El punto fijo designado fue el colosal Popocatépetl y la fecha
se determin por el paso cenital del Sol.

El paso cenital del Sol es un fen6meno astronémico que ocurre
cuando la posicion del astro es completamente vertical, ocupando
el lugar mas alto en el cielo. Esto sucede unicamente dos dias al afio,
durante los cuales no se proyecta sombra lateral alguna al mediodia.
El fenbmeno so6lo es perceptible en las regiones situadas al sur del
Tropico de Cancer y al norte del Trépico de Capricornio; mas al norte
y mas al sur, el Sol nunca alcanza el cenit. La fecha difiere segun la
latitud, lo cual obedece a la inclinacion de la Tierra; asi pues, el Sol
ilumina a plomo distintas zonas del planeta en diferentes fechas, para
Xochicalco ocurre el 16 de mayo y el 27 de julio con variaciones de un
dia cada cuatro afios segtin lo determina la posicién del Sol.

La evidencia del modelo estd plasmada arquitectéonicamente en
el alineamiento que presenta el vértice de la plaza este del cerro
Coatzin?®, y su proyeccion visual hasta el volcan Popocatépetl. Asi que
un observador apostado en la cispide del cerro Coatzin para el dia
del paso cenital veria salir el Sol justamente sobre el crater del volcan,
como se calcula en la siguiente tabla:

los restos de estos volcanes (Espinasa, 2014).

22 Esta alineacidon fue propuesta originalmente por Rubén Morante (1990).

23 La trascendencia astrondmica de este emplazamiento arquitectdnico ha sido planteada por
Marco Antonio Santos, tras hallarse una estela durante los trabajos arqueoldgicos realizados
en el sitio durante el aflo 2010, véase INAH (2010). A este cerro también se le denomina Cerro
de La Bodega.
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Sitio de observacion: Plaza este del cerro Coatzin, Xochicalco

918948°22.8"A | 14Q469319mE- | Altitud | 1384 WGS
-99017'28.2" 2079400m N /o 84

dmagnética 42 59’

Ubicacion

Lugar conspicuo: Clima del volca'na Popocatépetl

® 19201°'20.1"A-98237°40.7” 14Q
539148
Ubicacion mE - WGS 84
2103331
mN
Altitud 5465 Distancia 73,920 z=71° h=3209"
- metros 03’
Suceso El Sol levanta sobre el crater del volcan
Fecha 15 de mayo y 28 de julio de 2015, | 07:19:55amy
dias del paso cenital del Sol 07:29:55 am

El hecho de incorporar la Pirdmide de las Serpientes Emplumadas,
es trascendente por los magnificos relieves que en sus costados
manifiestanlapresenciade personajes mayas, zapotecas, teotihuacanos
y provenientes del Tajin, asi también se destacan fechas calendaricas,
ajustes del tiempo y eclipses®*. Esta compleja iconografia ha hecho de la
Piramide de las Serpientes Emplumadas el monumento emblematico
de Xochicalco.

Todo procedimiento cientifico requiere de comprobacioén, y asi lo
hicieron en Xochicalco para verificar el paso cenital del Sol utilizando
diferentes técnicas: la primera, registrando la salida del disco solar
por el volcan; la segunda, comprobando la ausencia de sombra al
mediodia por medio de varias estelas que funcionaban cada una como
un gnomon; y finalmente, la mas espectacular, una cueva por debajo
de la ciudad, donde delimitaron una cdmara oscura con una hendidura
en el techo para observar la incidencia luminosa del Sol: el prodigio de
ingenieria consiste en inclinar y dimensionar el largo de la hendidura
lo suficiente para que un haz luz solar irrumpa en la cAmara durante un
periodo de tiempo especifico?. Esto significa que no sélo se construyd

24 Interpretaciones sobra la iconografia de la Pirdmide de las Serpientes Emplumadas en
Morante (1994) y Lebeuf (1995).

25El periodo va del 29 de abril al 13 de agosto, es un intervalo de 105 dias; el punto medio de
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para observar el paso cenital, sino para registrar la proyeccion de los
rayos solares durante su paso por el meridiano celeste local durante un
intervalo de tiempo consignado por su calendario. Con esta proyeccién
se exhibia su erudicion en el ajuste del tiempo.

Sorprendentemente, uno de los adoratorios instalados en la ladera
del Popocatépetl denominados tetzacualco en las fuentes historicas,
también apunta al horizonte. Desde Nexpayantla, los dias del paso del
Sol por el cenit el disco solar levanta al norte de la cumbre del volcan
La Malinche.

Hoyendia,los mexicanosrecrean suimaginario conlapersonificacion
del volcan Popocatépetl como un victorioso guerrero que a su
regreso encuentra a su prometida fallecida, fiel a su juramento de
amor, arrodillado permanece a sus pies, el designio de los dioses los
transfigura en montafias; Popocatépetl con el fuego eterno que exhala
por su boca guarda el suefio eterno de su amada Iztaccihuatl en la
perpetuidad de una pasién irrealizable. Son la pareja que ve crecer una
nacién. Popocatépetl estara siempre al lado de su amada, tal vez esto
es lo que hace al Popocatépetl diferente al solitario monte Fuji, porque
en lo demads, son muy semejantes.

2 Monte Fuji

El monte Fuji, es un volcan activo, su dltima erupcién se registré
en el aflo 1707 d. C. durante el periodo Edo?, por mas de 16 dias
las cenizas cubrieron Tokio, producto de ese proceso es el crater
Hoeizan en la ladera sureste. Esta protuberancia geoldgica rompe la
perfecta simetria cénica del volcan que se levanta 103 km al suroeste
de Tokio. En un dia despejado es posible verlo desde la gran ciudad.
Equivocadamente al Fuji lo denominamos Fujiyama, lo correcto es
Fujisan, compuesto de los ideogramas fu® que significa riqueza, jit
samurdi, y sanlll montafa; por lo que el nombre completo es Fujisan.
Este nombre comenzé a utilizarse con el surgimiento del Japdn feudal
y el auge de los samurdis; al igual que el Popocatépetl es la metafora
de la virilidad a través de la personificacion del guerrero. Su altitud de

esterecorrido es el 21 de junio, solsticio de verano; asi que 52 dias antes y después del solsticio
de verano, los rayos del Sol entran directamente a la cAmara, con esto los astrénomos hicieron
conmensurable el calendario con el afio trépico.

26 Comprende del afio de 1606 a 1868 d. C., con la restauraciéon del gobierno imperial, también
se le denomina Shogunato Tokugawa, es reconocido por la instauracién del sakoku, una politica
de aislamiento de Jap6n con respecto al extranjero.
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3,776 ™/, para la cultura nipona es sinénimo de trascendencia con la
alusion de la palabra minanaro, que se lee como: mi = tres, na <t siete,
na t siete, ro 7\ seis; que se entiende como: ser tan alto como Elenlo
espiritual.

El 20 de septiembre de 2014, antes del amanecer parti con mis
colaboradores?” de Fujiyomiya, el guia Daisuke Kageyama nos llevd
en su camioneta hasta la Quinta Estacion a 2,400 ™/, .Nos esperaba
un ascenso de 1400 metros por la ladera sur, una subida agotadora
que toma al menos cinco horas. Estdbamos fuera de temporada, pues
so6lo durante dos meses al afio, de julio a agosto se permite el paso, el
problema de ascender durante la temporada es que miles de personas
atiborran las cuatro rutas alrededor del volcan que llevan al crater;
se han llegado a contar mas de cinco mil personas en la cumbre en
un sélo dia. Para atender tan asiduo nimero de visitantes se han
construido estaciones a lo largo de las rutas, en nuestro caso pasamos
por cuatro. En estos puestos se vende comida, hay bafios, son refugios,
puestos de socorro, tiendas de suvenir y expendios de oxigeno para
quienes sufren del mal de altura; por cierto, medio litro de agua llega
a costar hasta 4 délares, y quien asfi lo necesite puede estar conectado
a Internet, pues hay sefial Wi-Fi hasta la cima. Pero durante nuestro
ascenso todos estos servicios y puestos estaban cerrados, estabamos
fuera de temporada con el riesgo de soportar un clima adverso como
los temibles vortices de von Kdrman, remolinos que alcanzan vientos
de 300 '/ . Felizmente no tuvimos mas adversidad que la nubosidad
que lamentablemente nos vel6 el paisaje de la cima y el crater. En
cambio, pudimos apreciar la magnificencia de la Bahia de Suruga, a
lo lejos supusimos Yokohama y Tokio. En un cerrar de ojos vinieron a
la mente los magnificos paisajes del siglo x1x pintados por Katsushika
Hokusai en las Treinta y seis vistas del Monte Fuji.

La ruta gana altura a un costado del crater Hoeizan, entre campos
de vegetacion que recuperan el terreno perdido después de la dltima
erupcionde 1707. Lamontafia esta cubierta de tefras y escorias de color
rojizo por la oxidaciéon de hierro?®. Conforme se asciende desaparece la
vegetacion alpina dando paso a ventisqueros que pueden mantenerse
durante todo el afio por arriba de la cota de 3,400 ™/ .

27 Alma Magafia, Annia Mayerstein, Ricardo Pérez y Edgar Segura.

28 Datos especificos sobre la geologia del monte Fuji en Mitsuhiro et al. (2010), y sobre la
erupcién de 1707, en Miyaji (2002).
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La veneracion al monte Fuji se pierde en los tiempos y confunde a los
extranjeros, pues en Japdn la gente no guarda una adhesion estricta a
una religion, indistintamente incorporan en su cotidianidad elementos
de diferentes cultos como el sintoismo, el budismo, el taoismo y las
modernas creencias populares.

La arqueologia revela la evidencia de culto mas antigua al monte Fuji
paraelfinal del periodo Jomon, alrededor del siglo 111a.C. en Fujinomiya,
donde se levanté un santuario al volcan, pues se consideraba que erala
divinidad que protegia a Yamato: la tierra del Sol Naciente; es decir, la
montafia divina que protege a Japon (Takashina, 2003).

Subir a la montafia es una tarea extenuante pero no imposible
técnicamente, asi que las aproximaciones rituales a la cima también
son muy antiguas. Histéricamente se registra el primer logro de llegar
a la cumbre para el monje budista In-no-Shokaku, en el afio 663 d. C.
El valor y la firmeza requerida para remontar las desoladas laderas de
la montafia fue un incentivo para la practica del shugendo, una antigua
tradicién taoista que incorporaba elementos sintoistas y budistas,
fundada en el siglo vi1 d.C. por En no Gyoja, un asceta que conminaba
a sus seguidores a alcanzar la iluminacién con permanencias en la
montafia demostrando su fortaleza fisica al soportar el frio y prevalecer
ala soledad. La tradicion dice que En no Gyoja subia al monte Fuji cada
noche cuando estaba desterrado de Izu. Para el taoismo shugendo,
las montafias son el hogar de los muertos y de los espiritus agricolas
(Sekimori, 2009).

Anterior al budismo y al taoismo que llegaron al Japon provenientes
de Corea y China entre los siglos vl y viiI d.C., el sintoismo ya estaba
consolidado como la filosofia originaria del archipiélago. Esta tradicién
nativa consideraba que las montafas eran dignas de veneracion, por lo
cual, a cada una se le asignaba un kami, una concepcién animista de
la naturaleza que contaba con infinidad de advocaciones. Los kami de
los volcanes eran venerados en santuarios denominados Asama. Para
el siglo 1x d. C., se habia extendido la creencia popular de que el monte
Fuji era el lugar de residencia de Asama, que pas6 a ser el kami de los
volcanes, se le construy6 entonces un santuario al pie del monte Fuji
para su honra®. Consideraban que este kami era el principal proveedor
de aguay al reverenciarlo podrian evitar que el volcan hiciera erupcion.
A principios del periodo Edo en el siglo xviI d.C., al monte Fuji se le

29 En el afio 1606 d. C. se construy6 una estructura en la cima del Fuji dedicada a Asama.
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asocid con la diosa Konohana Sakuya-hime (Fig. 2), e incluso hoy dia
sigue siendo la deidad principal de la montafia (Takashina, 2003)%.

Actualmente un fastuoso festival conmemora a esta diosa en la
ciudad de Fujiyoshida entre los dias 26 y 27 de agosto, justamente al
cierre de la temporada de ascenso al monte Fuji. Se trata del festival El
Yoshida no Himatsuri, en el se evoca el mito de la diosa que al quedar
embarazada fue acusada de infidelidad por su marido el dios Ninigi.
Para demostrar su inocencia, se acord6 que ella diese a luz al nifio
en medio de un voraz incendio. Si el nifio era hijo de dioses, podria
resistir las llamas y salir indemne. Segtn la leyenda, el nifio salié ileso,
demostrando la fidelidad de la diosa y la paternidad de su marido
(Kaway, 2004). Es por esto que durante el festival se encienden altas
antorchas conocidas como taimatsu que representan el fuego que
consumio a la diosa para demostrar su inocencia. El alma de la diosa,
junto con las de otras deidades son transferidas de sus santuarios a
dos altares portatiles denominados mikoshi. Los mikoshi desfilan por
las calles de Fujiyoshida con la esperanza de que la diosa reconozca el
valor de la ciudad y tome la decisiéon de mantenerla a salvo de gojinka,
el fuego divino del volcan que contiene un poder inconmensurable.
Uno de los mikoshi destaca por ser la réplica del monte Fuji, es el
Mikage Mikoshi que significa “imagen en espejo de la montafia” y pesa
una tonelada.

30Es hija de Ohoyamatsumi, dios de la montafia; a menudo es considerada como un simbolo de
la flor de cerezo, sakura.
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Figura 2.Konohana Sakuya-hime, Kyoto Prefectural Insho-Domoto, Museum of Fine Arts.

Con el tiempo se genera una amalgama entre el sintoismo y el
budismo, para el siglo x11 d. C. se construye el primer templo budista
en la cima, de alli surgi6é una secta que predicaba que la Tierra Pura
del Buda Amitabha se encontraba en la cima del Fuji. Asi se representa
en diferentes mandalas del monte Fuji, como el de la siguiente (Fig.
3), que muestra una triada con Amitabha acompafiado en la cima de
dos bodhisattvas®'. Kannon y Seishi (Takashina, 2003). Elocuente es
la representacion de los peregrinos que ascienden por la escarpada
montafia hasta llegar a la cumbre, su ruta inicia en el santuario Fujisan
Hongu Sengentaisha en Fujiyomiya, es la ladera sur, e 1a misma por la
que ascendimos.

31Bodhisattva es un término propio del budismo que alude a alguien embarcado en el camino
del Buda de manera significativa. Es un término compuesto: bodi, supremo conocimiento,
iluminacién y sattva, ser. Asi pues, hace referencia a un ser embarcado en busqueda de la
suprema iluminacién, no sélo en beneficio propio, sino en el de todos; se busca no sélo la
salvacion individual, sino la colectiva.
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Figura 3. Mandala, anénimo, posiblemente del siglo Xv1, muestra una peregrinacién a la cima
del monte Fuji partiendo del templo Fujisan Hongu Sengentaisha en Fujiyomiya.

Seguir las huellas de la historia a través de una ruta procesional
milenaria resulta estimulante, obviamente contamos con ventajas
como el acercamiento a la montafia por una moderna carretera,
pero antiguamente partian de lugares distantes, ocupaban albergues
conocidos como oshi-no Ile, que ademas de refugio, eran espacios que
introducian a los peregrinos en el fuji-ko, una observancia ascética que
obligaba a realizar ablucionesantes de iniciar el camino; sus seguidores
se distinguian por sus canticos entonando mantras®, y conforme
subfan hacian sonar sus campanas de oracién. Vestian con ropas
blancas cubiertos por sombreros de paja y protegian sus manos del
frio con mitones. El fuji-ko también era un medio recomendable para
la salud y la fortuna; las reliquias proliferaron para evitar la desgracia,
todo esto hizo del fuji-ko una practica muy popular durante el periodo
Edo. Sin embargo, fueron restringidos por el shogunato, que temia la
propagacion de religiones populares. En ese entonces habia mas de
808 grupos, de los cuales hoy en dia tan solo unos cuantos subsisten
(Takashina, 2003).

32Mantra es una palabra sanscrita que se refiere a sonidos como silabas, palabras o fonemas
que, segun algunas creencias, tienen algin poder psicolégico o espiritual. Los mantras pueden
tener o no significado literal o sintactico.

57




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

Alcanzar la cima del monte Fuji nunca ha sido un ejercicio sencillo
para la mayoria, asf que el fuji-ko, encontré una solucién: el ascenso a
réplicas en miniatura llamadas fujizuka. De modo que si fracasdbamos
en nuestro intento, al menos teniamos el consuelo de acceder a un
fujizuka.

Conforme ganamos altura encontramos evidencias del culto
sintoista en los portales de madera que se denominan torii, con estos
porticos se marca el limite entre el espacio profano que comprende a
las poblaciones al pie de la montafia y el sendero sagrado que lleva a
la cumbre. A medio camino encontramos los restos de un torii en el
que es costumbre insertar monedas en sus grietas como una ofrenda u
oracion por labuena suerte. El final del recorrido también marcado por
un torii, es la puerta a la cresta denominada Fujikan, al parecer ocupa
el mismo lugar que el representado en el mandala de la ilustracién
anterior. Mas arriba encontramos otro toriien el pico Sengendake,
junto al santuario sintoista de Okumiya, ahi estuvimos por tan sélo
unos momentos antes de descender. Por la hora y la temporada que
estuvimos ahi nos perdimos de admirar a los devotos que desde el
borde del crater levantan sus brazos y gritan banzai*? al ver salir el Sol
sobre un mar de nubes que se denomina unkai.

Hasta la apertura del pais con la Restauracién Meiji en 1868, la
cultura tradicional habia descriminado a las mujeres, pues no se les
permitia subir a la cima del Fujisan, por ser considerada una montafia
sagrada. Aunque varias habfan subido disfrazadas de hombres. Fue
hasta 1872, cuando quedd abolida la ley que les impedia subir. Una
capilla llamada Nyonin-don que significa refugio de mujeres, las
permitia esperar a sus maridos, hermanos o hijos. Eran épocas en que
se pagaba una cuota por ascender, actualmente el acceso es gratuitito,
pero hay quienes proponen un cobro para solventar gastos de limpieza
y mantenimiento del volcan que recientemente ha sido declarado
patrimonio de la humanidad por la UNEScoO.

Actualmente las multitudes que coronan el volcan no lo hacen
necesariamente por fervor religioso®*: sus objetivos son mundanos.
Para la cultura popular, el monte Fuji es un simbolo de buena suerte,

33A partir del perfodo de la posguerra, se utiliza como expresién general de alegria y
entusiasmo.

34Los budistas consideran que reciben méritos por subir al monte Fuji, especialmente cuando
cumplen 33 y 88 ascensos. Algunos devotos dejan sus sandalias en la cima para elevar su
altura. Algunas personas incluso se han suicidado saltando en el crater, con la creencia de que
alcanzaran el Nirvana después de su muerte.
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hay quienes creen que si durante el primer suefio del afio lo perciben,
esta es una seflal de buen agliero. Atin con esta popularidad y devocién
milenaria, es sorprendente que un nimero considerable de japoneses
no han ascendido al volcan. Un dicho nipdn dice: “el que sube al Fuji
una vez es un hombre sabio, el que sube dos veces es un tonto”.

Al dia siguiente de nuestro ascenso, nos dispusimos visitar el templo
Fujisan Hongu Sengentaisha, en Fujiyomiya, para entregar el presente
que habfamos preparado desde México para Fujisan, lo recibi6
amablemente un sacerdote sintoista. Este templo o Asama dedicado a
Konohana Sakuya-hime, es el mas importante de los 1300 santuarios
consagrados al monte Fuji. Es considerado la puerta de entrada,
pues desde la antigiiedad ha sido el punto de partida preferido para
los adoradores del volcan. Dias antes del inicio de la temporada de
ascenso, los sacerdotes del templo hacen una declaraciéon solemne
elevando oraciones por la seguridad de quienes se dirigen a la cima,
al cierre de la temporada; otro evento agradece la ventura de quienes
encumbraron la montafia. Los caminantes antes de iniciar el ascenso
se purifican en el estanque Wakutama que es abastecido por aguas
provenientes del volcan. Admirablemente la importancia del estanque
esta documentada desde hace un milenio por el poeta Taira-no-
Kanemori y actualmente se le ha designado al estanque tesoro natural.
Entre los patios del templo sobresale la escultura de un arquero, es una
reminiscencia del gusto de los sefores de la guerra por el yabusame. El
Fujisan Hongu Sengentaisha, es un edifico magnifico construido en el
estilo Sengen, la sala del tesoro es de estilo Hohden, donde casualmente
fuimos testigos de un boda tradicional. El templo fue construido con
corteza de cedro blanco, es un espacio bien conservado porque se
conserva como un tesoro nacional que recientemente ha sido elevado
ala posicidén de gran santuario imperial.

Por la tarde visitamos el lago Tanuki para disfrutar de la excepcional
vista del monte Fuji; mas tarde fuimos testigos de los portentosos
recursos hidraulicos que genera el monte Fuji en las cascadas de
Shiroito, espacio de veneracién sintoista que recibe multitudes cada
afio. Lamentablemente no llegamos hasta la cueva deYoshida Tainai
Jukei, cavidad que se formé durante la erupcién del afio 864 d. C. En su
interior hay un pequefio santuario que fue frecuentado en el pasado
por los practicantes del fuji-ké que ahi se purificaban antes de subir al
monte Fuji.
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Nos encontradbamos atn en Jap6n cuando el volcan Ontake, el 27 de
septiembre de 2014, cobrdlavida de 63 montaiiistas. Esta tragedia hace
evidente la perenne actividad volcanica en el archipiélago. La narrativa
ancestral es elocuente, en ese sentido, con respecto a la leyenda de la
princesa Kaguya cuando retorna a la Luna: el emperador decreta que
el elixir de la inmortalidad que ella ha dejado, se queme sobre la cima
de la montafia mas cercana al cielo. Por esta raz6n siempre se ve humo
negro alzdndose sobre el monte Fuji, cuyo nombre deriva de la palabra
fushi, inmortalidad. Este humo, es la manifestacién de la actividad
eruptiva constante alzandose sobre el Fujisan, actividad que en el siglo
XIX se inmortaliz6 en la pintura Dragdn sobre el monte (FujiFuji-koshi
no ryi) de Katsushika Hokusai. Estos humos también fueron el motivo
artistico para el disefio del jinbaori®®, de Toyotomi Hideyoshi (1536-
1598), con la imagen del monte Fuji de la que la brota el “fuego divino”
alternado por grandes gotas de agua redondas que adornan la parte
inferior. Es una composicién magistral de dos divinidades: fuego y
agua, y un disefio textil atrevido y efectivo. El motivo del Fuji se usaba
a menudo para decorar equipo militar, sobre todo cascos, armaduras,
sillas de montar, guardas de espada y cuchillos. Una de las razones por
las que los guerreros lo preferian es la creencia de que el Fuji estaba
relacionado con la inmortalidad.

3 Monte Shichimen

A la manana siguiente nos aproximamos a nuestro objetivo
principal en Japdn, el monasterio Keishin-in, en el monte Shichimen-
san®’, recurriendo 37 km al oeste del monte Fuji. La experiencia de
Xochicalco respecto al Popocatépetl fue el motivo para indagar sobre
la posibilidad de una alineacidn entre algiin templo con el Fujisan para
algin suceso astronémico®®. Ensayando modelos en gabinete encontré
una posibilidad en un monasterio incrustado en los Alpes Japoneses.
Por mas que intente una comunicacién previa con el monasterio
Keishin-in a través de medios diplomaticos no obtuve respuesta hasta

35Abrigo de campaia elaborado de lana que se llevaba sobre la armadura de un samurai.

36El aspecto bélico de agua y fuego bajo un volcan nos recuerda como al pie del Popocatépetl, en
el valle de Puebla el rio Atoyac se representa en el Mapa de Cuauhtinchan I, como un caudal de
agua fuego, que se transcribe como la palabra “agua-fuego”, atlachino-lli, con lo cual se implica
la guerra (Montero, 2012).

37Shichimen significa siete rumbos; san, monte: es el Monte de los Siete Rumbos.

38 A finales del siglo pasado llegé a mis manos un documento en japonés que ilustraba una
alineacion entre el Sol y una pagoda, aunque solicite su traduccién, lo escueto del texto solo
permitia adivinar un templo desde el cual se veia salir el Sol sobre la cima del monte Fuji.
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que el guia del monte Fuji, Daisuke Kageyama consiguié que nos
recibieran los monjes budistas un dia antes del equinoccio; siempre y
cuando como ellos lo enfatizaron, siguiéramos las reglas del recinto y
llegdramos antes de las 16:00 horas para incorporarnos a los rituales
propios del monasterio.

Después de subir al monte Fuji y descansar sélo un dia, nos esperaba
el desafio de un ascenso de 1200 metros a realizarse en cuatro horas,
fue algo asi como subir de nuevo al Fujisan pero afortunadamente la
cota inferior. La senda que lleva al monasterio empieza en un afluente
del rio Fuji en el valle Haruki-gawa, junto a una cascada con una estatua
de Oman-no-kata, benefactora y primera mujer que se le concedi6
el permiso de visitar el monasterio Keishin-in, en este espacio se
acostumbra el misogi, una antigua practica de abluciones sintoistas
en agua fria que los fieles realizan para purificarse antes de subir al
monasterio; el ritual va acompafiado de ayunos y una dieta previa (véase
Alessandrini, 2007). Pasando un puente sobresale un torii, es el portal
que abre el camino por un bosque dominado por especies endémicas
de Cedro Sugi y Ciprés Hinoki*’, acompanados de robles y pinos que
engalanan la ruta por la que es posible ver venados*® en estado silvestre.
Al igual que en el monte Fuji, por el camino hay adoratorios budistas
y estaciones para asistir a los peregrinos con alimentos y servicios, un
detalle singular son las linternas de piedra ornamentales denominadas
toro™ erigidas para resaltar la solemnidad de la senda, junto a ellas, hay
bancas para el descanso con techos para resguardarse de la lluvia, un
grupo de montaiiistas japoneses explic6 que no son pocas las personas
seniles que han sucumbido por la extenuante marcha, asi que estos son
espacios preventivos que permiten una pausa, justamente paramos en
un recinto dedicado a la memoria de quienes ahi han fallecido; en uno
de sus costados se distingue un singular anuncio que nos previene de
derrumbes por la ladera.

Por el camino coincidimos con una procesién budista de la escuela
Nichiren Shé entonando un mantra, los feligreses visten de blanco,
es el hakue que se acompafia del nombre de la ruta de peregrinacién

39 Con referencia al cedro, se trata de Cryptomeria japénica, que se acostumbra plantar alrededor
de templos, del ciprés se trata de Chamaecyparis obtusa, denominado también Falso Ciprés
Hinoki, muy utilizado para la construccién de templos.

40Cervus nippon, especie de cérvidovenerado por el sintoismo, lo cual lo ha preservado de la
cacerfa.

41 En el budismo las t6ro simbolizan el godai que son cinco elementos: la tierra en la base, el
agua en el pedestal, el fuego en el interior del espacio que reguarda la linterna, el viento por la
representacion de la flor de loto, y el vacio.
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escrito en la parte trasera de sus vestiduras, portan una cinta blanca
en la cabeza denominada hachimaki que simboliza el esfuerzo y la
constancia, algunos sostienen un bastén denominado kongozue, y en
sus mufiecas todos portan un juzu*? un accesorio parecido a un rosario.

Elbudismo de Nichiren**es un movimiento japonés que se desprende
de la tradicién Mahayana, sus seguidores consideran que esta es la
Unica tradiciéon correcta del budismo. Esta practica tiene sus raices
en las ensefianzas del monje Nichiren Shonin (1222-1282 d.C.), que
intent6 reformar el budismo y la sociedad japonesa; su activismo
causo brotes de violencia y su exilio en dos ocasiones, el tltimo a la isla
de Sado, en 1274, de donde fue liberado y exonerado. Muri6 el 13 de
octubre 1282, rodeado de sus discipulos mas cercanos. Su enseflanza
se basa en el Sutra del Loto*', de tal suerte que todos los seres vivos
pueden alcanzar la iluminacién en la tierra a través de cantos. Hoy
en dia hay varias escuelas de budismo de Nichiren, las mas grandes
son el movimiento laico Soka Gakkai, Nichiren Shoshu y Nichiren Shd,
escuela esta ultima de la que fuimos huéspedes en el monasterio
Keishin-in. La escuela Nichiren Shi, propone que Nichiren no era un
Buda sino un bodhisattva, esta es su principal diferencia doctrinal con
las otras escuelas Nichiren. Es interesante mencionar que la escuela
Nichiren Shdha mantenido vinculos con las tradiciones japonesas no
budistas mas antiguas, tal vez este sea el factor que permitié levantar
un monasterio con orientaciéon astronémica al monte Fuji para el
equinoccio, pues no encontré registros budistas que destaquen como
primordial la alineacién astronémica con el equinoccio, aunque es
sabido que los templos budistas se orientan a montafias y puntos

42Juzu para la escuela Nichiren Shju, en sdnscrito yapamala. Es un instrumento ritual utilizado
para contar las oraciones sagradas de un mantra durante un periodo de recitacién, estd compuesto
por 108 cuentas esféricas que aluden a que estamos hechos de 108 deseos y pasiones. También
es un simbolo que identifica al portador como alguien que sigue el camino budista. Cada escuela
del budismo tiene su propio estilo de juzu, entre los Nichiren Sh[Jlas diferentes estilos de juzu
destacan la jerarquia del usuario.

43Nichiren significa en japonés nichi, Sol, y ren es una contraccién de la palabra renge que
significa loto: “Loto de Sol”. La flor de loto se abre durante el dia con la luz del Sol y por la noche
se cierra, es la metafora de la sabiduria que invita a vivir como una flor de loto inmaculada en
un estanque fangoso que es el mundo. Al parecer se trata de la especie Nelumbo nucifera.

44 Los sutras (sutras o suttas) son mayoritariamente discursos en prosa ofrecidos por Buda
o alguno de sus discipulos. Los sutras se asocian al budismo, pero pueden ser utilizados para
designar escritos de otras tradiciones orientales, como el hinduismo. El Sutra del Loto, se
compone de 28 capitulos integrados en ocho volumenes. El principio fundamental del Sutra
del Loto es que la budeidad, es una condicién de felicidad absoluta, de liberacién de todo temor
y de todas las ilusiones engafiosas, es inherente a la vida. El desarrollo de ese estado interior
permite a las personas superar sus problemas y vivir una vida plena comprometida con los
demas.
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cardinales siguiendo preceptos de la geomancia china. Esto no significa
que el equinoccio sea intrascendente, al contrario, es el marco para
la ceremonia denominada higa que trataré mas adelante. La escuela
Nichiren Shd, es de alguna forma la mas antigua de las tradiciones
Nichiren, por eso tiene acceso al Monte Minobu en donde Nichiren
vivié y fue sepultado®.

Los seguidores de la escuela Nichiren Shd, entonan continuamente
el odaimoku ** Namu Myoho Renge Kyo, denominado shodai. Su
propésito es despertar lo perfecto y completo. Todas las personas
tienen el potencial de alcanzar la plena iluminacion a través del Sutra
del Loto, para la escuela Nichiren Shd, esta es la ensefianza mas alta y
ultima del budismo. El monje Nichiren sostuvo que cantar el nombre
del Sutra del Loto era la inica manera de practicar el budismo en una
era degenerada. El daimoku encarna por tanto la esencia del Sutra
del Loto, pues contiene todas las cualidades de la iluminacién por el
mérito de cuatro palabras: Namu, Myoho, Renge, Kyo*’.

El ascenso por el monte Shichimen culmina en una monumental
puerta que es el acceso al monasterio Keishin-in, le sigue una calzada
flanqueada por varios toro, que culmina en un chozuya, pabellon
destinado al temizu. El temizu es la ablucion obligatoria de manos y
boca que se realiza a la entrada de los santuarios sintoistas y templos
budistas para despojarse de toda maldad y contaminacién®*®. Aledafio
al chozuya una tradicional campana budista de bronce dnominada
bonshyé.

Sigue otra puerta ceremonial, que denota que estamos accediendo
al recinto mas venerado del emplazamiento, es la Puerta de Devocidn.
Esta, por una escalinata descendente comunica a un patio que es el
centro del monasterio, a un costado del Palacio Mani, y por detras de
este un lago de trascendencia mitica que se comenta mas adelante

45 Mas detalles al respecto en http://www.bbc.co.uk/religion/religions/buddhism/subdivisions/
nichiren_1.shtml, en linea para el 25 de septiembre de 2015.

46Cuando se afiade la palabra namu, que significa devocion, se convierte en odaimoku que se
puede traducir como “Devocion a la maravillosa verdad de la ensefianza de la flor de loto”.

47 Detalles sobre estas palabras en: http://www.sgi.org/es/budismo/budismo-de-la-sgi/nam-
myoho-renge-kyo.html, en linea para el 25 de septiembre de 2015.

48 El temizu consiste en tomar un cazo con la mano derecha, se llena de agua, se echa agua a la
mano izquierda, para asi limpiarla. A continuacién se repite el lavado con la mano contraria, es
decir, tomando el cazo con la mano izquierda y limpiando la mano derecha. A continuacién se
vuelve a llenar el cazo con aguay se lleva a la boca para dar un sorbo y asi limpiar simbélicamente
todo el cuerpo. Finalmente, poniendo el cazo de manera vertical, limpiamos el mango del cazo
con el agua que cae por el mango y, acto seguido, se deja boca abajo en el ch[Jzuya.
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(Fig. 4). Desde la entrada hasta el templo del monasterio se destaca en
todos los accesos sobre la puerta una cuerda enrollada elaborada de
paja de arroz denominada shimenawa,queindica el acceso a un espacio
sagrado o puro; a la misma se le afade el shide, un papel en forma de

zigzag.

p Templo principal
del Monte Shichimen-san

Mitad de la

festividad higan
(dedicada a los
antepasados)

Figura 4. Adaptacion de Luis Flores (Montero, 2015) a una ilustracion tradicional
japonesa que revela el alineamiento del Sol para el go-raikou entre el Monte Fuji y el
monasterioKeishin-in ubicado en el monteShichimen.

Llegamos al monasterio en el horario acordado, minutos antes de
las 16:00 horas. Los monjes nos condujeron a un washitsu, que es
la habitacién de disefio tradicional donde habriamos de pernoctar,
ausente de mobiliario, en el espacio tan sélo se destacan un calentador
y unos cojines que se denominan zabuton sobrepuestos al piso de
tatami. Elacceso alahabitacién es por una puerta denominada shojique
también sirve como divisor de habitaciones, corre sobre rieles y esta
elaborada de papel washi con marcos de madera. Una hora después
llevaron hasta nuestro washitsu los alimentos, se trata de una dieta
vegetariana moderada consistente en arroz cocido al vapor, sopa de
algas y otros vegetales condimentados; se acompaiia de te y de sake®.

Terminados los alimentos, después de una hora, se nos indicé que
deberiamos bafiarnos. La ausencia de regadera y jabén en un espacio
colectivo no nos sorprendi6 tanto como el hecho de que este aseo es la
antesala parael ofuro, acciéon de introducirse colectivamente en una tina
con agua muy caliente, sus fines terapéuticos los comprobamos pues
nuestros musculos se relajaron después del ascenso a dos montafas.

49 Bebida alcohélica por la fermentacién del arroz.
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Entendimos que la practica del ofuro asi como la dieta vegetariana
permite el transito a un estado animico indispensable para acompanar
alosmonjesalaoraciénvespertina en el salon principal del monasterio.
La solemnidad del acto obligé a no documentarlo en video o fotografia.
Provenientes de un pasillo posterior, los monjes entraron al recinto
entonando mantras que supongo corresponden al Sutra del Loto.
Precedidos por un prelado con un licido atuendo que lo distinguia
de los demas; mostraron sus respetos al altar donde se encuentra el
Dai-Mandala (objeto de adoracién), ocuparon cuidadosamente sus
lugares y continuaron sus preceptos como el de desprender chispas
de pedernales®® por parte del prelado. Por mas 40 minutos nos vimos
inmersos en las fragancias de los inciensos, los canticos armoniosos
y profundos acompafiados de la resonancia del taiko®! y otros
instrumentos de percusién. Una experiencia extraordinaria en un
recinto con mas de 300 afios de antigiiedad construido en madera y
cuidadosamente ornamentado. Los extranjeros y visitantes japoneses
que no profesamos la practica Nichiren Shd no fuimos excluidos,
por el contrario se nos invité a encender incienso frente al altar y se
nos mencioné durante la ceremonia detallando nombre y lugar de
procedencia, ademas se nos entrego un documento personalizado que
al parecer corresponde a la escritura artistica shakyo®? Terminado
el acto nos retiramos a nuestro washitsu para dormir y levantarnos
a las 04:00 horas del dia siguiente para desayunar una exigua dieta
vegetariana y de nueva cuenta, acompafiar a los monjes en oracion
por unos 30 minutos para posteriormente dirigirnos en procesién a la
Puerta de Devocién y admirar el amanecer.

Al amanecer cumplimos con el go-raikou, queignifica “recibir el Sol
naciente de la montafia”. Para los residentes del monasterio Keishin-in
implica reunir a todos: prelado, monjes y peregrinos. Mas de medio
millar de personas distinguidas por sus atuendos y jerarquias recitan
armoniosamente mantras acompafiados de intrumentos de percusion
en un orden solemne. Este es el emotivo marco de una ceremonia
al Sol. El ostracismo del periodo Edo permitié a Japén salvaguardar
su tradicién; contario a la tragedia que sufrieron las culturas
mesoamericanas que por la accién de la Conquista y el coloniaje vieron
erradicados sus preceptos. El animo entre los presentes se incrementd

50 Segun Suzuki (2008, p. 429) en la tradicién del budismo zen este acto tiene por objeto
demostrar la inmediatez.

51 Tambor tradicional japonés de multiples usos como el religioso.
52 Lamentablemente ignoramos su significado y traduccién.
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al levantar el Sol por el crater del Fuji y ganar altura. Instantes después
de que el Sol se despeg6 de la montafia todos regresaron al monasterio.

Lo que resulta extraordinario de este suceso es el lugar y la fecha,
pues el Sol visto desde el monasterio, levanta justamente sobre el crater
del volcan Fuji solamente durante los equinoccios, esto demuestra la
intencionalidad por erigir espacios de culto en un aislado bosque para
alinearse con la montafia mas venerada de Japon (Fig. 5). Conforme
el Sol gana altura, irradia la Puerta de Devocion, que es la entrada
principal al monasterio; un chorro de luz pasa por ella para iluminar
el centro de la fachada del templo principal®® del conjunto que se
encuentra mas abajo, lo cual demuestra el cuidado de ajustar el Sol
con el templo a través de una alineacion con el Monte Fuji para fechas
significativas, como lo son los equinoccios de otofio y primavera.

Figura 5. El Sol simetricamente en la cima del monte Fuji para el equinoccio autunnal del afio
2014 desde el monasterio Keishin-in de la escuela budista Nicheren Shii, fotografia de Edgar

Segura.

53 Por debajo de elemento ornamental denominado kegyo.
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Memoria de calculo

Sitio de observacién: Monasterio Keishin-in, monte Shichimen-san

35922’35.5"A- | 54s259982mE | Altitud | 1721 WwGs 84
Ubicacién | 138221'28.3” -3918005m N "o

dmagnética -13254’

Lugar conspicuo: Crater del monte Fuji

Ubicacién | € 35221°46.9"A 545293477mE - was 84
-138243'36.8” 3915674m N

Altitud | 3720 Distancia | 33,600 |z=922 | h=3224"
" metros | 277

Suceso equinoccio autumnal con rumbo Z= 922 09’ marca una
diferencia de 18’

Fecha equinoccio astronémico, 23 de | 02:28 uT, 11:28 hora local
septiembre de 2014

El 23 de septiembre, equinoccio de otofio, es un dia festivo en Japén,
es el shubun-no-hi, un dia de asueto en el que se honra alos antepasados
segun la tradicion budista, la cual parece tener como precedente cultos
regionales sintoistas a la naturaleza con ritos de veneracién al Sol y
para el Sol; ain hoy en dia en algunas zonas de la provincia de Tajima,
durante el equinoccio de otofio, los agricultores visitan pequefios
santuarios a diferentes horas: en la mafana, al mediodia y por la noche
para hacer ofrendas al Sol.

Los equinoccios de primavera y otofio marcan la fecha para
celebrar el higan54.Higan significa “llegar a la otra orilla”55,es
un periodo para meditar sobre el viaje de la oscuridad a la luz y
la igualdad de ambos, lo que significa la inseparabilidad entre la
oscuridad (ying) y laluz (yang), asi como la unidad del bien y del mal.
Llegar a la otra orilla, es pasar de un mundo impuro de sufrimiento
denominado saha, a la iluminacién a través del budismo practicando
las virtudes conocidas como paramitas, que se deben cumplir para
purificar el karma y vivir una vida sin obstrucciones en el camino
a la iluminaciéon o bodhisattva: 1) generosidad, 2) honestidad, 3)
paciencia, 4) sabiduria, 5) meditacién, y 6) busqueda de la verdad.
Para la escuela Nichiren Shi, el higan es el periodo propicio para

54El cuarto dia de la semana higan corresponde al equinoccio.

55Higan, es una traduccién de la palabra sinscrita p[Jramit[Js que se traduce como perfeccién.
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conmemorar a los espiritus de los antepasados recitando el Sutra del
Loto como agradecimiento.

Atras del templo hay un lago®®, de él, se desprende un interesante
mito. Se dice que alrededor del afio 1277 d.C., una hermosa joven a
menudo se le presentaba a Nichiren cuando este recitaba el Sutra
del Loto en Kuonji*’. Un dia, Nichiren le pregunté quién era, ella dijo
que era una doncella celestial que vivia en un estanque cerca, en el
monte Shichimen y le gustaria obtener la salvacion de varios pecados
y agonias a través de la escucha del Sutra del Loto. Cuando Nichiren
le ofrecid agua en un jarron de flores, su reflejo sobre el jarrén reveld
que era un dragoén rojo°8.Nichiren le dio instrucciones para volver a
la laguna y ser la deidad guardiana de Kuonji durante la edad de la
degeneracién. Al oir esto, el dragdn rojo regresé al estanque. Desde
entonces, ella o el dragén rojo se convirtié en un kami o mejor dicho en
Shichimen Daimyojin®?, la deidad guardiana de Kuonji®, resguardando
la esquina suroeste que se cree es la puerta del demonio.

La ubicacién del templo principal del monasterio Keishin-in en el
monte Shichimen permite apreciar la salida del Sol sobre el monte Fuji
para el equinoccio como se apunta en la memoria de calculo anterior.
Sin embargo, el eje de simetria del templo con azimut de 959, difiere
de la orientacién con el monte Fuji. Supongo que esto es asi porque
su intencién es que a través de la Puerta de Devocion, un haz de luz

56 Se afirma que el suelo blanco en la parte inferior contiene variadas propiedades curativas
entre ellas curar fortinculos.

57Minobusan Kuonji, es el espacio ritual mas importante de la escuela Nichiren Sh[], el templo
fue establecido por Nichiren en 1274. Se encuentra al pie del monte Minobu en la prefectura de
Yamanashi a 12.5 km al este del monte Shichimen.

58Para Elliot (2012) este ser mitico es una serpiente de seis metros de largo que estaba cubierta
con escamas de oro y armada con dientes de hierro. En cambio, para Law (1996, p. 115-116)
esta serpiente es una reminiscencia del mito de la hija del rey N[Jg, en el cual una mujer puede
alcanzar la budeidad o iluminacién perfecta, sin pasar antes por una etapa bodhisattva masculina.
Con este concepto se refuta la idea de que las mujeres nunca podrfan alcanzar la iluminacién;
y en segundo lugar, pone de manifiesto el poder del Sutra del Loto que permite a todas las
personas por igual alcanzar la iluminacién. Se marca asf una diferencia significativa con otras
ensefianzas budistas que sostienen que una mujer debe renacer como hombre y luego practicar
para convertirse en un Buda. Es necesario apuntar que el concepto de mujeres serpiente es una
tradicion oriental muy antigua que se registra desde el gran texto épico del Mahabharata del
siglo iii a. C. Esta advocacién fantdstica de una mujer serpiente nos recuerda la personalidad de
la Cihuacéatl mesoamericana.

59 La categoria de daimyojines propia de una entidad protectora.

60Minobusan Kuonji, es el espacio ritual mds importante de la escuela Nichiren Sh[], el templo
fue establecido por Nichiren en 1274 d. C.. Se encuentra al pie del monte Minobu en la prefectura
de Yamanashi a 12.5 km al este del monte Shichimen. En este lugar vivié Nichiren y ahi pidié
ser enterrado.
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equinoccial ilumine la fachada para el equinoccio, al encontrarse
la puerta por encima del templo; se hace necesario este ajuste una
vez que el Sol ha ganado altura sobre el horizonte. Es necesario
apuntar que los emplazamientos budistas en Japon estan orientados
mayoritariamente al norte (Renshaw; Saori, 2000), siguiendo la
propuesta del urbanismo asiatico delfeng shui61. Pero este no es el
caso de Keishin-in, e infiero que no es asi porque antes de asentarse en
este lugar la practica budista alrededor del siglo xiii d.C., atendiendo
al mito de Shichimen Daimyojin, existia una tradicién sintoista que
habfa encontrado significativo que el Sol naciente62 levantara sobre
el monte Fuji para el equinoccio, conjuntandose asi un culto a los
antepasados en especial con la diosa Amaterasu O-Mikami, diosa del
Sol y antepasada de la familia imperial de Jap6n63.

4 Templo de Meoto-iwa

En enero del ano 2015 regresé a Japon para cumplir compromisos
académicos con la Universidad de Nanzan en Nagoya, esa fue la
oportunidad para visitar Meoto-iwa. Gracias al apoyo y guia del
doctor Takahiro Kato, pude llegar a este espacio de culto sintoista que
completa la presente investigacién por estar alineado con el monte
Fuji para la salida del Sol durante el solsticio de verano.

En el yorishido®* de Meoto-iwa® se encuentran “las rocas casadas”,
dos pefiascos situados frente al mar en la peninsula de Shima, que

61 Una introduccién sobre este concepto en: El feng shui en el urbanismo asidtico, en linea para
el 30 de septiembre de 2015 en<http://moleskinearquitectonico.blogspot.mx/2007/03/el-
feng-shui-en-el-urbanismo-asitico-i.html.

62Hacia el afio 607 d. C,, el principe Shotoku, regente del gobierno japonés, envié una mision
diplomatica a China, su saludo decia: “El emperador Hijo del Cielo de la Tierra del Sol Naciente
envia esta carta al emperador de la Tierra del Sol Poniente” (Oriol, et al, 2012, p. 95).Se
considera que este es la primera denominacién escrita de Japon. Tierra del Sol Naciente se lee
en japonés como nippon koku, de ahi que nipén y Japén actualmente signifiquen lo mismo. La
trascendencia del Sol en la identidad japonesa ademas del termino nip6n se encuentra también
en su bandera que se denomina Hinomaru, que proviene de la palabra japonesa hinomaru, que
significa literalmente “circulo solar”.

63El Trono del Crisantemo es la monarquifa en vigor mas antigua del mundo, el emperador actta
como el maximo sacerdote del sintoismo, a pesar de que renunci6 formalmente a la reivindicacién
de su origen divino como hijo de la diosa Amaterasu tras la Segunda Guerra Mundial.

64 Un yorishidoes un objeto capaz de atraer a los kami, lo que les da un espacio fisico para
ocupar, en este caso se trata de dos pefiascos en la costa.

65Meoto, significa marido y mujer; e iwa, roca. Es costumbre de las parejas visitar las rocas para
pedir por su futuro matrimonio.
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estan unidos por una shimenawa®, como metafora de la unién de dos
personajes mitologicos que dieron nacimiento al archipiélago japonés:
se trata de Izanagi e [zanami. Estas divinidades son los padres de la diosa
Amaterasu, la diosa del Sol. Resulta interesante que justamente el Sol
sale en medio de las dos rocas, como si se tratara de la diosa Amaterasu
alzadndose entre sus ancestros para el solsticio de verano (Fig. 6).
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Figura 6. Cartel informativo en el jinja de Futami Okitama Jinja a unos metros de las rocas
Meoto-iwa que explica al visitante la salida del Sol sobre el monte Fuji para el solsticio de
verano.

Memoria de calculo

Sitio de observacion: Yorishido sintoista de Meoto-iwa

©34230'32.1” 535664104mE | Altitud | 2™/ = | WGs 84
A-136247°15.6" -3820036m N

Ubicacién

Sdmagnética -13254’

66 La cuerda tiene un diametro de 4 pulgadas, pesa mas de una tonelada y se remplaza
ritualmente en tres fechas durante el afio: 5 de mayo, 5 de septiembre y 12 de diciembre.
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Lugar conspicuo: Crater del monte Fuji
L @ 35921'46.9"A 54 s293477mE -

Ubicacion | 4300433687 | 3915674m N was 84

Altitud 3720 | Distancia | 201,000 | z=61°215" |h=01201"
. metros

Suceso solsticio de verano con rumbo Z= 612 37’ marca una
diferencia de 22’

Fecha solsticio astrondémico, 21 de | 10:51 uT, 19:28 hora local
junio de 2014

Amaterasu, sale de la cueva Yamato Iwato durante el solsticio de
invierno, con el nacimiento de la luz, para darle calor a la Tierra, es la
deidad suprema, reina sobre todas las fuerzas divinas de la naturaleza
conocidas como kamis. Amaterasu entr6 a su cueva como protesta por
las terribles afrentas de su hermano Susanowo®”. Como consecuencia
directa de esta decision, los campos de arroz no prosperaban, ni los
hombres podian distinguir el dia de la noche, cayendo en la confusién
y la angustia. Tras varios intentos, los kami fracasaron, unos tras otros,
en su empefo por sacar de la cueva a Amaterasu. Pero salié cuando
vio por primera vez su reflejo en un espejo al ser atraida por la danza
de Ama-no-Uzume. Es el triunfo de la luz sobre las tinieblas que ha
sido glosado en los poemas Nihonsoki. Justamente en la costa a unos
metros de las Meoto-iwa hay una fisura, que como una pequeia cueva
con su santuario conmemora este mito. Para Seco (2006), uno de
los elementos que originaron este mito de la cueva fue un fenémeno
natural que provocé el oscurecimiento transitorio del Sol, como un
eclipse o una gran erupcién volcanica. Otras interpretaciones ven en
la historia una alusién a los ciclos estacionales; la danza provocativa
de Ama-no-Uzume seria asf un simbolo de la fertilidad que retorna la
tierra en primavera cuando el Sol regresa tras haber estado disminuido
en invierno.

Proximo al yorishido de Meoto-iwa esta el jinja® Futami Okitama,
donde se venera al kami Sarutahiko que esta asociado al Sol y otros
elementos terrestres. Okitama se considera una puerta al palacio del
kami del mar y una especie de yorishiro por el que el kami del Sol entra
al mundo. Algunos especialistas han especulado que la ubicacién

67Susanowo o Susanoo, en el sintoismo es el dios del mar, el rayo y las tormentas. Es hermano
de Amaterasu el Sol, y Tsukuyomi, la Luna.

68]inja no es santuario propiamente dicho, es mas bien un espacio cuyo propésito es santificar y
realizar culto a un kami. Existen alrededor de 90,000 registrados en Japon.
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original del santuario de Ise® estaba cerca de la costa y que Okitama
sirvié como yorishiro para el descenso de Amaterasu, cuando la
princesa Yamatohime-no-mikoto, hija del Emperador Suinin alrededor
del afo 4 a.C. buscaba un lugar para consagrar el espejo sagrado de
Amaterasu”’.

5 Conclusiones

Los volcanes del Sol: Popocatépetl y Fujisan son el escenario en el
que se encarna dia a dia la sensibilidad de cada naci6n. Ahi radican
los mitos, las leyendas, los dioses y los suefios del porvenir. Cuando
el Sol alcanza la cima de cada coloso, brota con la luz la apoteosis
espiritual que ensalza la ancestral erudicion astronémica de quienes
instalaron en Xochicalco, en Keishin-in, o en Meoto-iwa, el sitio idéneo
para registrar seguin cada sitio, el paso cenital del Sol, el equinoccio
y el solsticio de verano. Desde la arqueologia en Xochicalco, y desde
la etnologia en Keishin-in y en Meoto-iwa, la astronomia cultural
demuestra su importancia como instrumento teérico para conocer al
otro, para apreciar las similitudes y las diferencias que caracterizan a
la humanidad.

Las similitudes no sélo son geométricas en la forma conica, o
geologicas en la actividad eruptiva latente, o geograficas por la
proximidad de cada volcan a la capital de cada nacién. Los son también
humanas, porque estos volcanes conforman el paisaje ritual en el que
se recrea la identidad. Estas paginas demuestran como la relacion
hombre/volcan/sol es compleja porque el paisaje cultural es una
construccién constante, cada pueblo y cada generaciéon encuentran
diferentes puntos de interés que organizan y determinan el modo de
percibir a la estatica montafia contrapuesta al dindmico disco solar.

El Popocatépetl y el Fujisan, cada uno en su territorio marcan el axis
mundi de la espiritualidad. Similares en su altura’, aunque disimiles en
su altitud, ambas montafas se diluyen por contornos fluctuantes que
se dispersan entre los valles que les rodean, se insertan en la lejania
del horizonte mas alla del alcance de la vista; el pilar espiritual de sus

69 El santuario de Ise es considerado el templo sintoista mas sagrado de Japon, en el que cual
se dice, reside Amaterasu.

70 Segun datos del blog, Shinto Shrines of Japan, en linea para el 30 de septiembre en <http://
shintoshrinesofjapanblogguide.blogspot.mx/2012/08/futami-okitama-jinja-meoto-iwa-of.
html>.

71 Ambos se levantan alrededor de tres mil metros sobre sus poblaciones circundantes.
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pueblos no esta inicamente en sus cuspides, por el contrario encuentra
multiples ejes que se dispersan por cafiadas, laderas y cuevas. Estos
volcanes, estdn mas alld del espacio que ocupan, arremeten en el
imaginario colectivo forjando una conciencia colectiva que fortalece
la existencia.

El halo divino que bafa a los volcanes Popocatépetl y Fujisan, no
ha dejado de obsesionar a los hombres, de influir en sus memorias
y de alimentar su imaginacion para aliviar su cotidianidad. Porque
del volcan brota por igual la vida a través del agua y la destrucciéon
en los torrentes de lava. Con emociones tan ancestrales como
contemporaneas, son las fuerzas de la naturaleza quienes moldean la
imagen de las entidades del agua, la fertilidad y la vida a través de los
tiempos en México y en Japon.

Las grandes elevaciones volcdnicas con sus puntas nevadas
destellando en el horizonte, iluminadas por el Sol en los momentos
clave de la renovacidn ciclica de la vida dan sentido a la organizacién
social, definen los puntos cardinales del Universo y separaban el
mundo profano del sagrado. Ah{ estan los tetzacualco de México y los
torii de Japon, sefialando el linde por las rutas de ascenso procesional.
Gracias a su verticalidad, estos volcanes se constituyen como los
puntos prominentes ineludibles de la percepciéon para observar el
cielo, y se integraron a las construcciones cosmovisionales como parte
del pensamiento religioso que dio sentido a la disposiciéon urbana.
Si los fendmenos astrondémicos mencionados fueron instrumentos
clasificatorios, entonces el volcan, el horizonte, y el Sol reunidos
visualmente conforman una red de referencias con sus propios
significados donde los individuos atribuyen cualidades al paisaje y al
medio ambiente, de acuerdo a la cosmovision que les permite llevar a
cabo su practica social.

El capital simbdlico de los volcanes Popocatépetl y Fujisan, no
se agota, perdura; y aunque su intensidad puede variar, con cada
generacion se adquieren nuevos sentidos y significaciones. A las
narraciones de la antigiiedad se les afiaden historias; la gramatica
cultural se acumula y se hace mas extensa con la suma de los tiempos.
La ficcidn colectiva hace del culto a la naturaleza la gran meta narracion
de la cual se deriva un repertorio mitolégico particularmente rico. Con
el culto a la naturaleza la comunidad se siente ontol6gicamente segura
en su intento de explicar lo inexplicable y de controlar lo incontrolable.
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Lista de acronimos, simbolos y abreviaturas
empleadas

a. C. Antes de Cristo

d. C. Después de Cristo

Eds. Editor o coordinador (a) (s)
EE. UU. Estados Unidos de América
fig. Figura

GpsPor sus siglas en inglés, global positioning system: sistema de
posicionamiento global

hAltura angular del horizonte

FCEFondo de Cultura Econémica

INAHInstituto Nacional de Antropologia e Historia
™/ metros sobre el nivel del mar
UNAMUniversidad Nacional Auténoma de México

UNEScoPor sus siglas en inglés, United Nations Educational, Scientific
and Cultural Organization: Organizacion de las Naciones Unidas para
la Educacion la Ciencia y la Cultura

wasPor sus siglas en inglés, world geodetic system: Sistema Geodésico
Mundial

wGs 84Por sus siglas en inglés, world geodetic system: Sistema
Geodésico Mundial del afio 1984

Wi-FiEs una marca de la Wi-Fi Alliance parala conexion de dispositivos
electrénicos de forma inaldmbrica

zAzimut, mide una circunferencia completa desde el punto cardinal
norte en sentido horario de 0° a 360°

¢Letra griega phi, representa latitud geografica, si corresponde al
hemisferio norte es positiva y negativa para el hemisferio sur

ALetra griega lambda, representa longitud geogréafica, si corresponde
al Este es positiva y negativa para el Oeste
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La familia del intervalo de 78 dias, familia
calendarico-astrondmica de 260/105 dias en su
relacion con la etnografia y con las fuentes

Hans Martz de la Vega”™
David Wood Cano’®"
Miguel Pérez Negrete”™

Resumen: Presentamos el reciente descubrimiento de una familia
calendarico-astrondmica, es decir, la familia del intervalo de 78 dias,
y de forma general el esquema de las familias de las trecenas al que
pertenece. Hacemos notar que también posee la importante cualidad
de los 260 dias. Se muestra a través de la etnografia que aun existen
lugares en donde se sigue celebrando alguna de las fechas de esa
familia, al mismo tiempo que se venera a alguna deidad prehispanica,
como lo es el caso de Tepoztlan, en donde la fiesta principal se dedica
a Ometochtli o el caso de Guerrero, que habla de la interaccion entre
pueblos distanciados con fiestas y fechas comunes. También hacemos
uso de las fuentes tanto de contacto como de piedra para mostrar
relaciones importantes para este fin.

Palabras clave: Familia, Intervalo, Trecena, Calendarico-astronémico, 78

1 Antecedentes

Desde los primeros afios posteriores a la invasion espafola
lo primero que de manera evidente detectaron los cronistas e
historiadores dedicados a la comprension de los sistemas calendaricos
mesoamericanos fue la utilizacion del sistema vigesimal por posicion y
paralelamente el uso de trece numerales basicos.

De manera que la tradicién de contar los dias con base en veintenas y
trecenas es muy antigua para el drea geografica que nos ocupa. Por esa
razon Franz Tichy yadesde 1990 considero pertinente la elaboraciéon de
una tabla calenddarica con base en la trecena como intervalo de dias que

72"Escuela Nacional de Antropologia e Historia, México.
73" Universidad Auténoma Metropolitana, México.
74""Centro Regional INAH Guerrero, México.
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pudiera corresponder a orientaciones arqueoastronémicas de diversos
sitios y estructuras, sobre todo por el hecho de que la astronomia
cultural se desarrollé6 desde sus etapas mas tempranas en funcion
del intervalo 260/105 en lugares emblematicos como Teotihuacan,
Xochicalco, Uaxactun, etcétera (Malmstrom, 1973) o Izapa y Copan
(Apenes, 1936), estos ultimos respecto de la distancia de dias entre los
pasos cenitales del Sol. De esta forma el planteamiento de una tabla a
base de trecenas que abarcase 364 dias como el multiplo de trece mas
cercano al valor del afio tropico fue un parteaguas importante para
que futuras investigaciones arqueoastrondémicas inscribieran lo que a
la postre se denominarian “familias calendaricas”.

Como por ejemplo la familia del 65/26, coloquialmente denominada
cocijo, que ha venido a reforzar la conceptualizacion de las familias de
trecenas respecto de la familia del 52/39 y que ahora intentaremos con
base en diferentes mediciones de diversos sitios complementar en una
secuencia congruente con la familia 78/13, siempre con el objetivo de
integrar a través de los intervalos 91/0, ya que 91 es igual a una cuarta
parte de 364 (91x4=364), y denotando con 91/0 lo que identificamos
como pivotes solsticiales o bien equinocciales, tomando en cuenta que
estos podrian ser temporales o astronémicos.

Retomamos la tabla original de Tichy (1990: 190) que fundamenta
lo anteriormente sefnalado pero, aclaramos que para nuestra
propuesta, siempre colocaremos los pivotajes solsticiales en las
fechas 21 de diciembre y 21 de junio por representar ellas mismas un
Unico paso cenital del Sol en los trépicos (de Cancer y Capricornio),
distribuyendo asi parejas de fechas para los pasos cenitales del Sol en
las diversas latitudes intertropicales que los intervalos de trece dias
nos indican, y teniendo como otra condicién necesaria para la armonia
calendarica que los puntos intermedios entre las fechas solsticiales
seran numéricamente ubicados, generando un concepto diferente al
de equinoccios astronémicos’ a la usanza europea, pero ampliamente
difundido y recurrente en el territorio mesoamericano (Tabla 1).

75Tichy (1990) utiliza el 22 de diciembre y 22 de junio. Es importante sefialar que es mas preciso
que se utilicen los dfas 21 en los solsticios por tratarse de los promedios en funcién de los
equinoccios temporales. En segundo lugar diremos que, en términos de astronomia posicional,
es mejor comenzar y terminar el afio cuando el Sol se mueve mds rapido ya que es ahf cuando se
distingue ficilmente de un dfa a otro.
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Dia-mes intervalo re§pect0 inte.rvalo- respecto a los
a los solsticios equinoccios temporales

21-IX 91 -
4-X 78 13
17X 65 26
30-X 52 39
12-XI 39 52
25-XI 26 65
8-XII 13 78
21-XII - 91
3-1 13 78
16-1 26 65
29-1 39 52
11-11 52 39
24-11 65 26
9-111 78 13

22-111 91 -
4-1v 78 13
17-1vV 65 26
30-1V 52 39
13-V 39 52
26-V 26 65
8-VI 13 78
21-VI - 91
4-VII 13 78
17-VII 26 65
30-VII 39 52
12-VIII 52 39
25-VIII 65 26
7-1X 78 13

20-1X 91 -

28x13=364y 364+1=365 dias

Asi obtenemos los valiosos intervalos de:
91/0,78/13,65/26,52/39,39/52, 26/65,13/78y 0/91.

Tabla 1: Division de afio solar em trecenas. Fuente: Modificado de Franz Tichy, 1990.
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2 Desarrollo

Con estos antecedentes sefialaremos que fue en el afio de 2006 y con
motivo de la investigacién arqueoastronémica en la Zona Arqueolégica
Tehuacalco, en Guerrero (Tabla 2 y Figura 1), que nos dimos cuenta
por primera vez al integrar un modelo calendarico en funcién de
dichas mediciones que fechas como 4 de abril/7 de septiembre y 9 de
marzo/4 de octubre aparecian recurrentemente en las orientaciones
de diversas estructuras.

Vimos que, légicamente, cada una de ellas distaba 78 dias de las
fechas solsticiales y 13 dias de alguno de los equinoccios temporales,
y de esa manera poseian una considerable importancia calendarica
como para pensar en un universo de casos, el cual, de existir, nos
podria sustentar la existencia de una familia calendarico-astronémica
de igual jerarquia a las anteriormente mencionadas 52/39 y 65/26.

> =
A 21 Jun. X
4 Abr. 7 Sep.
13 }13
20 Sep. 13+13=26
26 g
“ M 21 Sep.] d 26+ 1=27
13 }13
9 Mar. 4 Oct.

21 Dic.

Figura 1: Esquema calendarico de la familia de 78/13 dias.
Fuente: Hans Martz de la Vega, David Wood Cano y Miguel Pérez Negrete.
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Estructura/ Intervalo
Eletr;e:lto Fechas de dias H Acimut Altura Declinacion
(solsticio)
E2T/ 9-111/
78(v) E 99,278333 14,800000 -4,230504
Muro 3 4-X
9-111/
E4/ES 78(v) E 99,283611 15,227500 -4,077014
4-X
E5/ 4-1v/
78(i) 0 | 275,784166 0,604166 5,704073
Muro 1 7-1X
E5C/ 4-1v/
78(i) 0 | 276,218611 0,603888 6,118906
Muro 4 7-1X
E10/ 4-1v/
78(i) E 88,413333 15,796111 6,078537
Muro 8 7-1X
4-1v/
E11/ES 78(i) E | 88,1722222 | 14,3069444 | 5,8860128
7-1X
E11/ 4-1v/
78(i) E 88,416944 14,574888 5,726944
Muro 2 7-1X
9-111/
E9 LTEA/ 78(v) E | 100,388055 16,832777 -4,548808
Muro 2 4-X

Tabla 2: Tehuacalco. Algunos alineamientos de la familia calendarico-astronémca del 78/13.
Realizd: Martz de la Vega; Pérez Negrete

Sobre todo porque ya Ponce de Leén (2010) habia detectado fechas
similares y también tomando las respectivas fotografias, pero en el sitio
de Teopantecuanitlan, nada lejano a Tehuacalco en espacio aunque
con una posible filiaciéon olmeca que nos sugeria una antigua tradicion
cultural para un area comun. Lo sorprendente y relevante para esta
investigacion fue que este contexto nos perfilaba nuevos elementos de
sustento para nuestra nueva familia calendarica.

Tales fechas no eran desconocidas para la academia puesto que
Ivan Sprajc las habia sefialado ya como producto de sus mediciones
en su tesis doctoral de 1997, ni mas ni menos que en las Etapas Il a
VI del Templo Mayor de Tenochtitlan, aunque sin haber identificado
el importante intervalo calendarico 78=6x13, pero si el intervalo

81




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

genérico de 156 dias’® entre el par de fechas que refirié con precision
al eje de simetria de las estructuras.

Aunadoaello existié otro problema para Sprajc, el delos hundimientos
y la mecanica de suelos, situacién que no le permitié esclarecer la
presencia de una nueva familia calendarica en ese momento, pero si
enfrascarse en un debate con Jesus Galindo, quien desde un principio
se inclind por resaltar la presencia de las fechas 9 de abril y 2 de
septiembre, resultantes de medir el eje de simetria pero de la Etapa
I1, 1a cual evidentemente nunca fue vista por los espafioles. Es por ello
que ninguna croénica ni fuente documental las podia sustentar.

Lo que si salt6 a la vista con el tiempo fue el intervalo calendarico que
se obtiene al pivotear 9 de abril y 2 de septiembre con los solsticios.
Es decir, 73 dias, un intervalo altamente significativo por ser elemento
fundamental en las conocidas férmulas o expresiones de la Rueda
Calendarica asf como en la relacién entre los ciclos del Sol y de Venus.
Veamos a detalle:

73 x 260 dias = 18980 dias = 52 x 365 dias

73 dias x 2 = 146 dias y 146 dias x 260 =
37960 dias y 37960 dias + 65 = 584 dias

18980 dias x 2 = 37960 dias y

73 diasx5=365dias y 73 diasx8=>584dias

Por lo que dichas condiciones permitieron en ese momento intuir
el concepto de una nueva familia calendarica. La familia del 73 que
nosotros expresamos como 73/18. Es indudablemente de singular
importancia pero lo mismo podriamos decir de la nueva familia aqui
propuesta 78/13, no solamente por constituir la trecena y uno de sus
multiplos, sino por estar a una distancia de cinco dias respecto de la
anterior (73+5=78 y 18-5=13) y las secuencias de cinco dias como
algunos investigadores lo han demostrado (Wood; Sereno, 2002),
fueron en parte la clave para entender la compleja mentalidad de los

76 Iwaniszewski (1992) analiz6 el marcador UAX 1 de Uaxactiin cuyo circulo exterior present6
156 agujeros. Ahf hace mencién de las relaciones que encuentra en este nimero. Dice que
156+364=520 dias, donde 364=182x2, asi como91+65=156 6 13x12=156. Lo retomamos aqui
ya que de acuerdo con nuestro anilisis este nimero también posee la cualidad de ser 78x2=156.
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ancestros mesoamericanos. Ejemplo: cinco ciclos venusinos son igual
a ocho ciclos solares (5v=8s) y 5+8=13; o por otro lado, fueron cinco
los dias wayeb, indispensables para calibrar una vuelta de la Tierra
alrededor del Sol en funcién de (18x20)+5, en donde una cuarta parte
de veinte son precisamente cinco, como los dedos de una mano, el
instrumento de computo por excelencia desde las épocas mas remotas.
Por otro lado es Galindo (2008) el mismo en sefialar las fechas 8 de
marzo y [4] de octubre en su medicion del Punto medio, dintel oriente
con un acimut de 98210" y una altura de horizonte de 9250°, realizando
la observacion desde el centro del patio del Grupo del Arroyo en Mitla,
Oaxaca. Nota el contraste de cinco dias de distancia con las que llama
fechas calendaricas al 4 de marzo y 9 de octubre. Sin embargo no da
cuenta de que las primeras también son calendaricas pues guardan
la relacién 78/13 respecto del solsticio de invierno y los equinoccios
temporales.

Hemos identificado los intervalos 78/13 en Tehuacalco,
Teopantecuanitldn y en las etapas tardias (III a VI) del Templo Mayor
de Tenochtitlan, medidas por Sprajc (2001).

De la misma manera daremos mas adelante otros ejemplos de
mediciones de un buen nimero de sitios de diversas areas geograficas
para confirmar que en efecto se trata de una nueva familia pan
mesoamericana de orientaciones.

Pero sobre todo se trata de una familia porque esas fechas guardan
la importante relacion de 260/105 dias con los solsticios de verano e
invierno’” (véase la Tabla 3), que es la exacta division que nos arroja
el tonalpohualli respecto del xiuhpohualli, tan celebrada y difundida
desde los inicios de la arqueoastronomia mesoamericana’®.

Cabe decir que no es la tnica familia que contiene tal relaciéon o
propiedad calenddrica, ya que se llega a lo mismo a través de las fechas
13 deagosto/29 de abrily 12 de febrero/29 de octubre pero de manera
diferente pues el pivotaje solsticial en este caso divide al ciclo en dos
partes de 130 y 52 dias.

77 Como lo sefialamos acertadamente en el articulo sobre Tehuacalco publicado en la revista
Cuicuilco, v. 21, niim. 61, 2014.

78 El hecho de que el 4 de octubre estuviera a 260 dias del solsticio de verano ya habia sido
reportado por Peeler (1989) en San José Mogote, Oaxaca
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Estructura/Elemento Fechas (sg?stteigljlrz;iselgji:zo)

E2 T/Muro 3 8-111/4-X 260(v)

E4/ES 8-111/4-X 260(v)

E5C/Muro 4 5-1V/7-IX 260(i)

E10/Muro 8 5-1V/7-1X 260(i)

E11/ES 5-1V/7-IX 260(i)

E9 LTEA/Muro 2 8-111/4-X 260(v)

Tabla 3: Tehuacalco. Algunos alineamientos de la familia calendarico-astronémica del 78/13
mediante el conteo de 260/105 dias. Los valores estan en la Tabla 2. Realiz6: Martz de la Vega;
Pérez Negrete.

Estos ultimos, nimeros también importantes por ser multiplos
de 13, y que al integrarse en un sélo modelo calendarico como el
que a continuacion presentamos (Figura 2), reflejan la relevancia de
estas fechas en un contexto mucho mayor que el de estar presentes
solamente en un sitio, en una sola area geografica o en una tinica etapa
constructiva y desarrollo histérico.

Por lo tanto se trata de una primicia para la comprension de la
estructura calendarica mesoamericana y se vera reforzada a lo largo
de este trabajo con la integracion de los ejemplos propuestos mas
adelante, producto de mediciones realizadas por arqueoastrénomos.

Madelo calendirico, intervalas 7813 usocindo a la cuenta & 260 gias. - Figura 2. Modelo calenddrico, intervalos 78/13 asocia-
do ala cuenta de 260 dias. Modelo calendarico de las

familias panmesoamericanas. Sistema de 260 dias:
integrado por 52/39y 78/13 dias. Utilizado por los
mexicah-tenochcas para elegir a sus gobernantes en la
antigua ciudad sagrada de Teotihuacan.

21 Jun,

30.4be 12 Ago.

. .3 0
4 b ) 07 Sep. ,
" ; 3 Fuente: Wood Cano; Martz de la Vega; Pérez
o Ma— 4 4 ;;;.:1,_

21 Sep.

w04 et

Negrete.

30 e,

Los intervalos basicos de este
modelo son:
78x4=312y 13x4=52
entonces
312+52=364 y ademas 364+17°=365

79 Proponemos aqui y en otros de nuestros trabajos que el dia adicional lo ubicaremos en lo que
llamamos llave equinoccial de otofio (20 de septiembre de un afio y 21 de septiembre del afio
anterior), correspondiendo estas fechas al concepto de equinoccio temporal o numérico.
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3 Definicion de una familia

Son tres aspectos los que definen una familia calenddrico-
astrondmica: el intervalo de dias, las fechas (en este caso 8/9 de marzo,
4/5 de octubre, 4/5 de abril y 7/8 de septiembre), y el universo de
casos, que como también vimos, proviene de un promedio. Las fechas
sefialadas provienen, como ya lo dijimos, del pivotaje solsticial en 21
de junio y en 21 de diciembre. Ejemplos emblematicos (universo de
casos):

Una de las montafias mas altas, sagradas y representativas del
Altiplano Central, el Volcan Popocatépetl (del nahuatl 'montafia que
humea'), fue indudablemente un punto de referencia para la ubicacion,
orientacion y emplazamiento de las diferentes ciudades mas antiguas
que se construyeron alrededor del mismo. Es por eso que llama
mucho la atencion el hecho de que la majestuosa piramide de Cholula
(Machihualtépetl en nahuatl ‘cerro hecho a mano') se encuentre
precisamente relacionada a la puestas del Sol sobre el crater del volcan
segin mediciones realizadas por Sprajc (cima: A=263227", a=5215"y
0=-4229" en las fechas 9 de marzo y 4 de octubre).

Lo sorprendente es que asi como lo encontramos aqui, en las mismas
fechas y utilizando al Popocatépetl como referencia, contamos con el
otro caso, al lado opuesto de Cholula.

Ahora se trata de la salida del Sol, vista desde una estela que se
encontraba en el crater del Nevado de Toluca, segin investigacion de
Arturo Montero, quien realizé la reconstruccién y la ubicaciéon del sitio-
punto de observacién, ademas de la medicién arqueoastronémica.

Sin embargo no se percaté de la importancia calendarica de estas
fechas, las cuales constituyen parte de nuestro modelo propuesto en
este trabajo, de nuestro planteamiento para la identificacién de la
nueva familia calendarica 78/13.

No solamente nos ocuparemos de la region al este del volcan, aunque
se trate de un sitio de gran impacto como lo es Cholula, sino también
podremos incluir a la regién oeste con la tradicién cultural conocida
como teotenango.

Otto Shondube asoci6 la estela del Nevado de Toluca al sitio
arqueoldgico de Teotenango debido a la corta distancia entre ambos
puntos y al mismo estilo escultérico del relieve (Alvarez, 1983). De ahi
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se desprende que fue en el crater del Nevado de Toluca donde ubicaron
los constructores de Teotenango un observatorio astrondémico de
caracter solar, lo cual nosotros respaldamos totalmente pero con un
nuevo argumento de caracter arqueoastronémico. Para ello hay que
citar las mediciones de Sprajc (2001) desde las estructuras principales
1A y 1B de la zona arqueolégica de Teotenango. Se encuentran
orientadas ala salida del Sol sobre el Cerro ? (identificado por nosotros
como Cerro Tetepetl) privilegiando el horizonte este en las fechas 8 de
marzo y 4 de octubre (A=95242", a=1251", 8=-4951").

Lo anterior nos comprueba definitivamente la importancia que
esta familia calendarica 78/13 tuvo tanto para la cultura teotenanca
como para la cholulteca en funcién de los trascendentales volcanes
nevados Popocatépetl y Xinantécatl (probablemente en ndahuatl
original fue Chicnauhtécatl), los cuales por su altura y su estratégica
ubicacién fueron sin lugar a dudas relevantes elementos orograficos
para la orientaciéon de sus ciudades y estructuras, como las que
aqui proponemos, que respondieron a los patrones calendaricos
fundamentales de las principales familias de orientacidn.

Universo de casos (solamente se trata de algunos ejemplos ya que no
nos es posible agregar mas debido al espacio). Ejemplos tomados de
Sprajc (2001): Texcotzingo; Cerro de la Estrella con el Papayo y Cerro
Telapén; El encierro de Cerro Tlaloc, y El Cerro Tlaloc desde Tlatelolco.
Ejemplos tomados de Sanchez Nava y Sprajc (2011):

AKké, Estructuras 10 y 2; El Meco, Castillo; Izamal, Habuc, parte
poniente; Kohunlich, Yaxnd, Estructura E2 y E3; Mayapan, Estructura
Q-162 (Castillo) y Q-58; Uxmal, Templo de los Gavilanes; El Gallinero,
Estructura A-2 y A-3; Dzibilchaltin, Estructura 42, y Xpuhil-],
Estructura IV.

4 El intervalo de 13/78

Con base en los antecedentes que hemos mencionado para la
identificacion y propuesta de la nueva familia calendarico-astronémica
del intervalo 78/13 dias, agregaremos aqui que este enfoque incluye
las fechas que podemos identificar con el mismo intervalo, pero en
la relacién inversa 13/78 dias respecto del pivotaje que empleamos
para el conteo, sea este a partir de los solsticios o de los equinoccios
temporales, y en este sentido tenemos que si contamos 13 dias antes y

86




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

después del solsticio de verano y de invierno, obtendremos las fechas
8 de junio/4 de julio y 8 de diciembre/3 de enero (Figura 3).

%’ 7
5 21 Jun. a
8 Jun. 4 Jul.
78 }78
o 20 Sep. } .
s * 21 Sep.
78 } 78
3 Ene.

/3

Figura 3. Esquema del intervalo 13/78.
Fuente: Wood Cano; Martz de la Vega; Pérez Negrete.

No es posible presentar aqui una lista de casos.

5 La etnografia
Tepoztlan, Morelos

Desde el punto de vista etnografico nos parecié relevante que la
fiesta principal del pueblo denominada “Altepeilhuitl” comienza desde
la tarde del 7 de septiembre, la cual implica un ritual del que destaca
las danzas, la iluminacién con hachones de ocote de la PirAmide del
Tepozteco y la gente que sube a ella en medio de canticos.

Se trata de un evento verdaderamente emotivo y espectacular debido
no solamente a la ascensién al cerro hasta la estructura prehispanica
y al hecho de velar al sefior Tepoztécatl en donde mora, es decir,
en su cerro y en su piramide, sino que también por la iluminacién
de los senderos y del cielo debido al fulgor de los reldampagos que
generalmente se presentan en este dia por tratarse de plena temporada
de lluvias, lo cual ademas le da un mayor misticismo y autenticidad.
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La mejor prueba de que no ha perdido sus raices es la de que los
habitantes estan conscientes del culto que se sigue al idolo antiguo, el
cual se llamaba Ometochtli, que quiere decir Dos Conejo en ndhuatl y
que esta perfectamente identificado en los cddices y crénicas del siglo
XVI como uno de los dioses del pulque y el principal protagonista de la
leyenda que se representa cada afio en esta fecha, el 7 de septiembre.

Esta informaciéon ha sido recogida a través de la tradiciéon oral
directamente de las personas mas ancianas del pueblo, quienes no
dudan de la autenticidad y antigiiedad de la misma, remontandola al afio
1536 y preservada por los primeros frailes que difundieron la doctrina
cristiana en el lugar, como el ya célebre Fray Domingo de la Anunciacidn,
usando como escenarios para el desarrollo de laleyenda los importantes
cerros Ehecatépetl (cerro del aire), Chalchiuhtépetl (cerro precioso) y el
Cerro Tepoztécatl junto con la zona arqueolégica (Gallo, 1990).

Hay muchas y muy diversas versiones de esta leyenda, las cuales
transcribiremos en trabajos posteriores, pero lo importante que
queremos resaltar aqui es como una celebracion etnograficamente
documentaday después de casi 500 afios no ha perdido enlaactualidad
su importancia astronémica, geografica y calendarica.

Veamos algunos detalles sobre ello. Al personaje Ometochtlilo hemos
encontrado en codices como el Fejérvary Mayer, el Borgia y sobre todo
en las glosas latinas de los Primeros Memoriales de Sahagtn (1558,
Folio 261), totalmente asociado al intervalo calendarico de 21 dias y
sus multiplos en un contexto lunisolar.

Lo anterior queda representado en el modelo calendarico que aqui
presentamos. El cual involucra tanto las fechas de los pasos cenitales
del Sol por la latitud del lugar, como las fechas del alineamiento
poniente del Sol desde la Pirdmide del Tepozteco hacia el Cerro
Ehecatépetl, que se localiza a unos 2 km al noreste del Cerro Zempoala.
La medicién fue realizada por Sprajc (2001: 358) y las fechas son 25 de
abril y 17 de agosto, las cuales como se muestra en nuestro esquema,
no sélo subdividen nuestro intervalo de 78 dias en dos partes, una de
4?2 dias (21x2) y otra de 36 dias (9x4), sino que ademas nos revelan la
presencia de novenas, trecenas y de periodos de siete dias en un solo
modelo calenddrico paraun lugar especifico que implica una festividad,
un personaje mitico y una leyenda que sorprendentemente no ha sido
trastocada por el paso del tiempo y constituye todo un acontecimiento
festivo para los habitantes del lugar en la actualidad (Figura 4).
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Figura 4. Modelo astronémico-calendarico de Tepoztlan.
Fuente: Wood Cano; Martz de la Vega; Pérez Negrete.

a) Tixtla, Guerrero

De igual manera Tixtla tiene su fiesta principal el 8 de septiembre
(DEHOUVE, 1998).

No se trata solamente de una fiesta local sino que va mas alla. Es
una fiesta regional que se ha mantenido con costumbres de origen
prehispanicas, tales como la movilidad.

Desde tiempo atras nos dicen que un barrio de Tixtla se inundé y
que sus habitantes se fueron a vivir a Tixtlancingo llevando consigo
la imagen de la Virgen de la Natividad. La leyenda cuenta que tiempo
después la gente de Tixtlancingo llevé su imagen a retocar a la Ciudad
de Puebla pero cuando estuvieron en Tixtla la virgen se puso pesada
porque ahi se quiso quedar. Desde entonces visitan Tixtla para la
fiesta del 8 de septiembre. Asi, de esa manera, estos dos pueblos se
emparentaron espiritualmente.

Dehouve piensa que esto es un proceso mito-histoérico, que se trata de
movilizaciones con raices tan antiguas que preceden a los espafioles.
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Y es justo ahi en donde nos damos cuenta de que la tradiciéon ha
guardado de diferentes maneras las fechas que les importaban,
asociandolas a las festividades que trajeron consigo los espafioles, y el
8 de septiembre no es la excepcion.

Pero no es todo para Tixtlancingo ya que “perdi¢” otra imagen, ahora
delaVirgen del Rosario en el poblado de Texca y de la misma forma que
en la anterior, por lo que también se hermanaron y ahora comparten
las fiestas principales mediante la movilidad.

Antes de continuar hay que decir que en Tixtlancingo hubo una
tercera imagen, una de la Virgen de la Natividad, la cual se quedé ahi, y
que por lo tanto la fiesta de ese lugar sigue siendo el 8 de septiembre.

Entonces, los habitantes de Texca viajan a Tixtlancingo para la fiesta
del 8 de septiembre y llevan consigo la imagen de la Virgen del Rosario
que “ganaron”, para que esté con su hermana la Virgen de la Natividad.
El viaje es del 6 al 10 de septiembre.

El ciclo se cierra cuando los habitantes de Tixtlancingo viajan a Texca
con la Virgen de la Natividad, quien visita a su hermana la Virgen del
Rosario. El 4 de octubre inicia el recorrido y termina el dia 8. La fiesta
de la Virgen del Rosario es el 7.

El 8 de septiembre y el 4 de octubre pertenecen a la misma familia
calendérica del 78, y quiza fue una manera, la mas préxima, de
mantener esa tradicién, ajustandola a las fechas mas cercanas.

6 Las fuentes y la importancia calendarica del
intervalo de 78 dias en Mesoamérica

El intervalo temporal de 78 dias que hemos ubicado
arqueoastronémicamente en este trabajo fue de suma importancia en
la estructura calendarica mesoamericana, dado que lo encontramos
representado en elementos de piedra emblematicos tales como
el calendario azteca mexica resguardado en el Museo Nacional de
Antropologia de la Ciudad de México (Figura 5).

Al observarla podremos constatar que, en un area privilegiada en
torno al rostro central, existen cuatro signos calenddaricos con sus
respectivos numerales que nos refieren a una secuencia en donde
el intervalo calendarico de 78 dias se hace presente, ya que son 78
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dias entre la fecha 1 caiman (ce cipaclti), ubicada en la parte superior
izquierda y asociada a un simbolo en forma de estructura o templo
adoratorio y 1 lluvia (ce quiahuitl) ubicada en la parte inferior
izquierda. Es decir, que entre un signo y otro hay seis trecenas.

Este arreglo tiene su correspondencia y complementacién con los
otros dos signos calendaricos ubicados en la parte derecha. Arriba
tenemos 1 cuchillo de pedernal (ce tecpatl) y abajo 7 mono (chicome
ozomatli).

Continuando, vemos que entre 1 lluvia y 1 pedernal hay un intervalo
de 39 dias, cifra que es la mitad de nuestro intervalo 78; y entre 1
caiman y el mismo 1 pedernal hay un intervalo de 117 dias, que al
restarle 39 nos remite otra vez al intervalo de 78 dias.

Es indudable que la relacién vista hasta ahora entre cada signo esta
dada en trecenas. Es de notar que 117 dias es el producto de 9x13,
que son numeros basicos en la estructura mesoamericana y por lo
mismo tienen una correspondencia armdnica con las seis trecenas del
78 y las tres trecenas del 39, que se integran en la suma de ambos
(78+39=117).

Continuando, vemos que el Unico signo sin numeral 1 es 7 mono.
Consideramos que esta propiedad especial es la clave codificada para
la lectura correcta. En primer lugar tenemos que entre 1 pedernal y 7
mono hay siete dias de distancia, que es el otro intervalo calendarico
sagrado por excelencia, junto con el trece y el nueve®.

De manera que realizando el recorrido secuencial entre los tres
signos con numeral 1 y su conexién con el de numeral 7, es decir,
después de ubicar los intervalos 78, 117, 39 y 7, ya s6lo nos restara
despejar el valor del intervalo que conecta al signo 1 lluvia con el signo
7 mono y que ciertamente resultara en el desconocido pero interesante
intervalo de 32 dias.

Vemos que 32+7=39 y 39x2=78 y que también 117-39=78 6
117+39=156, que es el doble de 78. De manera que la utilizacién del
intervalo de 32 dias fue de indudable importancia.

80 Esto lo encontramos no solamente en el Altiplano Central sino también en el vasto territorio
del drea maya y su amplia esfera de influencia cultural a través de la conocida interpretacién de los
trece sefiores del cielo, los siete sefiores de la tierra y los nueve sefiores del inframundo.
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Para terminar cabe decir que es probable que el hecho reportado en
las fuentes por Hernan Cortés y Sahagin respecto del nimero total de
estructuras en torno al Templo Mayor de Tenochtitlan, que resumen
en 78, no haya sido fortuito sino producto de una practica comtn en
donde la secuencia de seis trecenas tuvo capital importancia al igual
que el mismo nimero trece.

78 dias

I Queialuied 7 Ozomatli

117-39=78 dias 39+39=78 dias
117+39=156 dias

156/2=78 dias

32+7=39 dias

39%2=T8 dias

Figura 5: La Piedra del Sol. Calendario Azteca.
Fuente: Wood Cano; Martz de la Vega; Pérez Negrete.
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Os Guarani, a luz e o conhecimento

Luiz C. Borges®"

Resumo: Luz e fendmeno sdo ndo apenas etimolégica, mas
epistemologicamente interligados. Etimologicamente, o termo
fendomeno deriva de luz (em grego phaos ‘@doad’) e significa aquilo
que aparece e/ou que parece. E, portanto, com essa “apari¢io” que
os povos lidam e a partir delas constroem seus sistemas de saber. A
relacdo instituinte luz-olho-fendmeno-conhecimento encontra-se
presente em todas as sociedades conhecidas. Fatores como distancia,
orientacdo, reconhecimento, ao lado de produc¢do de conhecimento
e formulacdo de teorias sobre a natureza e sobre a sociedade nao
podem ser analisados e compreendidos sem levar em consideragdo
a existéncia constitutiva da luz e seu efeito sobre os individuos e as
sociedades. De modo sintético podemos dizer que todas as proposicoes
explicativas acerca do mundo, sejam elas miticas, religiosas, filoséficas
ou cientificas estdo baseadas na observagao de uma gama complexa de
fendmenos. Os Guarani, um grupo da familia Tupi-Guarani, pertencente
ao Tronco Tupi, ndo se diferenciam quanto ao valor atribuido a luz.
Em sua mitologia narra-se nao apenas o surgimento da luz, com seus
desdobramentos dicotomicos entre dia/noite, mas principalmente
entre saber verdadeiro (aquele derivado das divindades)/falso saber
(aquele produzido pelos homens). Como é caracteristico dos grupos
guarani, toda fonte de vida e saber é atribuida a criacdo divina,
portanto, sinénimo de vida eterna, opondo-se a acdo dos homens,
logo imperfeitas ou apenas sombras da verdade, logo, aquilo que esta
sujeito a morte. A mitologia é sabidamente a fonte documental mais
importante quando se trata de povos de oralidade. Este trabalho se
propode a tratar, do ponto de vista da cosmovisdo guarani, a luz tal qual
esta é apresentada em alguns mitos guarani de criacdo, destacando,
igualmente, os elementos que constituem os pilares da cosmologia e
das relagdes sociais desse grupo étnico.

Palavras-Chave: Luz, Guarani, Mito, Conhecimento, Astronomia

81" Museu de Astronomia e Ciéncias Afins e Programa de Pés-Graduagio em Museologia e
Patriménio (Unirio/Mast), Brasil. Icborges@mast.br
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1 E com a luz se fez o conhecimento

Luz (do latim ‘Iux’). Sem entrar em um debate teérico, adoto, para
os fins deste trabalho, uma definicdo simples e operacional de luz.
Assim sendo, entendo por luz uma onda ou radiagdo eletromagnética
de um determinado comprimento, captavel e racionalizavel de acordo
com processos sociometabdlicos® especificos. Devemos, em relacdo a
percep¢do humana da luz, considerar que o olho humano é sensivel
a apenas uma fracao do espectro luminoso. Outro fator importante
diz respeito ao fato de que toda luz natural que temos provém do das
estrelas, logo, sem estrelas nao haveria, propriamente, luz. No que
tange a percepg¢do da luz e sua tradugdo cognitivo-cultural, as culturas
humanas identificam a propriedade intensidade da luz, tal como
brilho, daf falarmos dos diferentes brilhos de corpos luminosos; ja a
propriedade frequéncia da luz é, por sua vez, culturalmente traduzida
erepresentada como cor. Assim, podemos pensar em diversas relagoes,
todas tendo a luz como elemento desencadeador: luz e olhos; luz e o
perceptivel, inteligivel e pensavel; luz e conhecimento; luz e ciéncia. E
sem luz e sem olhos ndo ha o que ver, ndo ha cores, nem formas. Nem a
linguagem poderia criar metaforas como: visivel/invisivel, observavel/
inobservavel, claro/escuro, dar a luz (nascer). Nao haveria, portanto,
pintura, nem escultura, nem arquitetura. Haveria apenas o indistinto,
o amorfo, o sempre igual a si mesmo, eternizado em uma infinita,
sempre igual a si mesma e mondtona monocromia de um sem-fundo.

A relacdo causal entre luz e conhecimento, seja no campo do sagrado
ou no campo do profano, foi intuitivamente estabelecida ha tempos
imemoriais, tendo-se firmado, ao longo da evolucdo humana, a
visibilidade como paradigma do conhecimento (cf. Castoriadis, 2007).
Os reflexos dessa relacdo aparecem em diversos repertérios miticos
de povos de procedéncias, linguas e estruturas de pensamento os
mais diversos. Outra consequéncia cognitiva dessa relacdo consiste na
predominancia da visdo sobre os demais 6rgaos do corpo, enquanto
0 aparato bioldgico capaz de perceber a luz e aquilo que a luz pée em
evidéncia. Um indicativo dessa rede de relacdes é a centralidade que
termo fendmeno adquire, o qual, como uma espécie de semiéforo® -

82 O termo sociometabolismo (e seus derivados) é empregado por Istvan Mészaros (2011).

83 Um semidforo é um portador material ou um déitico, isto é, um signo, objeto, artefato ou
institui¢do, de um valor especifico, ou, no geral, do conjunto de valores, modos de ser etc. que
compdem a formagdo histérico-ideoldgica de uma sociedade. Trata-se de um ente social que
carrega das significagdes historico-sociais ou da estrutura sdcio-cultural-ideolégica de uma
dada comunidade ou sociedade, qual seja, reflete e refrata as significagdes histérico-sociais
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no sentido de ser o portador material da significincia e do valor de
que a luz encontra-se universalmente investida - porta um conjunto de
sentidostendo por substrato a relacdo luz/olho.

E por que a insisténcia acerca da relagdo luz/conhecimento.
Fundamentalmente porque luz e fendmeno sdo ndo apenas etimolégica
mas epistemologicamente interligados. Etimologicamente, o termo
fenomeno deriva de luz (em grego ‘©AoC [phdos]’) e significa aquilo
que aparece e/ou que parece. E portanto com essa “aparigio” que os
povos lidam e a partir delas constroem seus sistemas de saber, além, é
claro, de seus aparatos de sobrevivéncia. A relacdo constitutiva luz-olho-
fendmeno-conhecimento encontra-se presente em todas as sociedades
conhecidas. De certo forma, é possivel afirmar que o desenvolvimento
social e cultural da espécie humana estd irrevogavelmente relacionado
ndo s6 a percepc¢do da luz, mas a apreensao daquilo que a luz faz ver.
Fatores como distancia, formas, orientacdo, reconhecimento, ao lado de
producdo de conhecimento e formulacao de teorias sobre a natureza e
sobre a sociedade ndo podem ser analisados e compreendidos sem levar
em consideragdo a existéncia da luz e seu efeito sobre a sensibilidade
e a poténcia cognitiva do ser humano. De modo sintético podemos
dizer que todas as proposi¢cdes explicativas do mundo, sejam elas
miticas, religiosas, filoso6ficas ou cientificas fundam-se na percepg¢ao/
observacdo/interpretacdo de uma gama complexa de fendmenos.

Isso ndo significa dizer que os demais sentidos, assim como os demais
elementos que existem na natureza, sejam destituidos de relevancia
na constru¢do do mundo humano - ou na humanizacdo/politizacdo
da natureza -, longe disso. H4 incontaveis exemplos que o provam: a
relacdo audicdo/musica, boca/literatura, olfato/perfumaria, tato/
formas de leitura etc. Tudo, enfim, seja corporal, seja intelectualmente
contribui para construir as multiplas representacdes do mundo que
existem e que ja existiram.

Contudo e deumamaneira geral, a totalidade do que existe no e forado
ser humano é denominado manifestacdo, espectro, objeto, fendmeno.

dominantes e em continua circulacdo, sendo, deste modo, um elemento que faz a ligacdo entre
os varios componentes da sociedade, harmonizando-os. A analise de um portador material
permite compreender a ecceidade ou o ethos (formagdo sociohistéria e ideoldgica) de uma
dada sociedade. Em termos mais especificos e para efeito didatico, é possivel distinguir entre
um portador material (ex., uma lei, uma escola, um partido politico, um tribunal, uma revista
etc.) e um portador simbolico (ex. uma obra de arte, uma narrativa mitica, uma teoria etc.). No
que tange ao seu estatuto onto-histérico, ambos sdo entes sociais e, portanto, constituidos de e
por materialidades s6cio-historicas.
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E esses termos devem sua existéncia e seus significados a luz: algo
que pode ser visto, que se poe diante e que, por isso mesmo, pode ser
apreciado, medido, classificado etc. E a partir dessa percepgio sensorial
e do trabalho intelectivo subsequente que se produz conhecimento,
utilizando-se um aparato conceitual, uma determinada forma de
equacionar e justificar as coisas, mediante o que uma dada resposta
é obtida a qual, sendo considerada como adequada e satisfatéria
- para os propositos visados e estando em concordancia com o
sistema sociocultural vigente -, passa a ter estatuto de validade como
conhecimento verdadeiro. Obviamente, cabe a cada sistema histérico-
social estabelecer as condicoes de adequacio e satisfacdo para avaliar
aquilo que os sujeitos pertencentes a esse sistema apresentam como
resultado de suas acdes visando apreender, interpretar e compreender
o mundo em que vivem.

Em suma, ao falarmos de producdo de conhecimento e de sua relagdo
inextricavel com as condi¢des historicamente objetivas das sociedades
humanas, referimo-nos ao papel que nesse processo desempenha o
imaginario, que podemos definir como aquilo que precede a intelec¢ao
e sem o qual o proprio ato de pensar ndo seria possivel. Em vista
disso, cabe precisar um pouco mais o estatuto ndo sé ontolégico, mas
igualmente epistemolégico, do imaginario, uma vez que esse conceito
é altamente relevante para entender o modo especifico guarani de
produzir conhecimento.

Em primeiro lugar é preciso insistir que o imaginario é também
uma criacdo sécio-histérica. Assim sendo, o imaginario ndo pertence
a ordem do ficticio, como aquilo que, efetivamente nao existe ou é
desprovido de consisténcia ou materialidade. De acordo com Cornelius
Castoriadis, trata-se do

[...] poder de fazer surgir para si e diante de si alguma
coisa [para o sujeito pensante] independente do que,
em si, uma coisa possa ser. [...]. Estando bem entendido
que o que assim se faz surgir nao pode, por definigao
e por hipdtese, ser ‘aquilo que a coisa é, mas sempre
um phantasma, uma representagdo que ndo estd ai em
lugar de nada, ndo é o procurador de ninguém, nem
signo de outra coisa que ndo ela mesma (Castoriadis,
1987, p.14, 15).
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Nao é dificil deduzir dai que esse phantasma constitui, de fato, uma
realidade para noés. A tnica coisa com a qual efetivamente lidamos, na
qual existimos e com a qual criamos. Essa é a materialidade histérica
e psiquica a que acima haviamos nos referido. Ainda em relaciao ao
imagindrio e seu protagonismo na construcdo da realidade, Marilena
Chaui faz as seguintes observacdes acerca dos elementos que se
conjugam para criar o que denominamos campo do conhecimento.

De acordo com Chaui (2012), o imaginario implica tanto a razao,
quanto a criatividade e a incompletude, uma vez que nenhum sistema
de pensamento ou de representacdo, nenhuma racionalidade é
totalmente disciplinante/disciplinado, ndo apenas porque existe a
falta, mas igualmente porque faz desejar-argumentar-perguntar-
procurar-desviar da norma, isto é, ultrapassar os nec plus ultra que
toda sociedade impde com vista a sua autopreservacgdo e reprodugao.
Tratando da percepcgdo, diz que se trata do conhecimento sensivel; da
experiéncia dotada de significacao, que se faz a partir do corpo e pelo
corpo, implicando fun¢do do intelecto, vivéncia corporal. Neste sentido,
percepcdo e sensa¢do coincidem. Em suma, perceber é observar
as coisas, ainda que nao possa ser por inteiro e de uma unica vez,
considerando-se que a percep¢do envolve o todo do sujeito observador.
Mas, ndo devemos esquecer que percep¢do e imaginario encontram-
se de tal forma entrelacados que ndo é possivel estabelecer entre eles
qualquer hierarquia, seja de temporalidade, seja de influéncia.

Nesta equacdo entra, ainda, um outro elemento basilar, o
pensamento. Assim, enquanto a percepcdo e o imagindrio lidam
com o multiplo, ainda que na forma de parcialidades, o pensamento
organiza-se ao organizar a massa de impressdes que lhe chegam. Daf
Chaui afirmar que “no pensamento, o intelecto compreende uma ideia
de uma sé vez e por inteiro” (Chaui, 2012, p.137). Por isso mesmo, “o
préprio mundo exterior ndo é uma colecdo ou uma soma de coisas
isoladas, mas estd organizado em formas e estruturas complexas”
(Chaui, 2012, p.136), qual seja, organizado de acordo com os ditames
da formacdo histérico-ideolégica de uma dada sociedade, pois, em
certo sentido, toda sociedade configura-se como um grande aparado
organizativo. Finalmente, nada disso seria possivel sem a relagio. E o
carater relacional que se poe entre o sujeito e o existente que permite,
por sua vez, que aquilo que é percebido seja analisado, organizado
e instituido, considerando que “a relacdo da sentido ao percebido e
aquele que percebe, e um nao existe sem o outro” (Chaui, 2012, p.136).
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Este mesmo principio relacional é encontrado na sociedade guarani,
por exemplo, na relagdo constitutiva que existe entre o modo de ser
guarani e as Belas Palavras, ou, em termos mais abstratos, entre a
constituicdo da sociedade guarani e a fonte exterior que lhes serve de
eidos, como veremos mais adiante.

2 Sociedade, instituicao social, conhecimento e
representacao

Toda sociedade dispde de um sistema logico-discurso pelo
qual explica e representa, para si mesma, como o que antes nio
existia passou a existir, por isso ndo ha sociedade sem mito e sem
cosmogénese. Utilizando-se de diferentes formas e estilos de contar,
todas as mitologias que tratam narram do momento da criagdo do
universo se referem a um antes desde sempre existente (e sobre o qual
ha muito pouco a dizer) e a um depois que surgiu ou emergiu desse
tempo do antes, a partir de um evento Unico, irrepetivel e singular: o
evento origem?®. Esse antes corresponde a um estado que é sempre
igual, fechado em si mesmo, a que denominamos caos: o sem forma, o
sem fundo, o desordenado e, por isso mesmo, aquilo que é impensavel,
ininteligivel, em suma, irredutivel a simbolizacdo. J4 o depois
corresponde aquilo que esta sujeito a alteracio, sendo, pois, dindmico
e aberto. Trata-se daquilo a que denominamos cosmos, qual seja, o que
tem forma, ordem; o que pode ser analisado, interpretado, conhecido,
classificado, em suma, denominado e ordenado, logo, simbolizavel.

Devemos notar que a estrutura de qualquer sociedade, se
considerarmosatotalidade de suas parteseparticularidades, configura-
se como fractal: cada parte, cada sec¢do, cada extrato, reproduz o todo
naquilo que esse todo (que devera ser buscado, avaliado, compreendido
para cada sociedade em particular) tem de unidade organica e
organizativa. Relacdo entre campo e seus subcampos, por exemplo, ou,
em termos de classe, entre a classe em seu conjunto e as suas fragoes
- tantos quantos forem os diferentes grupos de interesse. A unidade
social que da coesdo ao todo é o conjunto de suas significagcdes ou da
massa magmatica das significacdes que permeiam o sociometabolismo

84 A ndo ser de forma dramatizada (narrativas miticas, ciclos de rituais etc.), os eventos da
criagdo/origens nunca mais se repetiram: deus nao recriou o mundo em novos sete dias; a avo
do universo ndo moldou de novo o mundo desana a partir da fumagca de seu cigarro; nenhum
outro cagador Kayapé desceu pela corda mitica e se instalou, de novo, na nova terra; ndo se
repetiu a explosao original que deu origem a este universo, e assim por diante.
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e o alimentam (por exemplo, a cultura). Essas significacées sdcio-
histéricas formam, por sua vez, um conjunto complexo, contraditério
e desigual de redes em relagio multidimensional, que percorrem e
se distribuem (as redes), permeando, orientando e dirigindo “toda a
vida da sociedade considerada, bem como os individuos propriamente
ditos que constituem o corpo dessa sociedade” (Castoriadis, 1985,
p.29). A esse complexo de redes, Castoriadis (1985, p.29) chama de
“magma das significa¢cdes imagindrias sociais”. Mas podemos também
chamar de cosmovisdo, memoria social etc.

As redes ou os sistemas de rede existem e se mantém porque
estabelecem entre si relagdes significativas. Uma relacdo significativa,
em termos historico-sociais, é um tipo de relacdo que se estabelece
entre os signos e aquilo a que os signos remetem ou se referem. A
linguagem, por exemplo, é (ou estabelece) uma relacao significativa,
mas o signo ndo é, ele mesmo, uma determinagdo, uma vez que ele
reflete, refrata e difrata. Logo, o signo s6 pode ser interpretavel em
e a partir de um dado conjunto racional-imaginario: enunciado,
inteleccdo, conceito etc. A linguagem também tem dois formantes:
o codigo ou sistema - lugar do conjuntizavel, do sistematizavel, da
permanéncia, daquilo que é mais ou menos exterior a vontade do
falante (ou, em termos estritamente linguisticos, a lingua). O outro
nivel é o da producao de enunciados, do uso cotidiano e criativo do
sistema; o lugar do discurso, do lapso etc. (em termos linguisticos, o
nivel da fala, dessa instituicdo que é simultaneamente normatizada e
livre; coletiva e individual).

Castoriadis chama a atenc¢do para o fato aparentemente contraditério
de que esses tracos que, no geral, podemos chamar de culturais ou
psiquico-culturais, tém uma origem que ndo estid nem na natureza,
nem no individuo e nem tampouco na coisa propriamente dita. Além do
mais, ainda que, de um enfoque abstratizante, possam ser detectados
processos socioculturais comuns a diferentes sociedades, deve-se
considerar que cada sociedade, como instituinte-instituida, apresenta
singularidades que, somente elas, podem explicar os sentidos de um
determinado modo de ser. Isto porque,

cada sociedade [..] estabelece (cria) seu pro-
prio mundo, dentro do qual, naturalmente, ela
‘se’ inclui [..] é a instituicdo da sociedade que
determina o que é ‘real, e a que nido é, o que é
‘significativo’ e o que ndo é [...]. Cada sociedade é
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uma construgdo, uma criacdo de um mundo, de
seu proprio mundo. Sua prépria identidade nada
mais é que este ‘sistema de interpretacio’; este
mundo que ela cria (Castoriadis, 1985, p.30, 31).

Em vista disso e da prépria dindmica dos magmas de significacdo, a
busca de uma origem, conquanto historicamente infrutifera, é o que leva
a criacdo tanto das explicacdes miticas, quanto das religiosas. E a partir
desse pressuposto que se pode afirmar que nao ha origem (pensando-
se na demarcag¢do de um evento fundador) do sentido, do imaginario,
do simbélico ou das préprias formas sociais. O trabalho do analista é
ndo o de buscar ou fixar-se em tal ou qual origem, mas tanto quanto
possivel explicar o processo de criacdo histdrico-social, utilizando-se
dos vestigios ou tracos detectaveis, observaveis e interpretaveis.

A despeito de sua dindmica e do fato de que, ao longo do tempo,
verificam-se derivas socioculturais, uma sociedade tende a manter-
se em certo equilibrio entre conservacio e dissipa¢do. O que, entdo,
mantém a unidade de uma sociedade? Segundo Castoriadis, o elemento
que mantém uma sociedade como uma unidade, é sua proépria
instituicdo ou o conjunto complexo de suas institui¢des particulares
- as partes do total ou partes totais. Qual seja, o conjunto complexo e
contraditério das instancias culturais, as quais compoe a identidade,
a memoéria (social e individual), o complexo juridico, estético,
pedagogico, isto é, o conjunto total de sua infraestrutura ideolégicas.
Para a manutencdo desse equilibrio, sdo utilizados mecanismos de
convencimento, de coer¢do e mesmo de repressao: e eis o papel central
da educacio, ou seja, da paideia como o conjunto de preceitos, normas
e principios que, em conjunto, atuam para formar, em cada sociedade,
os sujeitos compativeis e adequados a manutencdo e a reprodugao
dessa sociedade. Mas é também esse o papel dos mitos, dos rituais;
de instituicdes como museus, associacdes, editoras etc. E isso que
significa a proposicdo castoriadiana, segundo a qual, “a instituicdo
produz, de conformidade com suas normas, individuos que nao
somente sdo capazes, mas sdo obrigados a reproduzir a instituicdo. A
‘lei’ produz elementos de um modo tal que seu préoprio funcionamento
incorpora, reproduz, perpetua as ‘leis’” (Castoriadis, 1985, p.28). Ou
seja, ha, operando ininterruptamente na sociedade e para a sociedade,
aparatos que, em suma, tém por fung¢do a manutencao e a reproducdo
daquilo que, em uma sociedade, constitui o que a caracteriza e que, por
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isso mesmo, a faz distinta de outras sociedades®.

Toda sociedade se organiza de um determinado modo a partir de
sua emergéncia como criagdo histérica, com suas continuidades
e descontinuidades, de forma que todo o aparato sociocultural
constituido reflete (refratando e difratando) a especificidade estrutural
e sistémica, em suma, instituida, dessa sociedade. Pode-se dizer, neste
sentido, que todo elemento cultural (trago, caracteristicas, diacriticos)
funciona como portador material ou semi6foro dessa estrutura social e
suas formas de representacdo, ou, dito de outro modo, toda sociedade
organiza para si mesma e para fins de sua manutencio e reprodugio,
seu proprio sistema de educacdo, de conhecimento, de técnica, assim
como os meios de sua validacdo e transmissao.

Todo elemento, ainda que tendo valor em si mesmo, atua como
representante de um outro valor, mais amplo (no qual ele também
estd contido) é um portador material ou semi6foro desse valor mais
amplo ou instituinte. E, se esses valores, que formam cadeias ou redes
multidimensionais, tém como corolario o conjunto da sociedade tal
qual instituida, entdo cada semiéforo é uma parte total desse macro-
valor, ou seja, da formacao histérico-ideoldgica de uma dada sociedade
e da cultura que lhe corresponde, como se pode deduzir do que afirma
Castoriadis: “[...] os bens consumidos ndo sdo bens-em-si, ndo sao
absolutos, mas encarnam valores desta cultura” (Castoriadis, 1983,
p. 174). E disso que vou falar nas se¢ées seguintes. Do mito como
portador material de uma histéria especifica e do modo como, a partir
de sua estrutura, o sociometabolismo da sociedade guarani processa
o passado e o presente com vista a garantir um futuro no qual os eixos
fundamentais que constroem a identidade guarani (ou em termos
guarani, o ayvu rapyta) sejam mantidos.

3 Sociedade guarani e as Belas Palavras: o eixo da
heteronomia estruturante

Os Guarani integram a grande familia linguistica Tupi-Guarani,
numérica e historicamente uma das mais importantes no Brasil e,
certamente, a que retine maior numeros de linguas-membro dentro do
Tronco Tupi. Sua distribuicdo territorial no Brasil e em parte da América

85 Parauma discussdo mais ampla sobre a estrutura estruturante hierarquizada e autoritaria das
sociedades (sua heteronomia fundadora) e seus efeitos em todas as fases do sociometabolismo,
ver particularmente Castoriadis (1986, 1985), Chaui (2016) e Zizek (2014).
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do Sul é bastante abrangente. [sso faz com que, ao menos simbolicamente,
o territério que os Guarani consideram como seu nido s6 é bastante
extenso, como igualmente inclui o territério de outras etnias, bem como
areas da sociedade envolvente, isto porque, de acordo com a herméutica
guarani, onde quer que exista uma aldeia guarani ali sera territorio
desse grupo (cf. Borges, 1999; Borges; Mesquita, 2014; Brandao, 1990,
Pissolato, 2007, 2012; Maind Rapé, 2009). A extensao territorial aponta
igualmente para uma outra caracteristica desse grupo indigenas, a sua
mobilidade. No interior do territério guarani ha uma intensa e constante
mobilidade, seja de aldeia a aldeia (visita a parentes, por exemplo), seja
em busca de novas terras onde instituir uma nova aldeia.

H4, assim, entre os Guarani dois tipos de mobilidade; uma movida
por motivos religiosos (a famosa busca da Terra Sem Males) e uma
movida por motivos pessoais ou como consequéncia de conflitos
(invasdo de terra, confrontos com empreendimentos do agronegocio
etc.). Esses dois tipos se desdobram em dois outros: mobilidade
coletiva (daqui para adiante chamada éxodo) e mobilidade pessoal.
De acordo com a organizac¢do social dos Guarani, os homens transitam
mais que as mulheres e, dentre os homens, os solteiros mais que os
casados (Maino’i Rapé, 2009). Deve-se notar que, no que respeita a
mobilidade das mulheres, sdo as mais velhas que mais se deslocam, em
especial para fazer visitas periddicas a parentes.

As causas dos éxodos guarani sdo diversas. Mas, no geral, atendem
ao chamado divino: “a causa ultima de seu ‘nomadismo’ deve-se
a busca da ‘Terra Sem-Males’, que, na orientacdo espacial do grupo,
fica do outro lado do Atlantico” (Chamorro, 1999, p. 14). Mas este,
em geral, ndo ocorre isoladamente. Aliados as razdes religiosas, ha,
igualmente, fatores historico-sociais, ligados principalmente séries de
empreendimentos econdmicos (questdes fundidrias, em particular)
que exercem pressdo sobre as comunidades guarani, fazendo com
que grupos de tamanhos variados desloquem-se de seus territérios
em busca de lugares adequados para fundar novas aldeias nos quis
e nas quais o t-eko, ou modo de ser guarani, possa ser preservado e
reproduzido®. Desse modo, o éxodo ocorre como uma espécie de
modo guarani de resolucao de conflitos.

E o que fica demonstrado em relagdo a ultima grande migragido ou
éxodo guarani da qual resultaram os aldeamentos guarani no Rio de

86 Nesta acepg¢do, a teko guarani é correlata da paideia grega.
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Janeiro e no Espirito Santo. Liderados pela kunhd karai (mulher-pajé
ou mulher religiosa), Dona Maria (Tatatin), uma grande leva guarani
saiu do Rio Grande do Sul e, apds cerca de 34 anos (de 1940 a 1974) de
perambulacado, finalmente chegou ao Espirito Santo, onde fundaram
a Tekoa Pora (Aldeia Boa Esperanca, aldeia sagrada ou verdadeira).
A ocupacdo guarani foi regulamentada em 1994. Apds a morte de
Tatatin, sua filha mais velha, Dona Aurora da Silva Carvalho (Kerexu
Mirim), a substituiu como lider espiritual (Comunidade.., 1996).
Segundo o depoimento de Kerexu Mirim, Tatatin sonhava e ouvia os
conselhos divinos e entdo dizia aos demais “agora vamos andar porque
Nhanderu [..] é deus, o pai do céu, entdo, vamos andar e continuar
rezando a Nhanderu” (Comunidade.., 1996, p. 24). Entdo, apds ter
ouvido, enquanto sonhava, as palavras de Nhanderu, Tatatin decidiu
abandonar o antigo territdrio e buscar nova terra, visto que “[...] para
a tribo Guarani dei toda a terra para morar, para viver, ndo para brigar
com branco nem com ninguém” (Comunidade... 1996, p. 25).

A Terra Sem Males e o complexo aguyje (amadurecer espiritual)
kandire (manter-se vivo) tém a funcdo de superar a heteronomia
radical da morte, e fazer com que o sujeito guarani retorne a condi¢do
original de ente divino (ou que tem origem divina). A Terra Sem Males,
além de representar o lugar sem destruicao e, logo, da perfeicdo e da
completude, demarca também um tempo, ou melhor, uma fronteira
tempo-espacial entre a terra humana, ou terra m4, e o cataclismo
que a destruira. Assim, a Terra Sem Males é também um aspecto da
territorialidade guarani e uma espécie de fim a ser realizado. Com
isso, esse lugar mitico funciona igualmente como uma catalizador ou
mobilizador da movéncia guarani (Brandao, 1990).

De acordo com Clastres (1990), dentre outros, a substancia do
mundo guarani é a religido, em funcdo de que qualquer fator que
ameace transformar esse estado d coisas é igualmente uma ameaca
a integridade do ethos tribal e a prdpria sobrevivéncia guarani como
povo. O processo educativo-formativo, como parte do aparato de
manutencdo e reproducdo do sociometabilismo, forma sujeitos
comprometidos em reproduzir a autoimagem ou o eu-ideal da
sociedade. E é isso que ocorre na sociedade guarani, na qual o culto
e a obediéncia as Belas Palavras é o eixo principal da organizacdo
social desse grupo étnico, de sua ecceidade e, por conseguinte, aponta
para a heteronomia fundadora desse povo. Como apontou Castoriadis
(1983, p.186), “existe uma homologia profundamente arraigada entre
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a instituicdo social da diferenca entre individuos como diferenca
assimétrica [..] e as organizacdo psiquica dos individuos [..]. Isto
desde o momento da transformacao da crianca e, homem, desde que
a esfera familiar se abre sobre a realidade social global”. No caso dos
Guarani, essa diferen¢a assimétrica constitutiva se institui entre os
sujeitos histdricos e aqueles que pertencem a esfera cosmoldgica ou
imemorial (ancestrais, divindades).

Ainda em relacdo a esse ponto, Castoriadis (1985) chama a atengao
para o fato de que, na grande maioria das teogonias e cosmogonias,
os deuses, mais que como criadores, devem ser compreendidos como
fabricantes/artesaos, ou demiurgos - aqueles que, a partir de uma
matéria preexistente, fabricam mundos, seres, o existente. Entdo, deve-
se tratar esses deuses como artesdos e sua feitura como artesanato.
Analisando, sob essa perspectiva a cosmologia guarani, vé-se que
seus pais e mdes verdadeiros atuam como demiurgos, como, por
exemplo, Nhamandu, o tUltimo, Ultimo primeiro, aquele que, por meio
de movimento continuo de seu préprio corpo, fez emergir o universo
guarani.

Como ja visto acima, os deuses, como artesdos ou demiurgos,
fabricam coisas, seres, temporalidades etc. Neste sentido, é licito
afirmar que esses demiurgos instituem a sociedade em todo seu
complexo e que cabe aos sujeitos apenas observar e cumprir as leis.
Se considerarmos a sociedade guarani (e as sociedades tradicionais
em geral), vemos que mais que estarem submetidos a determinidade
social, o sujeito guarani é totalmente submetido e subsumido a Lei,
ao nomos, que foi estabelecida desde sempre e para sempre pelos
ancestrais - essa cadeia transgeracional remetendo aos deuses e a
formacdo cosmolégica do mundo guarani - sendo, portanto, esses
ancestrais histéricos (em menor grau) ou supra-humanos (em grau
maior, de acordo com a representacgao histérico-social que os préprios
Guarani constroem e difundem. Neste sentido, como afirma Castoriadis,
neste tipo de sociedade, “a coletividade e ele mesmo [0 individuo]
estdo submetidos as regras estabelecidas pelos ‘ancestrais’, sendo,
por conseguinte, “escravos da instituicdo dada [...] de uma lei imutavel
e intocavel pois sua origem é atribuida a uma causa transcendente
[..]” (Castoriadis, 1983, p.13). Se observarmos a instituicdo e o
funcionamento da sociedade dos Guarani, veremos que esse principio
ideolodgico é explicito. Basta, por exemplo, analisar alguns relatos
miticos, bem como ouvir declara¢des de diversos individuos guarani,
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H34, nessa sociedade, um culto aqueles que legaram a norma, a boa
conduta, o conhecimento, aquilo, enfim, que e como deve ser seguido.
De acordo com a mitologia guarani, os deuses sdo os [...] verdadeiros
pais da Palavra que habitard/os numerosos filhos que estdo por vir:
ele faz com que se saibam divinos” (citado por Clastres, 1990, p.32).
E nesse preceito que os Guaranis se baseiam para reivindicar o seu
direito a morada eterna (aquela onde habitam esses seres divinos).

Quanto a origem do saber e da memoéria; bem como da norma e da
prépria razao de ser guarani, “Nhamandu, pai verdadeiro primeiro,/
deu seu nome aos pais verdadeiros/de seus futuros filhos, aos pais
verdadeiros/da palavra destinada a habitar seus filhos” (citado por
Clastres, 1990, p.44). Os Guarani denominam essa Lei de Belas Palavras
ou palavras verdadeiras e que sdo verdadeiras nao porque foram
proferidas por sujeitos histdricos, mas por sujeitos transcendentes ou
supra-humanos ou divinos (os demiurgos): “as Belas Palavras: assim os
indios guarani denominam as palavras que lhes servem para se dirigir
a seus deuses: Bela linguagem, fala sagrada, agradavel ao ouvido dos
divinos, que as consideram dignos de si” (Clastres, 1990, p.9). Investidas
desse estatuto, as Belas Palavras devem, ndo apenas ser efetivamente
ouvidas (ouvidas com atengao, com respeito, com reveréncia), mas
sobretudo seguidas como normas, leis (eidos; uma espécie de imagem
ideal pronta e acabada daquilo que, para eles, significa ser Guarani ou
palavras verdadeiras e sao verdadeiras ndo porque foram proferidas
por sujeitos histéricos, mas por sujeitos transcendentais ou supra-
humanos ou divinos: “eis porque vocé, que vai morar sobre a terra,/
tenha lembranc¢a da minha bela morada” A este, pode-se acrescentar o
que indica a reprodugao social via obediéncia: “lembre-se de mim vocé
que se ergue/assim farei correr o fluxo das Belas Palavras/para vocé,
que se lembrara de mim” (excertos mitopoéticos citados por Clastres,
1990, p. 113).

E em fungdo disso que, na cultura ou modo de ser guarani (que eles
denominam de “nhande reko” ou ‘nosso modo de ser’), ha uma perfeita
simetria ou homologia entre as Belas Palavras e o ser verdadeiro. Qual
seja, de acordo com o modo guarani de ser, tudo que existe, existe em
dualidade, sendo uma dessas formas a verdadeira ou original (que
ndo sofre processo de decadéncia, logo, eterna) e a outra, que lhe
corresponde, uma copia imperfeita daquela. Isso vale também para
as pessoas. Assim sendo, o verdadeiro sujeito guarani é sua “alma”

7

ou alma-palavra habitante - aquela que é soprada pelos deuses;
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sendo o corpo (fisico e social) apenas o habitaculo desse fragmento
divino. Logo, a alma-palavra é a portadora material, ou semié6foro, da
onipresenca da ordem cosmoldgica e, por isso mesmo, o verdadeiro
sujeito guarani.

Discursivamente, esses enunciados sdo a marca do carater
heteronomico da sociedade. Afinal, trata-se de uma sociedade alter ou
hetero-instituida, na qual a responsabilidade pela instituicdo social é
atribuida (ou transferida) a um sujeito supra-histoérico. Por essa razao,
nesse tipo de sociedade ocorre um fechamento pelo qual os individuos
(os sujeitos histdricos) sdo formatados para serem conformados ao
que é posto, dojeito que lhes é (im)posto, ndo havendo, assim, qualquer
possibilidade de criar um sujeito que ponha em questdo a prépria
fundacdo social e dos aparatos que a justificam (sujeito autdbnomo). As
sociedades heterdbnomas sdo aquelas nas quais

todas as regras, principios, leis, significados etc.
sdo posto como dados de uma vez para sempre e
seu carater inquestionado e inquestionavel é ga-
rantido de maneira institucional pela represen-
tacdo instituida de uma fonte extra-social, que é o
fundamento e a garantia da lei, do significado etc.
[..] (Castoriadis, 1985, p.39).

Como visto nos excertos apresentados acima, essa ¢ a caracteristica
onto-histérica da organizagdo social guarani: as normas que, legadas
pelos demiurgos, presidem o modo de ser desse grupo, e fundamentam
as suas relagdes sociais, sua cultura e o conjunto de suas relagdes, seja
com outros grupos indigenas, seja com representantes da sociedade
envolvente.

4 Luz divina e luz profana: a visao de mundo dos
Guarani

Comecemos pela seguinte constatacdo: ndo ha sociedade sem mito.
A esta, devemos juntar a que mostra que o mito ndo é o fundamento
que cria ou organiza a sociedade, uma vez que isso seria supor o mito
como preexistente ou como modelo ou como eidos, negligenciando o
fato de que o mito é, ele préprio, um produto sécio-histérico, sendo
“apenas um meio para a sociedade investir de significado o mundo e
sua proépria vida dentro do mundo” (Castoriadis, 1985, p.33). Neste
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sentido, todas as formas de significagio remetem e se referem a
conjuntos ou a totalidade, formando indefinidas cadeias, ou melhor,
redes de significacdo que sdo multidimensionais.

Como visto anteriormente, os Guarani se organizam e se representam
socioculturalmente de forma hierarquizada. E possivel, analiticamente,
distinguir dois tipos entrelacados e indissociaveis de hierarquia
estruturante - eles mesmos hierarquicamente relacionados. De um
lado, ha a endo-hierarquia, aquela que organiza as relagdes sociais
no interior da sociedade guarani e, por conseguinte, as relacoes
entre os individuos: hierarquia de género, de idade, de poder (civil
e religioso), de dominio de saber; de outro, a exo-hierarquia, aquela
que é fundadora do imagindario social guarani e que se estabelece
entre divindades e homens: eterno x perecivel; verdadeiro x aparente,
perfeicdo x imperfei¢do, forma-original x forma-cépia.

A explicagdo para esse espelhamento consiste no fato de haver
a homologia entre estrutura social profunda, o modo como isso
transparece no processo social e a conformacao psiquica e ideolégica
dos sujeitos adequadamente formados por essa sociedade. E nesse
modo de representar a sociedade que encontramos as evidéncias que
configuram como heter6noma a sociedade guarani. Trata-se de uma
sociedade que forma sujeitos para aceitar a realidade social (o modo
de ser) tal qual esta encontra-se instituida. Isso faz com que os Guarani
afirmem a legitimidade de um poder que os transcende (temporal e
politicamente) e, em movimento contrario, neguem ao sujeito histérico
o poder de mudar ou refundar a sociedade em outras bases.

Assim sendo, todo e qualquer aspecto dessa sociedade refletira
refratando essa estrutura social e psiquica. Assim, se o conjunto da
sociedade guarani se caracteriza por sua heteronomia fundadora
(de onde deriva a hierarquizacdo), o mesmo se passa com a esfera da
producio, disseminacdo e controle do conhecimento, pois este também
se constitui a partir de uma dicotomia estruturante: verdadeiro
x ndo verdadeiro. Deste modo, sendo parte da explicacdo geral
sobre a emergéncia e o modo de ser da sociedade, o conhecimento
guarani também tem origem divina: “conhecido o fundamento da
palavra futura/em seu divino saber das coisas/saber que desdobra
as coisas/ele sabe entdo por si mesmo/a fonte do que destinado a
reunir” (citado por Clastres, 1990, p. 28). Logo, o saber verdadeiro
€ aquele que se encontra no dominio dos deuses e, por conseguinte,
aquele que os deuses legam aos homens. Mas ndo a todos os homens.
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Embora o conhecimento circule, apenas alguns poucos homens sdo
os verdadeiros detentores desse conhecimento: os especialistas. Isso
também significa que, na sociedade guarani, ha a circulacido formativo-
educativa de um discurso competente (cf. Chaui, 2014), o qual pode
ser compreendido, no contexto sociocultural guarani, como uma das
manifestacdes das Belas Palavras.

A partir da compreensdo do modo guarani de organizar-se
socialmente e de representar-se enquanto povo, especialmente no
que tange a dicotomia estruturante entre verdadeiro/ndo verdadeiro
(ou, 0 que da no mesmo, entre eterno/nao eterno; divino/nao divino),
verifica-se que, além das Belas Palavras, ha também o que denominam
de Belo Saber (ou, em lingua guarani Arandu Pord), aquele que é
considerado o saber verdadeiro®” e que lhes chega através das Belas
Palavras tal como escutadas por aqueles que sdo autorizados a escuta-
las e a transmiti-las.

Na mitologia guarani, Nhamandu, a divindade fabricante do universo,
molda a luz a partir da luminosidade de seu coragao e, deste modo, faz
surgir a distingcdo entre noite e dia. Nessa dicotomia instituida, o dia é
o0 espago temporal no qual a maioria das agdes humanas, dentre elas,
o conhecimento verdadeiro das coisas acontece. A noite é 0 momento
de transicdo (retomada do ciclo da origem dos acontecimentos), mas
também o espaco da religacdo com as divindades, no interior da “casa
de reza” (em lingua guarani, opy’i). Devido a sua origem divina, o disco
solar é reverenciado como a imagem visivel dessa divindade, e também
como um simbolo de sua presenca e protecdo (cf. Borges, 1999). Por
essa razdo, a Opy é construida de forma que a parede, junto a qual, do
lado de dentro, sdo colocados os instrumentos sagrados, fica voltada
para o nascente.

Eis aqui uma particularidade da génese do conhecimento, segundo
a hermenéutica guarani e que comprova a relagdo luz/saber. Assim
como a distin¢do dia/noite emerge a partir daluminosidade do coragdo
divino; assim também ocorre a emergéncia da separagdo entre saber/
ndo saber: o conhecimento verdadeiro nasce da luminosidade dessa
divindade:

87 Essa distingdo entre saber verdadeiro ou autorizado e saber ndo verdadeiro ou sem
legitimidade, encontra paralelo entre saber e lugar comum e entre saber e opinido (‘epistéme
versus doxa, na tradi¢do grega), ou saber académico-cientifico e conhecimento popular.
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nosso pai, o dltimo; nosso pai, o primeiro/fez
com que seu proprio corpo surgisse/da noite ori-
ginaria.

[..]/a noite, entdo, ele ndo a vé/e todavia o sol
ainda nao existe,/pois é em seu coracdo lumi-
noso que ele se desdobra/em seu préprio des-
dobramento;/do divino saber das coisas,/Nha-
mandu faz um sol (excertos de mitologia guarani,
citados por Clastres, 1990, p.20, 22).

Além do eixo fundador que separa o verdadeiro conhecimento
(o de origem divina e que, em geral, fica sob o dominio religioso) e
conhecimento aparente (aquele que se origina da inteleccdo humana),
outro ponto que espelha a hierarquia social guarani e o dominio do
saber ¢ a relacdo entre géneros e as esferas de circulagido desse saber.
Assim, de acordo com o canone sociocultural guarani: “nas atividades
cotidianas, aos homens cabe a direcdo; as mulheres, a orientacio. [...].
Se as almas masculinas circulam no centro (ara mbyte) e no ocidente
(yvy apy), as almas femininas se orientam a yvy pau (onde nasce o sol)”
(Maino’i, 2009, p. 50). Deve-se destacar, de um lado, que a hierarquia
se combina com complementacdo (direcdo e orientacdo como
complementares, lembrando que, no que tange a origem divina, os
Guarani sempre se referem aos pais e mies verdadeiros®) e, de outro,
as areas de circulacdo que funcionam como diferenciadores de funcao/
posicdo de almas masculinas e femininas. Outro detalhe importante
que diferencia as almas femininas das masculinas é a mencao ao fato
de que as femininas se orientam pelo lado em que o Sol nasce (o Leste).
Outra vez, temos uma dupla presenca: a do Sol como imagem visivel da
face divina (por isso, em linguagem respeitosa, os Guarani se dirigem
ao Sol como Nhanderu - Nosso Pai) e a da luz nascente como o marco
de orientacdo das almas femininas.

Finalmente, a hierarquizac¢do entre saber verdadeiro versus saber ndo
verdadeiro,sendo o primeirondo s de origem, masigualmente, de funcdo
religiosa, de onde deriva também a criagcdo de um vocabulario préprio
usado apenas em cerimdnias de carater sagrado, ou a elas referidas. Este
saber pertence a um campo que requer expertise e legitimidade social

88 Ao se referirem a seus deuses (com exce¢do de Nhamandu, o ultimo, ultimo primeiro), os
Guarani sempre os tratam com simultaneamente masculinos e femininos: Tupa Ru/Tupa Xy
(Tupa Pai/Tupa Mae), por exemplo.
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(competéncia) daquele que o detém. Trata-se, pois, de um saber de uso
e de dominio bastante restritos, sendo, portanto, exclusivo de poucos:
os especialistas. Neste dominio particular, encontram-se os saberes
relacionados a cosmologia, ao sistema astronomico, além, é claro,
aqueles especificamente religiosos, tais como rituais de cura, a escuta
dos nomes durante o ritual de nominacao etc.

5 Consideracdes finais: as Belas Palavras e o Belo
Saber como fundamento da vida guarani

Clastres (2003, p.168) diz, acertadamente, que “toda tomada de poder
é também uma aquisicdo da palavra”. Aquisicao que significa dominio
e controle sobre o poder de falar e sobre o poder da fala de outros.
E sendo as sociedades estrutural e constitutivamente hierarquicas, o
poder da e sobre a palavra ndo pode ser de dominio geral, mas tido
como um bem privado. No caso de sociedades indigenas, tal como a
dos Guarani, esse poder pertence aos xamas, aos pajés, aos chefes e,
em ultima instancia, aos ayvu ja (os donos da palavra), aqueles que,
para os Guarani, sdo os pais e maes verdadeiros. Isso significa que, na
sociedade guarani, o dominio verdadeiro das Belas Palavras pertence
as divindades. E é por isso igualmente que as falas dos sujeitos dessa
sociedade devem, primeiro, invocar as falas dos ancestrais e, mais além,
as falas verdadeiras ou eternas, pois sdo estas as palavras auténticas
e poderosas, como se pode deduzir do seguinte enunciado: “é por
isso que tu as pronunciaras em abundancia, as Palavras,/as palavras
de alma excelente” (citado por Clastres, 2003, p.183)®. Este e outros
enunciados do mesmo género confirmam a heteronomia constitutiva
e estrurante da sociedade guarani, na medida em que deixa clara a
submissdo do sujeito histdrico ao sujeito divino®.

Numa sociedade que se autorrepresenta como criada fora do
processo historico, os sujeitos por ela formados sdo sempre alienados,
heterondémicos, seguidores acriticos da lei tal como esta lhes é (im)
posta e, em consequéncia, alheios - como efeito de um processo de
amnésia ou apagamento discursivamente constitutivo e que, para
efeito de clareza podemos comparar aquele de que, na tradicao

89 Trata-se de um longo pronunciamento proferido por um xama guarani e que foi coletado por
Leon Cadogan, no leste do Paraguai, em 1966.
90 A este respeito ha, na literatura antropoldgica, inumeros estudos que confirmam (ainda que

a partir de outras matrizes analiticas) a existéncia dessa heteronomia fundadora, por exemplo,
Pissolato (2012, 2007), Brandao (1990), Clastres (2003, 1990), Chamorro (1999).
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maiéutica platonica, se refere ao conhecimento como aquilo que, para
ser levado a consciéncia, deve apenas ser lembrado - donde de conclui
que, nessa concepcdo gnosioldgica e pedagdgica, saber é recordar
um saber desde sempre conhecido. E, neste sentido, a relagido
sociometabdlica entre sujeito e aparatos sociais (isto é, a distancia
e a diferenca entre sociedade instituinte e sociedade instituida) é,
em geral, sublimada -, mediante o processo de assujeitamento, ou
de construcio de individuos sociais. Como corolario desse processo
em sociedades heterénomas, oculta-se o fato de que sdo os homens
os verdadeiros responsaveis pela criacdo, manutencdo, aplicacio
e mudanca da lei, da ordem social e, enfim, pelo tipo de sociedade a
qual pertencem. Trata-se de uma contradi¢do intrinseca a esséncia do
processo social-histérico. E, justamente por isso, a questio politica,
enquanto processo que se volta a préopria sociedade (sua existéncia,
modo de ser, funcionamento etc.) encontra-se forcluida deste tipo de
sociedade.

Esse valor de culto, que também integra os AIS instituidos pela
sociedade guarani, tem uma fun¢do e um significado onto-histérico
e politico-pedagdgico. Analisando este mesmo tipo de procedimento
e de obediéncia em outra sociedades, diz Castoriadis que “a origem
mitica da lei [...] possuem a mesma significacdo e fun¢do: assegurar
a conservacdo de uma instituicio heteronémica da sociedade
incorporando nesta instituicio a representacdo de uma origem
extrassocial da lei, que é como que estabelecida por definicao e por
esséncia subtraida a atividade instituinte dos humanos” (Castoriadis,
1983, p.13). Logo, uma tal sociedade sé pode fabricar, criar, produzir
sujeitos verdadeiramente assujeitados. Esses sujeitos sao alienados
por definicdo uma vez que ndo conseguem atinar com o fato histérico
de que, afinal, sua sociedade e tudo aquilo que ela comporta e implica
¢ um produto gerado pelo poder instituinte de cada sujeito, em
particular, e da coletividade de sujeitos em geral.

Obviamente, em sua relagcdo com a sociedade envolvente, os Guarani
vém procurando resistir as investidas desorganizadoras de sua
identidade patrocinadas por diversos setores da sociedade envolvente,
por meio da criacdo de movimentos que tém por finalidade chamar
a atencdo e reforcar o reconhecimento de sua identidade, como um
componente de sua histéria e de sua organizacdo social (cf. Silva;
Gabriel, 2015). E, nessa estratégia de sobrevivéncia fisica e cultural,
o eixo principal sobre o qual esse povo constréi sua continuidade é
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a tradicdo. A voz da ancestralidade como memoria construtora da
identidade. Os elementos mais importantes nesse movimento de
resisténcia sdo, indubitavelmente, a lingua e a religido. Ou seja, o
conhecimento, ou o fundamento da vida, que os Guarani receberam,
como seu legado indestrutivel, dos demiurgos.

Em sintese, pode-se dizer que a partir de um estado de completa
escuriddo - a noite origindria, como a chamam os Guarani -, que
infundia a nascente humanidade medo e ignorancia; a percepcao da
luz, como aquilo que permite abertura para o pensavel e o inteligivel
- concomitantemente ao dominio do fogo, dai decorrente -, fez e
continua a fazer parte do salto quantitativo e qualitativo pelos quais
passaram e passam todos os povos, dentre eles, os Guarani, como a sua
mitologia o demonstra.
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Los Reyes Magos en la luna: el cielo y sus vinculos
con practicas y concepciones religiosas entre
colonos europeos y sus descendientes en la
region sur del Chaco argentino

Armando Mudrik®"

Resumen: En este trabajo abordamos el estudio de practicas y
representaciones astrondmicas vinculadas al plano religioso de la vida
de colonos inmigrantes europeos y sus descendientes, en el contexto de
algunas de las colonias agricolas situadas al sur de la regién chaquena
argentina. Mediante trabajo de campo etnografico entre descendientes
de colonos inmigrantes e inmigrantes procedentes de diversas
regiones de Europa y, a la vez, con distintas adscripciones religiosas,
hemos podido dar con numerosas practicas y representaciones
celestes ligadas con el conjunto de su vida social, particularmente con
su praxis religiosa. En esta comunicacién nos enfocamos solamente en
los grupos catoélicos, sus representaciones celestes de relatos biblicos
y sus practicas astronomicas relacionadas a momentos importantes
del calendario litirgico como la Pascua y la Navidad. Analizamos estas
practicas para tratar de entender las légicas que intervienen en ellas
y los procesos de contacto de las ideas astrondmicas de los distintos
grupos sociales presentes en nuestro campo.

Palabras clave: Etnoastronomia, Regidn chaqueiia, colonos europeos, prac-
ticas religiosas

1 Introduccion

El presente trabajo aborda desde la éptica de la astronomia en
la cultura (Ruggles; Saunders, 1993), el estudio de practicas y
representaciones astrondmicas vinculadas al plano religioso de la
vida de algunos colonos inmigrantes europeos y sus descendientes
argentinos, en las colonias agricolas situadas en el norte de la provincia
de Santa Fe, al sur de la regidén chaquefia argentina. Forma parte a la

91" Universidad Nacional de Cérdoba, Argentina. E-mail: mudrik@oac.unc.edu.ar

116




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

vez de un amplio proyecto sobre el conocimiento de las astronomias
de criollos y de los diversos colectivos de colonos inmigrantes -
principalmente europeos - y sus descendientes asentados en el
Chaco argentino, en el marco de un emprendimiento de diversos
investigadores para abordar globalmente la astronomia de la regién
chaquena (Lopez, 2015).

Realizamos la investigacién mediante trabajo de campo etnografico
en parte entre nietos e hijos de inmigrantes italianos (ver figura 1),
alemanes, alemanes del Volga (“ruso alemanes”) y espafioles catélicos
en las localidades y zona rural de Santurce, Clara, San Guillermo y
San Cristébal (todas ellas surgidas como colonias agricolas fundadas
alrededor de 1890); y otra parte entre inmigrantes y descendientes de
inmigrantesjudiosdel centroyeste de Europa,ycatélicos descendientes
de italianos, polacos, ucranianos y lituanos, todos asentados entre
principios y mediados de siglo XX en Moisés Ville, la primera colonia
agricola judia de Argentina, establecida en 1889, hoy un pueblo de
aproximadamente 1.500 habitantes (Guelbert de Rosenthal, 2008).
Todas estas colonias se originaron durante el denominado proceso de
“colonizacién” y se encuentran en el norte de la provincia argentina de
Santa Fe, en el departamento San Cristobal, region que pertenece al
denominado Chaco Santafesino, al sur del Gran Chaco sudamericano.

Figura 1: Didlogo entre el autor y Livio
Simonella durante la visita “a la capilla”
de Santurce en la campafia de campo de
Julio de 2013.

Fuente: Archivo del autor.
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En este contexto el término “colonizacién” se refiere a un proceso
social promovido por el estado argentino que tuvo lugar desde
mediados del siglo XIX hasta mediados de siglo XX (Gori, 1988), que
vinculaba el ingreso de inmigrantes europeos al pais para ser ubicados
en territorios, que habian sido recientemente incorporados al estado
nacional, con el fin de practicar la agricultura y ganaderia (Ruggeroni,
2006). Estos territorios estaban habitados antes de la llegada de los
colonos por pueblos originarios (en nuestro caso grupos Guaycurtes
como Abipones y Mocovies) y criollos (Giménez Benitez et al., 2002).
Particularmente la idea del estado era que los inmigrantes europeos
actuaran como “fuerza civilizadora” (Juliano, 1987).

Existieron diversos tipos de inmigrantes. Para el caso de nuestro
trabajo, los colonos inmigrantes no judios (catélicos y protestantes)
eran en Europa campesinos o tenian algun oficio. Algunos emigraron
espontdneamente y otros fueron seleccionados con sus familias por
empresas colonizadoras y particulares en Europa para ser ubicados
en sus colonias agricolas en territorio argentino (Gori, 1958). Los
inmigrantes judios abordados en nuestro trabajo, pertenecen alarama
ashkenazi'y a la vez a distintas corrientes del judaismo. En Europa, la
mayoria de estos, no eran agricultores, mas bien eran profesionales,
mercaderes y en algunos casos rabinos, matarifes (“shoijet”) y escribas
dela Tora (“soifer”). Exceptuando el conjunto fundador de Moisés Ville,
familias judias fueron seleccionadas de a grupos en Europa porlaJewish
Colonization Association y localizadas en terrenos pertenecientes a
dicha empresa colonizadora en Argentina (Cociovitch, 2005). De esta
manera, podemos darnos una idea de como era la vida de los colonos
antes y después de emigrar, y a la vez ver como eran antes y después
sus vinculos con el espacio celeste y la agricultura.

Los distintos colectivos de inmigrantes y sus descendientes
argentinos, presentes en las colonias comprendidas en este trabajo,
interactuaron unos con otros y a la vez con “criollos”? de la zona,
los cuales generalmente eran contratados como obreros rurales
por las familias “colonizadas”®® (Gori, 1947). A estas ya complejas
interacciones hay que sumar las relaciones con los grupos aborigenes

92Categoria elaborada por los interlocutores para designar a nativos o a no descendientes de
inmigrantes europeos. El principal criterio que implementan los entrevistados para categorizar
aalguien como “criollo” es el rasgo fisico, siendo “criollo” aquella persona con rasgos indigenas.
93 Término propio del castellano regional de Santa Fe, que hace referencia al proceso de asentar
un grupo de personas en tierras para practicar agricultura y ganaderia. Surge a partir del gran
proceso de colonizacién durante fines de siglo XIX y principios de siglo XX en la provincia de
Santa Fe y es hasta hoy utilizado por descendientes de colonos inmigrantes.
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chaquenos a los cuales el proceso de avance de la frontera agricola
fue desplazando, sedentarizando y transformando en mano de obra
estacional (Dalla-Corte Caballero, 2012). Este gran entramado de
identidades y de relaciones socio-culturales caracterizan el contexto
social presente en las colonias agricolas de esta region del Gran Chaco
sudamericano, el cual es propicio para el estudio de las relaciones
interétnicas y el abordaje de los procesos de interaccién entre los
saberes astrondmicos de los distintos grupos presentes en la region.

En este sentido, utilizamos como herramientas teéricas el concepto
de etnicidad y grupo étnico elaborados enla obra de Fredrik Barth, “Los
grupos étnicos y sus fronteras”, donde el autor propone al grupo étnico
como un tipo de organizacién mas que como a una unidad portadora
de cultura haciendo hincapié en la adscripcién como el aspecto critico,
a través de la identificacion, en el campo de la comunicacion y las
normas de interaccion. Desde este punto de vista, es el limite étnico
el que define al grupo y no el contenido cultural que encierra (Barth,
1976, p.17). Roberto Cardoso de Oliveira incorpora el concepto de
“cultura de contacto” entendido como un sistema de valores altamente
dindmico, capaz de administrar la légica de la manipulacién de la
identidad étnica, en conformidad con la mayor o menor oposicién o
tensién entre las culturas en contacto. Se visualiza como el conjunto
de representaciones que un grupo étnico hace de la situacién en la que
se encuentra y los términos con los cuales se identifica a s mismo y a
los otros (Oliveira, 1971).

Desde que comenzamos con el trabajo de campo entre los
mencionados colonos y sus descendientes a principio de 2010
hasta la fecha, hemos podido dar con un gran ndmero de practicas y
representaciones astronémicas siempre ligadas a distintos aspectos
de su vida social, principalmente a sus tareas agropecuarias, la
preedicion de fendmenos meteorolégicos, y también, a sus practicas y
concepciones religiosas (Mudrik, 2011, 2015).

En esta oportunidad y a continuacion detallaremos algunas de estas
ideas celestes que hemos relevado vinculadas solamente al plano
religioso de colonos inmigrantes catélicos y descendientes, como
practicas y representaciones astrondmicas relacionadas a la Semana
Santa, Pascua o la Navidad, y también representaciones celestes de
relatos biblicos, siempre consideradas en el contexto de las relaciones
entre los distintos grupos sociales presentes en la zona abordada.
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2 “creencias de los de antes”: practicas ligadas a
Semana Santa y Pascua

Uno de los periodos “mds importantes” dentro del calendario
litirgico de los grupos catélicos de las colonias abordadas son los
dias de Semana Santa y Pascua, pero para nuestros interlocutores,
“antes” (haciendo referencia al lapso que va desde principios hasta
mediados de siglo XX, durante la infancia de muchos de ellos) “era
mas importante” y “se respetaba mas”. Del “jueves al sabado” “todo era
muy solemne”, se observaba “vigilia y abstinencia absoluta” y “nadie
trabajaba en el campo”, siendo asociada la desgracia para quienes si lo
hacian en esos dias. Ademas “en las iglesias se tapaban [cubrian] las
campanas y los santos”.

Otras de las practicas que se llevaban a cabo durante esta fecha
y que actualmente son consideradas por varios entrevistados
como “creencias de los de antes”, eran las de “sembrar para planta”,
“plantar” y “transplantar”, ya que es el momento propicio en el cual
“las plantas crecen mejor”. Con esta misma idea, “en la luna llena de
Pascua”, algunos cultivaban alfalfa (Medicago Sativa), forraje de gran
importancia econdmica en estas colonias agricolas.

Por otro lado hemos podido recoger una praxis que, segun los
testimonios, consistia en “lavarse la cara” o “los ojos” el sabado de
gloria por la mafiana, ya que “se conmemoraba que Jesdis moria a las
diez de la mafiana del jueves Santo y resucitaba el sabado a las diez
de la mafiana”. Algunos lo hacian con “agua de rocio que hubiera en
los pastos porque estaban bendecidas”. En relacién a esta idea hemos
encontrado como algunos colonos “hacian agua bendita” durante este
periodo. Para ello “sacaban de noche el agua afuera” en un recipiente y
“antes de que salga el sol 1a guardaban”.

Por ultimo, también “el dia de la crucifixién” algunos colonos “hacian
una cruz con cafa con un ramito de olivo bendecido” y la afirmaban en
la tierra para de este modo “proteger la cosecha”.

2.1 Asterismos observados en Semana Santa y Pascua

Enrelacionalasrepresentaciones en el plano celeste comentadas por
nuestros interlocutores, encontramos entre descendientes de “ruso
alemanes” o alemanes del Volga, una que evoca un episodio biblico y
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que tiene la particularidad de que solo era importante o “estaba” (era
referida por “los mayores”) durante Semana Santa y Pascua.

Este asterismo a la vez estaba presente en la misma region de cielo
en la que muchos de nuestros entrevistados observaban “el rastrillo”,
formado por el cinturén de Orién y Rigel. “El rastrillo” no solo era
observado por descendientes de alemanes del Volga pero estos eran los
Unicos que a la vez con estas mismas estrellas representaban la escena
biblica de la resurreccién de Cristo o su salida “del sepulcro” la cual,
segun los interlocutores, estd relatada en Mateo 28: 9-10. Rigel “que
aparenta ser un espiritu” es aqui “Cristo resucitado” y “las tres marias”
o las estrellas del cinturén de Orién representan a “Maria, su hermana
y su prima”, las cuales “iban al sepulcro a la mafana llevandole flores” y
“él las llamd”, por lo que “quedaron formando una hilera” (ver figura 2).

Figura 2; Dibujo de la “resurreccién de Cristo” representada en el cielo por alemanes del
Volga, esbozado por Esmeraldo Eriverto Mangold y Regina Khin de Mangold en San Cristobal
durante la campafia de campo de Marzo de 2010.

Fuente: Archivo del autor.
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Resulta interesante mencionar que esta region celeste en la que
los interlocutores representaban la citada escena biblica, desde las
colonias es posible observarla a una altura considerable o préxima
a la zona meridiana del cielo al comienzo de la noche todos los afios
durante el periodo de Semana Santa y Pascua. Si tenemos en cuenta
que las horas cercanas al comienzo de la noche comprenden el lapso
en el que las comunidades abordadas observan el cielo nocturno,
puede que esta situacién también haya sido importante en la eleccion
de la zona de cielo para realizar tal representacion en estas fechas.

Otra tradiciéon pero vinculada a la observacién de la salida del
sol el domingo de Pascua, también fue relatada por descendientes
de alemanes del Volga. La practica consistia en instar a los nifios
a presenciar el amanecer del domingo de pascua, y observar que
cuando “apenas asomaba el sol” habia “un conejito” que “se movia tres
veces”, primero se lo vefa “sentado” y moviendo “su cabecita para los
costados”, se iba “levantando saliendo”.

2.2 Otras representaciones celestes importantes

Otras de las representaciones celestes también incorporadas por
nuestros entrevistados durante su nifiez y surgidas de interpretaciones
de relatos biblicos involucran fenémenos atmosféricos y rasgos
importantes de la luna.

El arcoiris era denominado por algunos interlocutores en Santurce
el

como “el Arca de Noé”, el cual hace referencia “segtn la historia de la
Biblia” al diluvio (Génesis 9: 8-17).

Algunos entrevistados nos sefialaron que en los dias préximos
a la Navidad era posible observar a “los Reyes Magos preparando
los regalitos” en “las manchas de la luna”, en donde también se
representaba “el conejito”. Relacionado a la observacion de este
asterismo, los adultos elaboraban historias para los nifios que hacian
referencia a la pronta visita de los Reyes Magos provenientes del cielo.

Por otro lado, una representacién observada en las Pléyades y que
segun interlocutores en San Cristébal, “también tiene su significado
religioso sacado de la Biblia” era “las siete hermanas”.
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2.3 “El castigo de Jacob” y “los hebreos”

Si bien esta comunicacién solo comprende practicas y
representaciones astronémicas de colonos catolicos y descendientes,
nos hemos encontrado con un asterismo que resulta significativo en
el contexto de las relaciones con los grupos judios presentes en las
colonias agricolas judias vecinas, las cuales comprendian la gran
colonia Moisés Ville (Weil, 1939). Estas relaciones entre judios y no
judios, con diferentes matices, se remontan al origen de la colonia
Moisés Ville (Bizberg, 1941; Cociovitch, 2005). En referencia a esto,
citaremos el caso de un asterismo y su relato biblico asociado, a partir
del cual puede visualizarse las formas en que colonos no judios dieron
y dan sentido a practicas observadas por judios.

La Via Lactea se presenta como un rasgo significativo muy importante
para la mayoria de nuestros interlocutores. Algunos alemanes del
Volga y descendientes asentados en las proximidades de la colonia
Moisés Ville, la conocian como “el castigo de Jacob”. Era denominada de
esta manera ya que las “manchas oscuras” observadas en la Via Lactea
como una discontinuidad de las zonas brillantes, representaban a una
“cadera quebrada” y esto recordaba “la pelea de Jacob con Cristo” en
la cual “Cristo” le “quiebra la cadera” a Jacob. Este episodio tiene un
origen biblico, el cual podemos encontrar en Génesis 32: 25-33, donde
se relata la pelea durante toda la noche de Jacob con un dngel que al no
poder vencer ninguno al otro, el dngel personificado en un hombre, le
da un golpe en el muslo a Jacob y se lo descoyuntura.

Para estos entrevistados este asterismo no solo era conocido entre
los “cristianos” sino también entre “los hebreos” de la zona, quienes
segun los mismos interlocutores, ligaban “el castigo de Jacob” con el
origen de los cortes vacunos kosher que consumian los vecinos judios,
como podemos dar cuenta en el testimonio que transcribimos a
continuacion:

[A la Via lactea] ellos [sus padres alemanes del
Volga] le llamaban el castigo de Jacob, porque
viste que tiene unas manchas mas oscuritas de
un costado asi, dicen que eso fue cuando Cristo
peled con Jacob, que cuando le puso la mano en
la cadera se le rompié la cadera, por eso el pai-
sano judio no come la parte trasera del animal
[...] el judio autentico no te come los cuartos y la
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cadera, en Moisés Ville estan los carniceros que
carnean asi, aca cuando venian los colectivos de
Moisés Ville estaban los hebreos esperando la
carne (Mangold, 2010).

Es interesante notar como estos interlocutores conocian muy bien
cuales eran los cortes vacunos consumidos por los judios de la regién,
mencionados por estos ultimos como “carne kasher”**.

Sin embargo no hemos podido recoger este asterismo entre
inmigrantes judios y descendientes, ni tampoco el vinculo entre el
episodio biblico mencionado por los entrevistados catélicos y el
origen de la carne vacuna kosher. De acuerdo a lo encontrado en el
campo, para los grupos judios abordados aqui, el origen de la “carne
kasher” al igual que el de todos los alimentos puros que establece la
tradicién judia (Barylko, 1977), estd ligado a “exégesis de la Tord” y
a los preceptos del “Shuljan Arij”*> y no explicitamente al relato de la
pelea entre Jacob y el dngel. No obstante, entre algunos entrevistados
judios encontramos que en consideracion de este episodio quiebran
“la patita” de aves como el pollo al momento de consumirlas.

3 Palabras finales

Con este trabajo esperamos aportarala comprension de las formas en
que los procesos de interaccion cultural afectan a la produccién social
de conocimiento astrondmico en el contexto de las colonias agricolas
del sur de la regiéon chaquefia argentina, y a la interpretacion de los
modos en que los colonos europeos y sus descendientes interactuaron
con el nuevo entorno natural (incluyendo el cielo) y socio-cultural.

La presencia de inmigrantes adscriptos a diferentes religiones, con
distintos vinculos previos con el cielo, la agricultura y la ganaderia,
gener6 una variedad de nuevas relaciones con el espacio celeste. Estas
nuevas relaciones también fueron resultado de intercambios entre
los nombrados colonos de distinta procedencia y quizas también

94La expresion kasher, propia de la tradicién judia sefaradi, equivale a kosher y significa puro
o apropiado (Asheri, 1987). Quizas los entrevistados utilizan el término kasher dado que los
maestros de las “escuelas hebreas” para la formacién religiosa presentes en las colonias judias
a principios de siglo XX, eran provenientes de Francia y de origen sefaradi.

95 Nombre con el que se conoce a la obra donde se sistematiza y organiza todo el material
existente sobre leyes y preceptos que reglamentan la vida judia en todos sus aspectos.
Ampliamente aceptado y consultado, fue redactado en el siglo XVI por el rabino Iosef Caro
(Barylko, 1977).
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“criollos”, asentados antes y después en la zona. Por lo que podemos
llegar a pensar que practicas y representaciones astronémicas fueron
elaboradas en el nuevo entorno y por la nueva realidad.

Hemos mostrado que estas practicas y representaciones vinculadas
al plano religioso de los grupos catdlicos fueron elaboradas a partir
de interpretaciones de relatos biblicos o exégesis, y como muchas de
estas ideas son conceptualizadas actualmente por descendientes de
inmigrantes como “creencias”.

Respecto a las légicas presentes en las practicas observadas durante
Semana Santa y Pascua, hemos visto que se ha realizado una asociacién
a este periodo con la idea de desarrollo, fuerza, renacer, revitalizaciéon
y renovacion en distintos planos importantes de la vida de los colonos
y descendientes.

En referencia a los asterismos que aqui relevamos, hemos
evidenciado cdmo en determinados casos coexisten en una misma
region de cielo dos representaciones distintas y como una de ellas solo
cobra relevancia o esta presente en una determinada festividad ya sea
Semana Santa y Pascua o Navidad.

Por ultimo, vimos cémo el caso de un asterismo elaborado por un
grupo catélico en el contexto de relaciones con comunidades judias,
representa un sistema de valores o conjunto de representaciones con
los cuales un grupo se clasifica (identifica) a si mismo y a los otros.
En particular el caso explorado evidencia como una representacion
celeste surgida de una interpretaciéon de un relato biblico resulta una
situacion a partir de la cual pueden visualizarse las formas en que
colonos no judios dieron y dan sentido a practicas observadas por
judios.
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La observacion de la Luna en contextos incas del
Collasuyu

Ricardo Moyano®®"

Resumen: El objetivo de este trabajo es presentar evidencia
etnohistérica y arqueoastronémica de la observaciéon de la Luna en
contextos incas del Collasuyu. Como hipétesis se asume la importancia
de la latitud geografica - en términos andinos - en la ubicacién de
ushnus al sur del trépico de Capricornio, en relacién al fendmeno de
paradas mayores. Los resultados indican la posibilidad de que los
incas manejaran un sistema de meses lunares intercalares gracias al
fenémeno del crossover, ademas del ciclo Metdnico, como mecanismo
de seguimiento y prediccién de eclipses con fechas cercanas al 1470
d.C.

Palabras claves: astronomia lunar, ciclo Metdnico, crossover,
prediccion de eclipses, ushnu, Collasuyu

1 Introduccion

El imperio Inca o Tawantinsuyu (mundo de los cuatro suyus:
Chinchaysuyu, Collasuyu, Antisuyu y Cuntisuyu) controld territorios
y poblaciones diversas entre los territorios del sur de Colombia, la
sierra y costa de Ecuador y Per, el altiplano de Bolivia, el noroeste
de Argentina y el centro-norte de Chile, entre los afios 1470 y 1532
d.C., constituyendo uno de los estados precolombinos mas vastos y
exitosos conocidos a la fecha, con una poblacién aproximada de 14
millones de habitantes a la llegada de los espafioles (figura 1). Su
capital politica estuvo ubicada en la ciudad del actual Cuzco, sureste
del Peru, sin embargo, hacia el afio 1532 d.C., compartia importancia
politica y administrativa con la ciudad de Quito, en Ecuador, residencia
del Inca Atahualpa, hijo de Huayna Capac y hermano de Huascar, segin
informacion etnohistdrica (D’Altroy, 2003; Pease, 2007).

96" INCIHUSA-CCT, CONICET, Mendoza, Argentina. mundosubterraneo2@yahoo.es
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Figura 1. Mapa ubicacién general

Como cualquier estado teocratico, en la sociedad de los incas los
aspectosdelapoliticaylareligion estaban entrelazadosy sejustificaban
a si mismos dentro de un juego dialéctico, a partir de los distintos
mitos de creacion y cosmogonias ligadas a los diversos aspectos y las
formas de la naturaleza, como son los cerros, rocas, cavernas, cuerpos
de agua, ademas de fendmenos celestes como solsticios, equinoccios y
pasos cenitales, salidas y puestas heliacas de estrellas y constelaciones,
fases y ciclos de la Luna, e incluso fenémenos meteorolégicos como el
rayo, el granizo, el arcoiris y la lluvia, entre otros, reconocidos en su
conjunto como lugares sagrados o huacas (Sullivan, 2000).

En el caso Inca y para el caso particular de los astros, estos eran
reconocidos como resultado de la creacién primigenia en las aguas
del lago Titicaca, quizads también con cierta calidad animica, es decir,
capaces de afectar e interactuar con la vida de los seres humanos o
agencia, siendo la Luna o Quilla la hija del dios creador Wiracocha,
esposay hermana del Inti o Sol, como testifica la imagen del templo del
Sol o Koricancha retratada por Juan Santa Cruz Pachacuti Yamqui en
1613 d.C. (Duviols; Itier; 1993) (figura 2). Aligual que en otras culturas,
para los incas la Luna era el objeto nocturno mas venerado, ya que
por su aspecto siempre cambiante, sirvi6 de marcador natural para
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los ritmos de siembra y cosecha, los cambios de estacion, los avances o
retrocesos de los cuerpos de agua, las fuerzas teltricas del inframundo,
los ciclos de fertilidad de las hembras, e inclusive vinculdndosela con
la palabras mes (Ianiszewski, 2010).
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Figura 2. Diagrama cosmoldgico Koricancha

Desde el punto de vista del estudio del calendario, la Luna al
parecer no solo se relacioné con los aspectos de la produccion
agricola y las principales fiestas del mundo Inca, sino también con
la organizacién ritual del sistema de ceques o 41 lineas proyectadas
desde el Koricancha y otros templos de la ciudad del Cuzco, entre
ellos el ushnu de Haukaypata, hacia puntos sagrados o huacas de la
topografia circundante. Al respecto Zuidema (1989, 2011), plantea
posibles relaciones entre el nimero de huacas del sistema de ceques,
igual a 328, y la extensidon de 12 meses lunares siderales, junto con
la utilizacion de un periodo intercalar de 37 dias, entre los meses de
mayo y junio, cuando las Pléyades eran invisibles en los cielos del
Cuzco, completando el aio solar de 365 dias.

Trabajos recientes en la parte sur del imperio, entre el noroeste
de Argentina y el centro-norte de Chile centrados en el ushnu como
lugar de observacién (Moyano, 2013, 2014), siguieren ademas la
posibilidad a que los incas manejaran ciclos de 18 y 19 afios, y meses
lunares intercalares, en relacion al crossover, para observar y predecir
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momentos de peligros de eclipses con fines politicos e ideologicos.
Desde el punto de vista de la teoria social de los ritos de paso (siguiendo
postulados de Turner, 2008 y Van Gennep, 1982), posiblemente
interpretado como un momento liminal y fatidico dentro de la vida de
los seres humanos en los Andes, con caracteristicas asociadas, segin
las crénicas del siglo XV1, ala representacién de animales miticos como
un “ledn o serpiente” que literalmente “embestia y despedazaba” a la
Luna hasta matarla (Zilokowski; Lebeuf, 1993).

El ushnu se define como un concepto preincaico de la Sierra Central
del Chinchaysuyu, que refiere a la existencia de agujeros (hoyos u
oquedades), pircas o plataformas en cerros altos, donde vivian los
antepasados, salian enfermedades o se filtraba el agua, un receptor
de ofrendas con un fuerte sentido cténico y responsable final de
los fendmenos meteorolégicos, que en tiempos incaicos adquiere
la forma de grandes plataformas, con escaleras, gnomon, cochas
y canales, ubicadas lugares publicos, de importancia estatal como
Tampus y centros administrativos dentro de la red vial Inca (Capaq
Nan), cumpliendo funciones politicas, administrativas, religiosas y
astrondmicas en el Cuzco y las provincias anexadas al Tawantinsuyu
(Meddens et al., 2008; Pino, 2005, Zuidema,1989, 2011) (figura 3).

« COMQVISTA

VA[OSE

Figura 3. El ushnu segiin Guaman Poma de Ayala, 1615
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En este trabajo se presentan datos referidos a la observacién de la
Luna en sitios con ushnus y elementos de su arquitectura, vinculados a
la materializacion del posible concepto andino de “latitud geografica”®’,
en relacién al uso y manejo de conceptos del calendario y el paisaje
en contextos incas meridionales. Asumiendo como hipétesis, que los
incas o sus representantes utilizaron socialmente algunos objetos del
cielo, como entidades animicas y agentes, dentro de la politica y la
ideologia estatal en las provincias conquistadas.

2 Los ciclos lunares

LaLunaoQuilla (entrelosincas) sereconocehistéricayetnograficamente,
como la pareja del Sol, los aspectos femeninos del Cosmos, los cuerpos
de agua, la produccién agricola y la palabra mes. De alli, que dentro de la
tradicion andina se vincule con los ciclos de fertilidad, la estacionalidad
de ciertos animales, las mareas y algunos sistemas de cabafiuelas. Su ciclo
sinddico, promediado en nimeros enteros de 29 y 30 dias, ha servido
para registrar el tiempo en relacion a las actividades humanas, al menos
desde el Paleolitico superior europeo, dando pie en distintas partes del
mundo para la construcciéon de calendarios, con meses intercalares y
fiestas movibles, a partir de la existencia de 12 6 13 lunaciones dentro
de un afio solar de 365 dias (Da Silva, 2010; King, 1993; Schaefer, 1992;
Steele, 2010; Stern, 2008) (figura 4).

97 Al menos para el caso mesoamericano, existe la propuesta de entender el concepto de
latitud geografica dentro de los margenes del calendario sagrado de 260 dias o Tonalpohualli
(combinacién de ciclos rituales de 13 por 20 dias). Segun Broda (2004, 2006, 2012, siguiendo
a Malmstrom 1973, 1997), este tipo de cuenta pudo tener su origen entre los sitios mayas, con
fechas cercanas al segundo milenio a.C., cercanos a la latitud 15°, donde los pases del Sol por
el cenit generan la divisién del afio en periodos de 105 y 260 dias (30 de abril y 13 de agosto).
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Cuarto cre

Novilunio Plenilunio
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C ¢

Cuarto menguante

Figura 4. Ciclo sinédico de la Luna

Segin informacion etnohistérica, este ciclo fue conocido por los
incas, recibiendo nombres especificos para cada fase, como indica el
pachaquipu de los documentos Miccinelli(S. XVII): mosocquilla (Luna
nueva), pacaricquilla/vinacquilla (Luna creciente), pasacquilla (Luna
llena) y huafucquilla (Luna menguante) (Laurencich-Minelli; Magli,
2011). Mientras el Inca Garcilaso de la Vega (1945 [1617]), refiere en
especifico a como se daria inicio al mes, a partir de cada novilunio.

contaron los meses por lunas de una luna nueva a otra,
y asf llaman al mes quilla, como la luna; dieron sus nom-
bres a cada mes, contaron los medios meses por la cre-
ciente y menguante de ella, contaron las semanas por
los cuartos, aunque no tuvieron nombre para los dias de
la semana (Zi6lkowski; Sadowski, 1992, p.66).

Esta cita, bien puede estar influenciada por la tradicion astronémica
europea, sin embargo, al menos permite tener un pequefio antecedente
de una base lunar para el calendario de los incas. Mas antecedentes,
entrega el mismo Garcilaso, pero ahora en relacion al desfase de la
cuenta de 12 meses lunares sinédicos y el aio solar de 365 dias.
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porque contaron los meses por lunas, como luego dire-
mos, y no por dias y, aunque dieron a cada afio doze lu-
nas, como el afio solar ecceda al afio lunar como en onze
dias, no sabiendo ajustar el un afio con el otro, tenian
cuenta con el movimiento del Sol por los solsticios, para
ajustar el afio y contarlo, y no con las lunas. Y desta
manera dividian el un afio del otro rigiéndose para sus
sembrados por el afio solar, y no por el lunar (Garcilaso
de la Vega, 1945 [1609], p.111 apud Bauer; Dearborn,
1998, p.57).

La diferencia de 12 lunaciones, igual a 354 dias, con respecto al afio
solar de 365 dias, genera la posibilidad que exista cada tercer afio (37
lunaciones), un mes intercalar con una 13va Luna (Britton, 2010).
Para el caso Inca, Zuidema (1982) plantea la posibilidad de agregar un
mes lunar cerca del solsticio de junio. Mientras Zi6lkowski y Sadowski
(1992), siguiendo a Cristobal de Molina “el cuzquefio” y Polo de
Ondegardo, proponen la intercalacion cerca de ambos solsticios, junio
y diciembre. En ambos casos, queda abierta la duda al mecanismo de
la intercalacion, pues a la fecha no existen evidencias etnohistéricas
contundentes al respecto.

La Luna, desde la teorfa de la agencia y el animismo, tendra el poder
de intervenir en el curso de los acontecimientos o en el estado de las
cosas, gracias a la racionalizacién “consciente o no” de las necesidades
de una cultura, como la Inca, que concebia a la naturaleza como viva
y parte de la cultura, a través del concepto de huaca. El resultado de
esta racionalizacién, llevara a concebir al calendario no sélo como
un sistema cronolégico de tiempo, sino mas bien como la expresién
ideologica del “ser o estar en el mundo” y resultado de la interaccién
entre los seres humanos y no-humanos (Moyano, 2013).

Entre los incas, una de las tantas expresiones del calendario seria
el sistema de ceques. Este se define como un conjunto de 41 lineas
imaginarias proyectadas desde el Templo del Sol o Korikancha,
quetenia por funcién organizar espacio-temporalmente las relaciones
de poder y el parentesco en el Cuzco, dentro de un conjunto de 328
lugares sagrados o huacas. Astronémicamente, la cantidad de huacas
se havinculado a la cuenta de 12 meses lunares siderales (12 x 27,32 =
327,84). El ciclo sideral de la Luna se define como el tiempo que debe
transcurrir entre dos pasos sucesivos del astro por un sector del cielo.
Tiene un valor moderno de 27,32 dias y debido a que es mas corto el
sinédico, implica que la Luna volvera a la misma posicion del cielo,
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pero en una fase y hora distinta. Este sistema de calendario, entre los
incas, habria incluido ademas un periodo intercalar promedio de 37
dias, entre el 3 de mayo y el 9 de junio, tiempo litirgico tomado para
almacenar los granos de maiz y que coincida con la invisibilidad de la
constelacion de las Pléyades en la latitud del Cuzco (Zuidema, 1989,
2011).

La Luna, con respecto al plano de la ecliptica tiene una diferencia
de 5°09’ promedio, lo que permite que transite por el horizonte
en lugares un poco mas al norte y al sur que los solsticios. A esta
diferencia, se suma un pequefio bamboleo con un ciclo de 173,31
dias, lo que permite que los nodos no sean fijos en la orbita, sino
que tengan un movimiento de precesion de 18,61 afios o 230 meses
lunares sinédicos. Esto trae como resultado que la Luna no tenga dos,
sino cuatro detenciones aparentes o lunisticios en un periodo de 18,61
afios, con valores aproximados de § +/- 28,5° para la parada mayor y §
+/-18,5° para la parada menor, con intervalos de 9,3 afios entre uno y
otro (Aveni 2005:104-105) (figura 5).

236,

Tierra Sol

Plano de la Ecliptica

5%y

e
i "Bl N

Tierra

Figura 5. Paradas mayores y menores de la Luna
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Esta diferencia de 5°09’ de la drbita de la Luna con respecto a
la ecliptica, explica también la recurrencia o no de los eclipses,
del griego ‘EkA€lyIg o Ekleipsis, “desapariciéon o abandono”, definido
como el hecho que la luz proveniente de astro sea bloqueada por
otro (Green 1999). El eclipse de Sol ocurre cuando la Luna tapa al Sol
- en conjuncién y s6lo en Luna nueva - interponiéndose entre éste y
la Tierra. Mientras que el eclipse de Luna ocurre cuando la Tierra se
interpone entre el Sol y la Luna - en posicidn y sélo en Luna llena -
oscureciendo a esta ultima y proyectando la sombra cobre la Tierra.
Dentro de un afio pueden ocurrir un total de 7 eclipses, dentro de la
combinatoria de 3 eclipses de Luna y 4 eclipses de Sol, generalmente
distantes a 14 6 15 de distancia entre uno y el otro (Lebeuf, 2003,
p.145-146).

Para los incas el eclipse se asocio a las palabras “Quillamhuafiun” y
“Quillatutayan”, asociadas a la muerte y la oscuridad, respectivamente
(Arriaga, apud Bauer; Dearborn, 1998, p.179), también con la imagen
de dos animales miticos que embestian y despedazan a la Luna, hasta
matarla:

acerca del eclipse tenian tantas boberias como
del sol; decian, cuando se eclipsaba, que un leén
o serpiente la embestia para despedazarla; y por
esto, cuando comenzaba eclipsarse, daban gran-
des voces y gritos y azotaban los perros para que
ladrasen y aullasen (Cobo apud Ziélkowski; Le-
beuf, 1993, p.299).

La configuracion celeste para los eclipses se repite cada 223 meses
lunares sinddicos (6585,32 dias) 6 242 meses dracénicos (6585,35
dias), en el ciclo conocido como Saros (18,03 afios). El cual por efecto
de rotacion de la Tierra, impide que se visible de manera consecutiva en
la misma parte de la Tierra, sino mas bien después de 3 Saros o 54 afios
y 34 dias (Exeligmos). Otro ciclo de importancia para los eclipses, es el
Metdnico de 19 afios (235 lunaciones 6 6939,68 dias), conocido como el
periodo necesario para que la Luna vuelva en una misma fase y fechaa un
sector parecido del cielo. Este ciclo se conoce, al menos desde el siglo V
a.C, en la antigua Babilonia, y ha estado histéricamente vinculado con el
movimiento de una “serpiente” que marca 235 posiciones consecutivas
con respecto al zodiaco y a la eliptica (Moesgaard, 1980).
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3 Consecuencias del ciclo Metonico

Una de las consecuencias “visibles” del ciclo Metonico es el tema
de las paradas mayores y menores, las que no obstante ocurrir con
mayor frecuencia en fase de primer y tercer cuarto, cuando la Luna
alcanza su mayor distancia al Sol en la ecliptica, son claramente mas
perceptibles a “ojo desnudo” en fase llena o plenilunio. Este tipo de
observaciones han sido descritas para la cultura Chaco, en el suroeste
de EE.UU,, en el sitio de Chimney Rock Great House (aprox. 1000
d.C.), (Sutcliffe, 2006); para el posclasico mesoamericano en Cozumel,
México (Galindo, 2002); en la planificacién geométrica de los circulos
octogonales de Newmark, Ohio, EE.UU. (1-400 d.C.) (Hively; Horn,
2006); y posiblemente para los alineamientos arquitecténicos del sitio
de Chankillo (300 a.C.), valle de Casma, Peru (laniszewski 2010)°. Asi
como, entre los grupos de cazadores-recolectores del Neolitico y la
Edad de Bronce europea (3000 a.C.) en Portugal, Inglaterra, Escocia,
Alemania y Dinamarca, a través de la orientacién de monumentos
megaliticos funerarios (Clausen et al., 2011; da Silva, 2010; Ruggles,
1983; Silva; Pimienta, 2012; Sims, 2006).

De manera paralela laniszewski (2010) y Farrington (comunicacion
personal 2010-2013), plantean también la posibilidad a que el
fenémeno de paradas mayores fuera importante para los intereses del
Inca en su proceso al sur del Cuzco, en particular para los sitios con
ushnu ubicados cerca de la latitud 28,5° sur, cito:

[...] deben coincidir los meses sinddicos, dracdni-
cos y siderales en una fecha cercana al solsticio
de junio [invierno]. A diferencia del eclipse, la
Luna no pasa por un nodo, sino que por el in-
ternodo sur, un lugar del cielo al sur del trépico
de Capricornio, ubicado entre las constelaciones
de Ofiuco y Sagitario, en la dec. 28.5° sur (Ianis-
zewski, 2010, p.147).

Sin embargo y como demuestro a continuacidn, aun cuando los incas
estuvieran conscientes del ciclo Meténico y el fendmeno de paradas
mayores, los indicadores arqueolégicos no van en esta linea, sino mas

98 Lugar estudiado por Ghezzi y Ruggles (2007), quienes plantean -a partir de la existencia de
13 torreones sobre un pequefio cerro isla- de la existencia de un calendario solar de horizonte
(solsticios y equinoccios) con una antigiiedad de 2300 afios A.P, siendo quizas el antecedente
miés temprano de este tipo de observaciones en el drea andina.
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bien con el fendmeno de paradas menores, ya sea al norte o al sur, junto
con la observacion de la Luna en momentos cercanos al equinoccio. Al
respecto, se sabe que en estas épocas del afio es posible de observar
a la Luna llena (al oriente) en oposicién de 180° con el Sol, pasando
de un cuadrante del cielo al otro. Este fen6meno se conoce como
crossover o equinoccio megalitico®® (figura 6), se relaciona - al menos
en el hemisferio norte - con la aparicion de la Luna en plenilunio, aun
cuando puede darse en cualquier otra fase lunar, en fechas cercanas
al equinoccio de marzo, con una desviacion de +/- 7° a 9° al sur de la
linea E-W, relacionandose con el cambio de estacidn, en este caso la
llegada de la primavera (da Silva 2004, 2010)°.

,A Luna llena de primavera
Hemisferio Sur

Salida del Sol Salida de la Luna llena
e e bt

o AN

horizonte £

Invierno

—

horizonte ‘ 2 ‘9

Luna llena de primavera
Salida de la Luna llena Salida del Sol
e

A

horizonte E

Primavera

Adaptacién Fig. 1. p. 193 (Silva y Pimienta 2012)

Figura 6. Esquema del crossover

En el caso Inca observaciones lunares cercanas a los equinoccios
pudieran estar inscritas dentro del mes de la Coya o Citua Quilla Raymi,

99 El equinoccio megalitico se define como la divisién del afio en dos mitades a partir de la cuenta
de dfas, con una desviacién de 0.5° al norte de la direccién este-oeste (da Silva, 2010, siguiendo
ideas de Thom, 1967).

100 La observacién de la Luna llena del crossover, puede ayudar a calibrar la divisién del afio en
periodos de 12 6 13 lunaciones, con valores de declinacién de +/- 4° con respecto al ecuador.
Con una recurrencia mayor de lunas llenas después del equinoccio, en un periodo de 42 dias, con
una distribucién maxima de 10 dfas a contar de la fecha (Silva; Pimienta, 2012).
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mes lunar de septiembre, que seguia directamente a agosto, momento
en el cual se realizaban determinadas ceremonias para expulsar las
enfermedades desde la ciudad del Cuzco, posterior al inicio de la
siembra y del pase del Sol por el cenit.

La Luna del mes de Agosto llamavan Tarpuyqui-
lla. Este mes no entendian en otra cosa mas de
sembrar, generalmente, ansi el pobre como el
rico, y ayudandose unos con otros. Y este mes de
Agosto entrava el Sol por medio de las dos torre-
cillas [...]. La Luna del mes de Setiembre llama-
van Cituagqilla. Este mes se juntavan en el Cuzco
todos los indios de toda la comarca, y juntos to-
dos en la placga principal, llamada Haocaypata, y
allf hazian sus sacrificios al Sol con muchas ce-
remonias, en un pilar de piedra que tenian en
medio de la plaga, con su teatro llamado Osno y
los hazian de corderos y rropas de precio y otras
muchas cosas, y al pie del teatro vertian mucha
chicha: dezian que las ofrezian al Sol [...] (Anéni-
mo 1906, apud Zuidema, 1989, p.414-415).

El cronista Felipe Guaman Poma de Ayala, es explicito al referir al
mes de la Coya Raymi, siempre ligado al mes anterior (agosto) (figura
7), asi como a la duracién del dia en las distintas épocas del afio, la que
tienen el Sol y 1a Luna en el cielo, junto al fenémeno de los eclipses.

c?ffl‘

Figura 7. Meses de agosto y septiembre, Guaman Poma de Ayala, 1615
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[...] dizen que desde el mes de enero [esto es,
desde el solsticio de diciembre] que es dia muy

largo y la noche corta y desde agosto el dia corto
la noche larga. Y dizen la lun j

n gr n el cielo, el sol [en] m lto gra-

do, y que es muger y sefiora del sol. Y es ynfigu-

rado el sol que tiene barbas como los hombres
el sol y anci dizen que quiere pelar sus barbas
y [cosechar su] sementera del sol, Intip chafc]
ranta suncayta tirasac. Y aci lo decian a la luna,
Coya raymi [y] al sol, Ynti raymi. El [e]clipsor de
la luna dezian a boses, le llamaua Quilla mama,
ama uncuycho, ama uanuycho, cozanchicca olcon-
chicca macacoctacmi anyacoctacmi [“Madre luna,
no te enfermes, no te mueras; nuestros esposos,
nuestros varones, los que nos pegan, los que nos
rifien”] (Guaman Poma de Ayala, apud Zuidema,
2011, p.607).

En esta cita, re reconoce que cerca del solsticio de diciembre el Sol
esté alto en el cielo, mientras la Luna estarda muy abajo. Sin embargo
y como plantea también Zuidema (2011, p.607), no pone interés en el
mes de junio, que es cuando ocurriria el efecto contrario al comentario
del mes de diciembre), sino mas bien al mes lunar de septiembre,
cuando el Sol y la Luna cambian de posicién en el cielo, quizas
refiriendo al crossover.

La arqueoastronomia confirma algunas de las ideas planteadas por
cronistas y etnohistoriadores. De una muestra de 12 sitios ubicados
entre la latitud 18.5° y 33/34° sur, en el centro-norte de Chile y el
noroeste de Argentina (figura 8), la existencia de plataformas ushnu y
arquitectura asociada, dan cuenta de una relacién visual y astronémica
con elementos del entorno (cielo y tierra, escala 1:1) (siguiendo ideas
de Bustamante et al. 2012), en particular para momentos cercanos a
los equinoccios (Moyano, 2013).
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Figura 8. Mapa Collasuyu

Del total de la muestra, destaca el sitio la Ciudacita, ubicado a mas
de 4400 msm en la vertiente oriental de las cumbres del Aconquija,
noroeste de Argentina, donde se dio cuenta ademas de un ushnu con
orientaciones marcadas a solsticios, equinoccios y paradas mayores
de la Luna en la plaza principal. De una segunda plaza ubicada 100
mas arriba, se constaté la existencia de una roca tipo gnomon, descrito
anteriormente por Paulotti (1967) y Bravo (1993). De acuerdo con los
calculos realizados, el gnomon habria permitido marcar la salida del
Sol en los equinoccios de marzo y septiembre, ademas de fechas a 20
dias de distancia (11 de abril y 2 de septiembre), gracias a la existencia
de aristas que servian como ejes de mira al horizonte lejano y llano de
la selva tucumana (Moyano; Diaz, 2014) (figura 9).
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Figura 9. Horizonte oriente Piedra Equinoccial, La Ciudacita

Una légica similar esta presente en el juego de orientaciones a partir
del analisis de la planta urbana de la ciudad de Santiago de Chile. Segin
trabajos recientes, en este lugar habria existido un importante centro
administrativo Inca, con presencia de campos de cultivo, canales de
irrigacidn, puentes, redes viales, cementerios, huacas, edificios, plazas
y ushnu, planteando la idea de un “Nuevo Cuzco”, siguiendo ideas de
Farrington (2012) (Stheberg; Sotomayor, 2012). De forma paralela
(Bustamante; Moyano, 2013), plantean la existencia de un calendario
de horizonte y sistema de ceques, con epicentro en la actual Plaza de
Armasy cerro Santa Lucia. Estos investigadores, plantean la posibilidad
que el eje de orientaciéon de la actual calle Catedral, perpendicular a
calle banderas (antiguo camino Inca), con un acimut de 83° (+/-15"),
marque la posicién promedia de la salida de la Luna llena cercana al
equinoccio de primavera (figura 10).
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Figura 10. Orientacion calle Catedral, Santiago de Chile

Tanto en gnomon equinoccial de La Ciudacita como en la orientaciéon
de calle e iglesia Catedral en Santiago de Chile, se plantea como
posibilidad que sus fechas estén marcando un momento del afio
cercano a los equinoccios, en particular para el mes de septiembre
identificado ritualmente en la cultura Inca con la fiesta y mes de la
Citua Quilla Raymi. Dicha logica, se traslado seguramente a otros
aspectos de la vida social de los incas, p.ej. la matematica y el arte
rupestre. Tal es el caso de un petroglifo, tipo quipu, identificado a mas
de 4700 msm en el sitio El Apunao, Nevados de Cachi, Salta, Argentina,
donde se encontré un panel con grabados, junto al cause natural de la
quebrada que luego da origen al rio Las Pailas, vinculado espacial y
simbélicamente a un ushnu (plataforma enlajada en forma de “L”, tinay
canal) (Jacob etal,, 2011). El panel incluye una serie de puntos y lineas,
con cuentas de grupos de: 4 x 14, 2 x 18, 77 y 18 puntos, que suman
un total de 187 (figura 11). Este niumero pudiera estar vinculado al
tiempo, medido en dias, entre los equinoccios de marzo y septiembre,
utilizando el solsticio de junio como fecha pivote, identificadas ademas
con las fechas de la cosecha y siembra del maiz, segin algunas crénicas,
la actual fiesta de San José el 19 de marzo (patrén de Cachi, poblado
ubicado a pocos kildmetros del lugar) y el inicio de la primavera,
respectivamente (Jacob et al., 2013; Moyano, 2014)°L,

101 Desde el punto de vista de la arqueologia del paisaje, cabe destacar que el sitio El Apunao se
ubica junto a una formacién rocosa llamada La Ufia, claramente identificable desde varios sitios
incas del valle Calchaqui norte. Al otro lado de La Ufia y 500 m al suroeste de El Apunao, se
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Petroglifo Quipu

Figura 11. Sistema Quipu EI Apunao

Matematicamente, este equinoccio cultural podria haber sido
manejado por los incas, gracias a la resta efectuada entre los dias de
un afio solar promedio, igual a 365, y el factor de 187, igual a 178, lo
que equivale también a 6 meses lunares sinddicos (29,5 d), con una
combinacidn de 4 meses de 30 dias, mas 2 meses de 29 dias, como se
muestra a continuacidn:

a) 4x30=120
2x29=58
120 +58=178

b) 30+29+30+29+30+(30)=178

Finalmente y a nivel arquitecténico, el manejo del eje equinoccial esta
presente en la construcciéon y/o uso del espacio en el sitio El Shincal,
provincia de Catamarca, noroeste de Argentina'®2 Alli, investigaciones
previas daban cuenta, no sé6lo de un ushnu (tipo plataforma), sino también

ubica otro importante sitio Inca llamado Ufia Tambo, donde ademis de arquitectura y caminos,
se identifico en la parte mds alta del sitio un gnomon o roca vertical de 1 m de altura en forma de
prisma, utilizadapara marcar posiblemente los equinoccios (Jacob et al., 2013).
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de conjunto de estructuras, caminos y elementos del paisaje, que permiten
asegurar que este lugar fue un antiguo Tampu o capital provincial Inca
(Raffino,2004).Siguiendo ideasy comentarios de Farrington (2010-2013),
en el lugar se constat6 la funcionalidad astronémica de la arquitectura y
de dos plataformas naturales, ubicadas al este y oeste de la gran plaza,
encontrando marcadores solares para los equinoccios y las paradas
menores de la Luna al norte y al sur, lo que es coherente con el manejo y
ajuste de cuentas sinddicas y meses intercalares, desde la perspectiva del
ciclo Meténico (Moyano et al,, 2014).

4 Conclusiones

Los resultados demuestran la importancia de la observacién social
de la Luna o Quilla como pareja simbdlica del Sol y parte del panteén
incaico, asi como la responsable - dentro de una concepcién animista del
entorno - de los ciclos agro-ganaderos, la meteorologia, los cuerpos de
agua e intimamente relacionada con el culto alos cerros. En este contexto
el ushnu (como un axis mundi) no sélo habria cumplido funciones
politicas, administrativas, militares y religiosas en los nuevos territorios
conquistados por los incas, sino ademas cumplié con funciones
astronémicas. En términos filosoficos, entendido también como un
punto infinitesimal en el espacio, que incluia o no una plataforma, un
gnomon, un agujero y un canal, dedicado al culto a los antepasados y
a la pachamama, sino también a todas las direcciones potencialmente
sagradas del entorno. En este contexto, la Luna se conceptualizé como
parte de un oraculo astrondmico, parte de esta nociéon andina de latitud
geografica que posibilité el manejo de la incerteza, p.ej. la recurrencia
de un eclipse, gracias a la observacién sistematica de meses intercalares
y el crossover dentro de uno o varios ciclos Metonicos, utilizando la
matematica sencilla de: 1 Metoénico - 1 Saros = 12 lunaciones 6 354 dias
(figura 12)1%. Mejor dicho, se trataria de una practica social con fines
ideoldgicos, ligada a los ritos de fertilidad y apropiaciéon simbolica del
entorno, a manera de una mnemotecnia que vinculé el momento fatidico
de los eclipses, con el uso social del cielo y del territorio, como parte de
la expansion politica del Tawantinsuyu al sur del trépico de Capricornio.

103 Esta grafica no invalida la posibilidad a que los incas se percataran de la parada mayor al
sur (hipotesis inicial del trabajo), lo que al parecer no resulto particularmente relevante, pues
en fechas cercanas a la llegada de los incas al Collasuyu, ca. 1470 d.C., ocurria precisamente el
fenémeno contrario, de alli cierta incidencia en las orientaciones hacia las salidas y puestas de
la Luna hacia su parada menor, con valores de declinacién cercanos a los +/-18,5° (Moyano,
2013, p.325-328).
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Grafica declinacion Lunas llenas (1470-1504 d.C.)
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Figura 12. Grafica declinacién lunas llenas 1470-1504 d.C.
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Conhecimento Ticuna e antropologia social: movi-
mentos do céu e territorialidade

Priscila Faulhaber!'®

Resumo: O estudo do conhecimento Ticuna sobre as relacdoes céu
leva a relacionar o movimento no céu de asterismos correlacionados
com narrativas, como a da Briga da On¢a e do Tamandua durante a
estiagem e a ascensao da Tartaruga, da Queixada do Jacaré e da Perna
da Onca no inicio da temporada chuvosa. A apari¢do dos Filhos da Lua
(entidades relacionadas com o que chamamos de planetas) préximos a
Lua e a Queixada do Jacaré anuncia, segundo afirmam, acontecimentos
importantes relacionados ao ritual de puberdade feminina. Entre estes
podemos citar fenomenos atmosféricos e ambientais tais como o inicio da
chuva, ou da estiagem, associadas, respectivamente, a escassez e a fartura.
O presente trabalho considera as interpretacoes Ticuna dos artefatos
depositados no Museu Goeldi, no exame do campo de significacdes
registrado em Puerto Narifio em setembro de 2012, quando uma artesa
desempenhou uma performance relevante para o exame do conhecimento
Ticuna, correlacionando o seu entendimento sobre o cosmos e imagens
que visualizam na abdbada celeste com a suas expectativas quanto aos
efeitos da chuva que anunciava o fim da estiagem.

Palavras-Chave: Ticuna, Patrimonio, Ritual, Astronomia, Amazonia

1 Os Ticuna e o céu

Os indios Ticuna conhecem o céu mediante observagdo sistematica
do movimento das estrelas que entendem de acordo com o seu
modo de apreender o cosmos e suas implicagdes nas atividades de
subsisténcia. Considerarei no presente trabalho como manejam este
conhecimento em suas observagdes sobre um artefato coletado por
Nimuendaju nos anos 1940 e depositado no Museu Goedi, examinado
por seis especialistas Ticuna que visitaram a cole¢do etnoldgica do
Museu Goeldi durante atividade de elaboragdo do CD-Rom Magiita Arti
Inii, em dezembro de 2002. Farei contraponto a registros etnograficos
atuais em Puerto Narifio em viagem de setembro de 2012.

104 Museu de Astronomia e Ciéncias Afins e Programa de Pdés-Graduagdo em Museologia e
Patriménio (Unirio/Mast), Brasil.
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Os Ticuna relacionam a iconografia dos artefatos rituais com as
estrelas Worecli, associando-as com a festa da moc¢a nova, um ritual de
puberdade feminina cujo sistema de significados envolve a fertilidade
da terra e da mulher. Tais estrelas estdo relacionadas com outros
icones manifestos tanto na iconografia das indumentarias de danca
como nas figuras esculpidas nos bastdes cerimoniais e nos trangados
(Faulhaber, 2003).

As estrelas worecli quando visualizadas no céu podem anunciar
a chuva e o bom tempo. Esta denotacdo de fen6menos ambientais
também é indicada em relatos sobre outras figuras recorrentes
associadas ao ritual de puberdade feminina e a pratica feminina do
trancado, entre as quais se destacam a borboleta Berili e o passaro
Tchivirii. Outras figuras remetem a entidades como os donos do vento,
das chuvas e da tempestade e a Yewae’ - Cobra Grande-Arco-Oris, que
também é um simbolo fronteirico entre natureza e cultura.

Aleitura da bibliografia sobre os indios Ticuna produzida no Brasil, na
Colémbia e no Peru mostra que se trata de um tnico povo, ainda que se
verifiquem diferencas de pais para pais, dada a sua heterogeneidade, que
produz varia¢des de aldeia para aldeia, e mesmo de grupo vicinal para
grupo vicinal. Esta heterogeneidade e estas variacdes sdo comprovaveis
por pesquisas de campo nos diferentes paises. Os relatos coletados nas
mesmas sdo passiveis de comparacdo antropoldgica.

A despeito do processo em curso de urbanizagdo, observa-se um
movimento no sentido de fixar residéncia em colinas ndo inundaveis,
que constituem lugares de significagdo étnica, em uma aproximacdo
com os valores ticuna, como Enepti, Otaware, ou ao longo do igarapé Sdo
Jerdnimo. As colinas mais altas sdo consideradas locais ndo atingiveis,
como o Eware, local sagrado ticuna, ou a montanha Taiviigiine,
proxima ao Eware, onde vivem os “imortais”. Verifica-se, no entanto, a
continuidade de um movimento, ja tradicional, de busca das facilidades
da beira rio, o que implica um distanciamento dos valores ticuna e uma
aproximacao do mundo dos brancos. Existe uma grande diversidade
sdcio-cultural entre os Ticuna, que abrange desde os que seguem
estritamente as prescri¢des tradicionais; aos Ticuna do Médio Solimdes,
entre os quais a maioria ndo fala mais a lingua. Apesar desta evidéncia
de apagamento da memdria, nesta area o imaginario ticuna é ativo,
registrando-se referencias a relacdes subaquaticas, por meio de lagos

» o«

“centrais”, “encantados”, entre os Ticuna do Alto e Médio Solimoes.
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2 Cosmovisdo indigena, astronomia e traducao
cultural na literatura antropoldgica

Na andlise da antropologia histérica da iconografia de povos pré-
colombianos Broda (2001, 2004) examina como a medi¢do do tempo
serve como um instrumento para planejar atividades produtivas. Exames
histéricos e arqueolégicos acurados de como tais povos observavam
a natureza demonstram a orientacdo das atividades sociais no meio
ambiente e a vinculagdo do calendario, considerando a paisagem
cultural e lugares significativos para as performances sociais (Faulhaber,
1999, 2007), em termos de territorialidade. Tais pesquisas demonstram
que a observagdo sistemdtica serve como garantia de validacdo do
conhecimento. O conceito de cosmovisdo supde uma determinada
coeréncia na combinagao de nog¢des sobre o meio ambiente e o cosmos.

A enunciacdo dos mitos e cantos no discurso ritual prescreve
uma ordem socialmente definida que é justificada por meio de uma
estrutura ideolégica que serve como instrumento de consagracao das
hierarquias rituais (Broda, 1982). A etnicidade consiste em um veiculo
de expressado ticuna tanto em termos das linguagens nacionais quanto
internacionais que atravessam as fronteiras indigenas da civilizacdo,
uma vez que estes indios vivem em situacdo de contato interétnico ja
ha mais de 300 anos. Deste modo, a antropologia do conhecimento
ticuna sobre as relacées céu-terra depende do entendimento dos
sistemas ideoldgicos que perpassam sua cultura.

0 uso da tradugdo em trabalhos etnograficos remonta aos escritos
de viajantes. Precisando comunicar-se com povos estrangeiros, esses
estudiosos transpunham suas impressdes para a prépria lingua do
povo estudado. Em antropologia, a tradugdo sempre esteve associada
ao registro etnografico, sendo que, no entanto, ndo se pode dizer que
toda tradugdo cultural se baseie em etnografias, nem que em todas
as etnografias se empreguem necessariamente procedimentos de
traducao.

Voltada inicialmente a interagdo com povos indigenas, a traducdo
cultural antropolégica passou a ter um alcance mais abrangente,
abarcando diferentes culturas no terreno das fronteiras entre
diferentes etnias e nacionalidades. Em trabalhos recentes, consiste
em uma tentativa de decifracdo do sentido através da procura
de aproximagdes entre varias esferas de intimidade - andloga ao
trabalho do pajé em diferentes situacdes rituais, como os ritos de
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cura de seu paciente ou de conversa¢do com os espiritos. Toma como
referéncia as experiéncias antropolégicas do contato com culturas
diversas examinando as linguas e culturas diferentes, procurando
aproximar-se dos conceitos autoctones, ou, ao inverso, tenta traduzir
categorias de pensamento ocidental para os seus interlocutores. Em
tais procedimentos, a antropologia abarca o cruzamento de diferentes
campos sociais, politicos e simbdlicos.

Na verdade, a tradugdo cultural em antropologia sé veio a ser
conceituada de modo sistematico a partir da segunda metade do século
XX (Asad, 1993) quando se evidenciou a desigualdade de poder das
linguagens em funcdo da constatacao de que o antropélogo tipicamente
escreve sobre uma populacdo considerada agrafa - embora os indios
brasileiros tenham manejado muito antes da chegada do europeu
formas de escrita pictografica, ainda que desconhecessem o alfabeto
tal como o entendemos hoje. Seguiremos a seguir a traducao feita
pelos proprios Ticuna das associagdes entre cosmovisao e relagdes
céu- terra no exame dos conteudos significativos da iconografia de
artefatos rituais utilizados no seu ritual de puberdade feminina

3 Descrevendo a iconografia dos artefatos rituais.

Ao contemplar este artefato, os indios Ticuna que visitavam a cole¢ao
de etnologia do Museu Goeldi disseram que trata do movimento do
sol ao longo do dia (meio dia, manh3, tarde, noite). E interessante que
a forma X, usualmente tomada em museologia como “ampulheta”, ndo
tem propriamente este sentido para os Ticuna. Eles dizem que é a forma
da “peneira para passar o pajuaru (caldo de mandioca fermentada)”, ou
a forma das costas da moga submetida ao ritual de puberdade ticuna.
H4 outro sentido um pouco mais complexo: segundo eles estes “astros”
que aparecem nas figuras sdo os “filhos da lua”, que sdo primos e irmaos
porque fruto de uma relacdo incestuosa entre dois irmaos, lua e sol.

No tempo mitico, eles aparecem como os filhos da unido incestuosa
entre Lua, masculino, e Sol, feminino. Apds ser abandonada por Lua,
a mae dos trés irmaos foi violada por uma onga feroz e a avé criou os
irmaos que depois se transformaram em estrelas. Para evitar o eclipse
do sol, gerador de catastrofe, dia e noite foram separados para que
Lua e Sol ndo pudessem mais se encontrar, e ndo transgredir, assim,
a proibicdo do incesto. Os filhos da Lua sdo ao mesmo tempo irmaos
e primos. No tempo astrondémico, correspondem aos planetas Vénus,
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Jupiter e Saturno. No tempo histérico os indios Ticuna que vivem em
area de fronteira entre Colombia, Brasil e Peru sdo explorados pelos
comerciantes e intermediarios da comercializacdo da pesca e da
extracdo de madeira. A identificagdo étnica para os Ticuna passa por
uma representacao da fronteira étnica entre o “mundo dos brancos” e
a cosmovisao dos Ticuna.

A artesa Wentanana Tchoatiina, em longo relato, que durou mais de 3
horas comentou sobre a iconografia da roda Mawtii, por ela elaborada.
Associou-a a formacdo do grande rio. Relatou que o povo Magiita
(do qual os Ticuna afirmam descender) vivia na escuridao porque a
preguica gigante segurava o céu, aninhada na arvore mitica Wone (Ceiba
pentandra (L.) Gaertn. O heroi cultural Yoi'l langou uma formiga de
fogo nos olhos da preguica que soltou o céu, caindo este sobre a arvore
Wone. O peso do céu sobre a arvore liquefez o seu coragao, formando o
rio Amazonas. Apos este evento Yoi'i e seu gémeo mitico Ipi pescaram
os primeiros homens no igarapé mitico Eware, um tributario do igarapé
Tonetii (Sao Gerénimo), que por sua vez desemboca no Solimdes, ja no
Brasil Yoi'i ensinou esses primeiros homens a trabalhar concedendo-lhe
os nomes clanicos, associados em metades an6nimas, uma reunindo
aves e a outra seres de casca, ou “sem pena”. Com base nesta divisdo em
metades exogamicas foi organizada a sociedade ticuna.

Os filhos da relacdo incestuosa entre Lua e Sol tornaram-se estrelas
moveis que correspondem grosso modo aos astros que conhecemos
como planetas na astronomia moderna. A promocao do ritual da moca
nova (Worecli) é planejado conforme a observacdo da aproximacio
destasentidadescomaLuaea QueixadadeJacaré (localizadanaareado
céu onde reconhecemos a constelacao de Touro). Os Ticuna as chamam
estrelas “Worecti” ou “Pacii”, relacionando o ritual de puberdade com
a visibilidade destas estrelas. Para eles elas sempre estdo no céu e
aparecem de acordo com os eventos cosmogodnicos. A menor ou maior
visibilidade relaciona-se com processos meteorologicos de acordo
com a maior ou menor umidade atmosférica, desaparecendo alguns
astros, no entanto quando estdo cobertos pela nevoa ou pelas nuvens.

De acordo com Abel Santos, linguista Ticuna que participou da oficina
no Museu Goeldi: “se a pessoa estd de ponta cabeca, o observador vé a
medula espinhal como o rio Amazonas. O rio é amedula, a desembocadura
€ o cérebro e a cabega é o oceano Atlantico. Abaixo de tudo esta o mar
Primigénio. Na parte inferior estdo os pés, (primeiro plano do eixo flexivel),
o mundo dos sem anus (0o mundo da gente Ngeetiite). O joelho (segundo
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plano do eixo flexivel) é o mundo dos sem olhos (0 mundo da gente
Ngertiita). A parte os musculos (terceiro plano do eixo flexivel) € 0 mundo
dos andes (mundo da gente Metchita). No Interior do quadril (quarto
plano do eixo flexivel) estd o mundo em que vivem os mortais (“n6s”). No
térax (quinto plano do eixo flexivel) estd o mundo dos condores (a cuia
celeste). Na cabeca (sexto plano do eixo flexivel), conduz-se o manejo do
pensamento, da sabedoria e do conhecimento(céu superior), logo abaixo
do teto do Universo. A coluna vertebral e medula espinhal - o Caminho da
Anta - comunicam-se com as outras partes do corpo, onde esta o cerne da
cultura Ticuna (Santos, 2010).

De acordo com Hugo Camacho, que, também participando na oficina
do Museu Goeldi e escreveu um texto sistematizando os relatos ticuna
sobre o cosmos:

O eixo do Universo é um canal transparente que
conduz a luz solar a cada um dos mundos, por
ele viaja o pensamento dos pajés e dos que estdo
sendo iniciados para percorrer o caminho por
onde circulam as energias vitais. Essas energias
se unem, na cuia celeste, com a Via Lactea, “o ca-
minho da anta”, e com a base do mar primigénio.
[...] Este esta na base do universo, onde vive sub-
mersa a grande anaconda marinha (Yewae’) ou
Cobra Grande que permanece enroscada no eixo
dos mundos. Yewaé, para respirar, realiza periodi-
camente trés tipos de movimentos: a) pequenos
giros de rotagdo no sentido esquerda - direita, que
sdo os que determinam a sucessdo dos dias e as
noites; b) um movimento ascendente que deter-
mina as fases crescentes da lua; ¢) um movimento
descendente que marca as fases decrescentes da
lua. A conjuncdo destes trés movimentos deter-
mina o ciclo de chuvas em cada um dos mundos,
assim como as marés (Camacho, 2003, p.56).

A cosmovisdo dos Ticuna é afetada por processos meteoroldgicos
que interferem na sucessdo do tempo meteorolégico que determina
0 tempo seco e o tempo Umido, bem como o ritmo das chuvas. A
meteorologia confere sentido a passagem do tempo no calendario
e organiza as atividades de subsisténcia. Estas sdo organizadas de
acordo com o calendario lunar, que interfere na transformacao da
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moca em mulher, na reproducio e no envelhecimento humano.

Cabe trazer a reflexdo alguns pontos levantados por S. Tambiah
(1995),apartirdodebate entre Maurice Leenhardte Lévy-Bruhl (1949).
Enquanto Lévy-Bruhl assumiu uma posi¢do racionalista, opondo
dualisticamente o pensamento cientifico ao pensamento que via como
primitivo e “pré-cientifico”, Leenhardt argumentou que o pensamento
indigena se sustentaria em uma légica de participacdo que, para ele,
deveria ser reconhecida como uma forma de conhecimento tao valida
quando a da ciéncia ocidental. Ja4 Tambiah (1995) evita a dicotomia
entre pensamento mitico e cientifico, considerando o conhecimento
como forma de ordenamento do mundo.

Ainda de acordo com Tambiah, a definicdo corrente de método
cientifico moderno caracteriza-o como predominantemente
causal, conforme uma linguagem de distanciamento entre o sujeito
cognoscente e o objeto cognoscivel, na observacdo da eficacia
casual dos atos técnicos, promovendo a sucessiva fragmentacdo dos
fendmenos, naturalizando a explicacdo dos eventos. Mas isto ndo quer
dizer que também nao implique a participacdo enquanto socialmente
construida, ja que é utilizada pelos humanos como uma forma de
intervencdo sobre a natureza. Ao passo que se o Eu é um produto do
mundo que atua conforme a linguagem da solidariedade, unidade,
holismo e continuidade no espaco e no tempo; o pensamento indigena
também envolve uma forma de controle do homem sobre a natureza.
As narrativas étnicas e a encenacdo de rituais sdo atos comunicativos,
com eficicia performativa que abrange a unicidade csmica, com base
em relacdes de contiguidade e pela l6gica das interagdes. A integracdo
de diferentes modos de conhecimento é possivel mediante agdo
expressiva manifesta através de entendimentos intersubjetivos.

A elaboracdo indigena é mediada por sua cosmovisdo que envolve
determinada forma de ordenamento do mundo que do ponto de vista
dos nativos é baseada em principios de experiéncia participativa, mas
que se apropria de relagdes causa e efeito proprias do método cientifico
moderno, mesmo porque a ele tém acesso uma vez que ndo se tratam
de povos isolados, mas de individuos situados em uma ampla gama de
interacdes em situacoes sociais e histdricas.

O desempenho de cantos e dangas rituais é entendido, em sua
eficacia significativa, como um modo de “controlar” o meio ambiente
através de uma “negociacdo” com os seres que controlam os fendémenos
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meteorolégicos. Trata-se assim de se apropriar de uma determinada
forma de manejar as forcas que produzem as mudangas atmosféricas.
Ainda que no terreno do imagindrio, procura-se interferir sobre
os eventos que afetam suas vidas de modo que possam planejar e
organizar estratégias de subsisténcia.

A cosmovisdao dos Ticuna é marcadamente influenciada por
processos meteorologicos que interferem na sucessdo de eventos
que determina o tempo seco e o tempo Umido, bem como o ritmo
das chuvas. A observacdo da meteorologia, visando a antever o que
ird ocorrer, confere sentido a passagem do tempo no calendario e
organiza as atividades de subsisténcia. Estas sdo ordenadas de acordo
com o calendario lunar, que interfere na transformagdo da moga em
mulher, na reproducdo e no envelhecimento humano.

Quando o meio se torna demasiado hostil para as atividades
primdrias a adapta¢do ao meio natural é impossibilitada forcando os
Ticuna a afastarem-se dos igarapés e dos lugares encantados, onde
vivem em sintonia com os ensinamentos de seus hero6is culturais.
Como ocorrem com os eventos ambientais que os levam a deixar os
seus locais de cultura e a deslocar-se para os aglomerados urbanos,
afastando-se da caca, da pesca e da agricultura, estreitando os vinculos
de inser¢do no circuito mercantil no qual sdo subordinados mediante
relacdes de serviddo, buscando a autonomia através da alternativa de
serem reconhecidos como artesaos especializados capazes de oferecer
uma producdo cultural com atrativos étnicos.

A escassez dos meios de subsisténcia é outro lado da ineficacia das
politicas publicas. Tais eventos extremos poderiam ser evitados vistos
que estes sdo percebidos antecipadamente por animais e plantas e
humanos que tratam de olhar, sentir e discernir o que fazer diante das
alteracdes ambientais. Caberia considerar os conhecimentos oriundos
da sabedoria adquirida com base observacdo sistematica. Mas o
que se registra do ponto de vista da esfera publica é um progressivo
distanciamento - em face de tais formas de conhecimento - que produz a
quebra dos vinculos que possibilitariam a gestao integrada do ambiente.

4 Concluindo

Ao longo do presente trabalho, cotejei comentarios dos préprios
artesdos Ticuna, sobre os artefatos produzidos por eles, com as
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suas proprias interpretacoes sobre a iconografia das rodas celestes,
artefatos concebidos para o ritual de puberdade feminina, decorados
com a iconografia que expressa a cosmovisdo deste povo.

Quando a artesd comenta a iconografia da roda ritual, ela esta em
didlogo com a cultura ticuna, correlacionando os grafismos com os
enunciados das histérias contadas de mae para filha durante o ritual.
Dialogando com os participantes do ritual, faz ecoar as suas vozes, em
uma demonstra¢do do conhecimento indigena.
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.Conocieron los antiguos mesoamericanos el
fendomeno del crossover?

Stanislaw Iwaniszewski'®®

1 El “oraculo lunar”

El 22 marzo de 2006 regresando de Tenenepanco, un sitio
arqueoldgico situado en las laderas de Popocotdpetl, en la compafiia
de Arturo Montero, nos encontramos a Moisés Vega Mendoza, uno de
los compafieros de don Cheto (Aniceto Cérdoba Paez), el tlatliazqui
(granicero, tiempero, temporalero) de Amecameca. Durante la
conversaciéon nos hablé sobre las personas que se reunieron para
festejar la salida del sol en el equinoccio de primavera en el paraje
conocido como la Piedra Semilla (Piedra de Conejo, “relieve solsticial”)
cerca de la ex-hacienda de Tomacoco (Iwaniszewski, 2006a). Aunque
las ceremonias equinocciales fueron realizadas por los integrantes del
movimiento de la “mexicanidad” y son de una tradicién relativamente
reciente (sus origenes se pueden trazar hacia los finales de los 1980s),
Don Moisés nos coment6 que a partir del equinoccio los graniceros de
laregion observan la luna para predecir el clima. El “oraculo de laluna”
consiste segiin don Moisés en observar la inclinacion y el color del
creciente de la luna cuando ella amanece. Cuando la luna se ve plana,
se llena con el agua y no va a llover, cuando se ve parada, su forma se
parece ala del cantaro y va a llover. La luna amarilla anuncia el retraso
del periodo de lluvias, mientras que la luna sin color avisa la llegada
pronta de la estacién humeda. Su interpretacién no fue de todo clara,
pero en este momento no le pregunté mas.

Siguiendo esta linea de investigacién me propuse indagar mas sobre
este tema. En en octubre de 2007 hice las preguntas a dofia Silvestre
Palacio y a don Vicente Sanchez, los mayores de la rama de los
graniceros en San Pedro Nexapa, (Edo. de México). De acuerdo con la
informacién recabada, los prondsticos sobre el clima se basan en “leer
laluna” al atardecer en marzo y abril. También en este caso se hace el
pronéstico observando la inclinacién y el color del creciente de la luna.
Finalmente, en mayo del 2008, entrevisté a don Cheto en Amecameca

105 Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
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quien también explic6 de qué manera se “lee la luna” para adivinar el
clima. La informacién recabada se exhibe en la Tabla 1.

N2 El momer.lfo dela Descripcion de laluna | Significado
observacion de la luna

Se ve luego, luego, Y luego, luego se le van .
1 viendo sus manchitas Qlue ©s que va a seguir
La lunita va saliendo negras elagua
2 La luna chica Como nubecita negra Y ese es el agua
. Y 1rojo E
3 Lunas chicas alZ(a)l Se Ve CLTOJOBSEYA | v es calor
4 es rojo Y si trae calor

Cuando nace, cuando
tiene 2 o 3 dias, se ve
el circulo y un rasguito, | cuando viene casi al nivel

> de... alli se distingue y este amarillita Trae el calor
cuando trae el aguay
cuando trae el calor
6 Cuando viene canteado, Trae el agua
canteadita
; Media luna Media acuesta, la Trae agua
nubecita negra se pasa
8 Luna chica Canteada para Ozumba y Tiene agua
es blanca
9 Cuando es derecha No trae nada
10 Cuando es roja, amarilla | Trae calor

Tabla 1. La matriz interpretativa lunar para predecir el tiempo meteorolégico. Entradas 1-7:
datos de dofia Silvestre y don Vicente; entradas 8-10: datos de don Cheto.

Estos tres casos no permiten concluir que algunos de los especialistas
rituales que viven en la parte sur de la Cuenca de México y controlan el
clima, observan la luna creciente para adivinar el momento del inicio
de la temporada de lluvia. Para saber si va a llover pronto o silas lluvias
se atrasan, observan el angulo de inclinacion del creciente lunar y su
color. El creciente de la luna inclinado, anuncia la lluvia inminente y
cuando es horizontal, se dice que se llena con el agua y la temporada
se retrasa. La imagen de la luna roja o amarilla anuncia el retraso de
lluvias, mientras que su imagen blanca (= sin color) presagia la lluvia
pronta (ver Tabla 1).
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Ahora bien, aunque los informantes sefialan que las observaciones
de la luna se hacen en marzo y abril, no mencionan en este contexto la
importancia del equinoccio. Los datos climaticos de la regién indican que
las localidades en donde viven los graniceros se encuentran en la zona
del clima templado himedo con lluvias en verano (Vivd; Gomez, 1946).
La temporada de las lluvias inicia en mayo y termina en octubre, el mes
mas seco es febrero, el mes mas himedo es julio, el mes mas caliente es
también mayo y el mes mas frio es enero (ver las Tablas 2 y 3).

San Rafael

1. Precipitacién promedia por meses

San Rafael

Temperatura, en grados C

.lSeriesl 11.1)12.2114.4|15.8|17.3(16.9|15.9|16.1|15.9| 14.4|12.9|11.9

2. temperatura promedia por meses.

Tabla 2. Los datos climaticos de la estacién metereolégica en San Rafael, Edo. de México (Vivo
y Gémez 1946: 35). 1 -la precipitacion, 2 - la temperatura

Los datos meteorolégicos indican que si se usa la luna como el
oraculo para predecir el clima, las observaciones lunares tienen
sentido si se efecttian en abril y mayo, empezando a finales de marzo,
es decir, algunos dias después del equinoccio de primavera. Este
momento parece coincidir con las fechas que los arqueoastrénomos
europeos atribuyen a la observacién del fenédmeno denominado como
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el crossover que se relaciona con el cambio del cuadrante celeste en el
que aparece el creciente de la luna después del novilunio (ver abajo).

Los graniceros quienes realizan las peticiones de lluvia durante
todo el mes de mayo, bien conocen la Piedra Semilla que hoy en dia
se convierte en el escenario para presenciar la salida del sol en el
equinoccio de primavera. Segin ellos este mismo paraje constituye
la puerta o el umbral y cuando peregrinan al Templo de Alcaleca en
principios de mayo, se paran frente al monumento pidiendo el permiso
paraentrar (Iwaniszewski, 2006a). No obstante, en contra de la opiniéon
comun, la salida del sol sobre el Cerro Venacho observada desde la
Piedra Semilla sucede en 31 de marzo, 10 dias después del equinoccio
de primavera (Iwaniszewski, 2006a) y casi 30 dias (un mes lunar)
antes de la celebracion de la peticiéon de lluvia en el famoso Templo
de Alcaleca en 1 de mayo. Considero necesario hacer recalcar que en
la cima del macizo del Cerro Venacho se halla un sitio prehispanico
(utilizado durante el Postclasio Tardio) convertido posteriormente
en el templo de los graniceros y en sus faldas se esconde el Templo
de Alcaleca. Por otro lado, la presencia de un marcador teotihuacano
sugiere que ya en el periodo Clasico (200-650) en este lugar se hacian
los cémputos calendarico-astronémicos asociados a las practicas
manticas (Iwaniszewski, 2006a). Aunque esta evidencia puede
sugerir algun tipo de los vinculos existentes entre el equinoccio y la
adivinacién del clima con la luna, la observaciéon del equinoccio de
primavera parece ser una practica reciente y relacionada mas bien con
el movimiento de la mexicanidad que con las practicas prehispanicas.
Por lo tanto, hay que descartar la posibilidad de que los graniceros
supieron que tenian que iniciar sus observaciones de la luna creciente
a partir del dia del equinoccio de primavera.

2 El fenomeno del crossover

En el solsticio de invierno el sol sale por el sudeste y se pone por el
sudoeste, mientras que en el solsticio de verano, sale por el noreste
y se pone por el noroeste (ver Fig. 1.1). Durante los equinoccios el
sol saliente o poniente cambia de cuadrante. Durante el equinoccio
de primavera el sol cambia de cuadrantes surefios a los nortefios y
durante el equinoccio de otofio, el sol cambia de los nortefios a los
surefios. Lo mismo ocurre con la luna. El creciente de la luna siempre
se queda cerca del sol y cambia los cuadrantes junto al sol. La luna
llena se sitia al lado opuesto del sol y se mueve en el sentido contrario
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al movimiento solar: durante el equinoccio de primavera se mueve
del cuadrante nortefio al surefio y durante el equinoccio de otofio se
mueve en la direccidn opuesta. Para resumir, durante los dias cercanos
al equinoccio de primavera ambos cuerpos celestes, el sol y la luna
cambian sus cuadrantes, mientras que el sol y la luna creciente pasan
del cuadrante sur al cuadrante norte, la luna llena lo hace en el sentido
contrario al movimiento solar (ver Figs. 1.2 y 1.3). Este fendmeno se
conoce como crossover o equinoccio megalitico (Silva 2004, 2010).
Naturalmente el crossover bien puede darse en otro momento de la
fase lunar, pues es independiente de ella, p.ej. durante la fase creciente
o menguante de la luna (Silva; Pimenta, 2012).

%= Primer creciente
de la Luna Oeste

e e
Sur {— £ - = | Nane

Luna llena

1. Solsticio de invierno

Figura 1.1
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Ahora bien, las previsiones del clima en la regién de Amecameca
coinciden con el momento cuando la luna creciente abandona el
cuadrante sudoeste y vuelve aparecer en el cuadrante noroeste, (ver
Figs. 1.2y 1.3). Se nota que a partir de este cambio, se “lee laluna”. Esta
coincidencia me conduce a preguntarse si los pueblos prehispanicos
pudieron conocer el fendmeno de crossover. Por ejemplo, una de las
familias de las orientaciones mesoamericanas se centra alrededor de
96° - 97° (correspondiendo a las declinaciones de -5° y -6°) lo que
apunta a las posiciones de la primera luna llena después del equinoccio
(Silva, 2004, 2010; Silva; Pimienta, 2012). Mi intencién es este trabajo
es estudiar si en Mesoamérica prehispanica existieron las practicas
culturales centradas en la observacion de la luna en las fechas cercanas
alos equinoccios. De ser asi, se podria dar el sustento a las teorias de la
observacion del crossover en los tiempos prehispanicos.

3 Analisis critico

Es bien sabido que en Mesoamérica los agricultores han observado
con cuidado los momentos propicios para saber cuando sembrar
y cosechar. El ciclo de crecimiento de las plantas esta asociado con
las fases lunares de tal modo que los mesoamericanos comparan el
ciclo sinddico de la luna con el de crecimiento de la vegetacién. Los
pueblos mesoamericanos desarrollaron varias homologias entre la
luna y la vegetacion. Este fendmeno es bien conocido y no es necesario
detallarlo en este lugar (Iwaniszewski, 2006b).

Se puede suponer que desde los tiempos antiguos, los campesinos
mesoamericanos desarrollaron varios métodos para saber cuando
inicia la temporada de lluvia y establecieron ritos para propiciarlas.
Dentro de las estrategias que se utilizan para predecir el clima se
encuentran (veanse Katz, 1994,1997; Mariaca Méndez, 2003; Miranda-
Trejo et al., 2009):

a) las observaciones del comportamiento de los componentes
biol6gicos del medio ambiente (comportamiento de animales,
migracion de aves, floracién de plantas):

b) meteoroldgicos (vientos, nubes);
c) astronémicos (estrellas, la luna);

d) el conocimiento de ciclos temporales (rituales y calendaricos).
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En este trabajo nos interesa solamente la observacién de
determinados cambios en la aparicion del creciente de la luna de tal
forma que éstos pueden indicar un cambio en el clima. Los trabajos
citados indican que en este caso los signos ominosos son: la inclinacién
del creciente lunar, la fase lunar y la coloracién del disco lunar.

La aparicién del creciente de la luna en el cielo vespertino,
inmediatamente después de la puesta solar y al primer dia después
del periodo de su invisibilidad es sin duda unos de los momentos mas
importantes del ciclo lunar y a la vez el momento oportuno para la
adivinacién (Iwaniszewski, 2009). En general, se asume que el ciclo
lunar empieza con la primera aparicion del creciente de la luna en el
cielo vespertino, después del novilunio astronémico (Koehler, 1982,
1991; Schulz, 1953)°¢. El valor ominoso de la luna es mayor cuando el
astro inicia su ciclo y menor cuando se percibe la luna creciente el 3 o
4 dia. Ahora bien, para predecir la lluvia, las observaciones de la luna
se limitan solo al periodo que precede inmediatamente la estacién de
lluvias. Por lo general, este periodo inicia en marzo y continda hasta
mayo, cuando comienzan las lluvias. Por ejemplo, entre los ch’ortis se
observa la luna desde el comienzo de marzo hasta el 15 de abril (Hull,
2000). Si tomamos en cuenta el fendmeno de crossover, ello indica
que el creciente de la luna en el cielo poniente se mueve cambiando su
posicion del cuadrante sudoeste al cuadrante noroeste (ver Figura 1.2
y 1.3). Es decir, en los términos del crossover este cambio no solo indica
que el momento del equinoccio de primavera ya paso6, sino también
invita a observar el cambio del cuadrante para iniciar los pronésticos
acerca de la llegada de la lluvia.

No obstante, es muy probable que el fenémeno del equinoccio (20-
21 de marzo y 22-23 de septiembre) no haya sido importante para los
observadores del cielo en Mesoamérica. Las comunidades modernas
mayas carecen del término especializado para designar los equinoccios
(Vogt, 1997) y las observaciones arqueoastrondémicas tampoco
evidencian la importancia de los equinoccios en las orientaciones de
los edificios (Sprajc, 2010). Por tanto, todo indica que los observadores
de la luna creciente no se fijaron ni en el cambio de cuadrantes ni el
fendmeno del equinoccio occidental. Este argumento en si solo no
es suficiente para rechazar la hipétesis sobre el conocimiento del
crossover en Mesoamérica prehispanica porque este fendmeno se

106En el pasado, los investigadores sugirieron que los mesoamericanos iniciaban el conteo
lunar en el momento de la dltima visibilidad de la luna, antes de la conjuncién (Beyer, 1937;
Andrews, 1940; Schulz, 1942; Thompson, 1950).
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define empiricamente mediante las observaciones y no se relaciona
directamente con los equinoccios (Silva; Pimenta 2012).

Las entrevistas citadas al inicio de este trabajo sugieren que en
los prondsticos sobre el clima se toma en cuenta la inclinacién del
creciente lunar (ver Tabla 1). En la actualidad (ver las Tablas 4 y 5)
estas observaciones se registran entre los mixtecos (Katz, 1994,
1997), los zoques de Chiapas (aunque para adivinar el clima se toman
también las fases lunares, véanse Baez-Jorge, 1977, 1983), los tzotziles
(Koehler, 1991), los chortis (también se observan las fases lunares,
véanse Girard, 1948), en Iztapalapa (Gonzalez Torres, 1979). Dicha
inclinacién se describe como “luna canteada” (Baez-Jorge, 1977, 1983;
ver también los relatos de los graniceros arriba), “vertical” o “recta” y
“acostada de lado” (Neuenswander, 1981), o "la luna viene agobiada
por un lado” (Girard, 1948, p.82), mientras que los investigadores
describen la luna como “de lado” (Katz, 1994, p.110; 1997, p.120),
“inclinada” (Kohler, 1991, p.241), “cuando se inclina, reproduce el
movimiento de una mujer derramando agua de su cantaro” (Girard,
1948, p.82), o se fijan en la direccidn de los cuernos (Gonzalez Torres,
1979). Los quiches directamente asocian la posicién inclinada de
la luna con la temporada de lluvia (Neueswander, 1981). Como se
nota (ver Tabla 4), para predecir la llegada de lluvias es necesario
conocer la inclinacién del creciente lunar. Como se sabe, debido a
los cambios del angulo de la inclinacion de la ecliptica durante todo
el afo el creciente de la luna puede aparecer mas o menos inclinado
con respecto al horizonte!?’. Durante los meses de primavera y verano,
la luna creciente se ve inclinada hacia el sur, mientras que en otofio
e invierno el creciente se vuelve horizontal o inclinado ligeramente
hacia el norte (ver Figura 2). Se percibe que después del equinoccio
de primavera inicia el periodo cuando la luna tiene la forma inclinada,
sin embargo, es en mayo cuando se puede notar mejor su inclinaciéon
hacia el sur, es decir, con los cuernos hacia el sur.

1070bviamente este dngulo también depende de la inclinacién de la luna con respectoa la
ecliptica.
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Figura 2. Los cambios en la inclinacién del creciente de la luna en los meses marzo, abril,
mayo. Datos generalizados para la latitud de 19°, la linea que une el sol con la luna marca la
ecliptica. Fuente: Stellarium 0.11.3.
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Tabla 4. Omina lunares relacionados con el inicio de la lluvia. Fuentes: Gonzalez Torres 1979:
99; Mariaca Méndez 2003: 71,78; Hull 2000: 9-10;K6hler 1991: 241; Neueswander 1981:146-
147.

También se notaque los campesinos notan la relacién entre la lluvia
y las fases lunares. Los chortis consideran que las fases “de la luna
creciente y menguante son las que traen las lluvias” (Girard, 1948,
p.82); los mixe-zoques de Chiapas opinan que la luna tierna “trae
agua” y cuando hay luna llena “la lluvia se va” (Béez Jorge, 1977, p.36;
1983, p.390) (ver Tabla 5). Los chortis son los Gnicos que asocian la
luna menguante con la ida del agua.

Omina Significado Maya Chol Mixe Chorti
E;l:l?rgreciente rojau Lluvia X

Luna llena Lluvia se va X X
Luna tierna Trae lluvia X X
Luna menguante Se esta vaciando

Tabla 5. Omina relacionados con la llegada de lluvias.
Fuentes: Iwaniszewski 1992: 131; Baez- Jorge 1977: 36; 1983: 390; Girard 1948: 82-83
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Este aspecto es interesante y merece una investigaciéon mas
detallada. Andrea Stone (2003) observé que entre el Clasico y
Postclasico aumentaron las asociaciones de la diosa lunar con el agua
y las cuevas. La investigadora nota la semejanza entre el signo lunar
y el glifo mandibular interpretado como simbolo de la cueva llena
de agua y el cenote y apoyandose en las interpretaciones de Bassie-
Sweet (por ejemplo, 2008) concluye que este aspecto corresponde
a la luna menguante representada por la figura de una mujer senil.
Durante la misma época se observa la progresiva asociaciéon de diosa
juvenil con la luna creciente y la diosa senil con la luna decreciente.
Aunque el vinculo de la diosa lunar con la cueva se observa en el
Clasico, es durante el Posclasico cuando incrementa la asociacion de
la senil diosa lunar con la cueva llena de agua o el cenote. Por ejemplo,
el cenote Xlacah de Dzibilchaltun fue asociado a la diosa lunar Ix Tan
Dzonot, “La del frente/medio del cenote” y a Santa Ursula que tuvo su
capilla en el pueblo vecino de Chablekal (L6pez de Cogolludo, 1957;
Bolles; Folan, 2001; Thompson, 2006). Thompson (2006) enumera
los nombres de varias deidades lunares vinculadas a los cenotes y
cita dos expresiones yucatecas (Thompson, 1950) para denotar el
periodo de la invisibilidad de la luna que dura 2-3 dias: benel u tu
che’n, “salida de la luna a su cueva” o binan u tu che’n, “la luna se fue
a su pozo”. Se puede decir que los mayas creyeron que durante su
ausencia en el cielo, la luna se retiraba y residia en una cueva acuosa
o el cenote que también era el dominio del dios Chaak, el dios maya de
la lluvia, fertilidad y agricultura. En suma, aunque no hay evidencia
convincente parece que durante el Posclasico la vieja diosa lunar que
simbolizaba la luna menguante, fue cominmente asociada con las
cuevas humedas y los cenotes acuosos. El periodo de su invisibilidad
fue vinculado a su parada en la cueva, en donde pudo asociarse con
Chaak (tal como se ve en la pintura mural de la Estructura 16 en
Tulum en donde aparece con dos figuras de Chaak). Sus atributos
eran: la medicina, adivinacidn, las mujeres embarazadas y el parto, el
tejido y se agregé la fertilidad.

En los cédices de Dresde y Madrid se asocia la imagen de la diosa
vieja, posiblemente la diosa lunar, con la precipitacién fluvial, pero no
quedan claros los vinculos de la luna con la temporada de lluvias. Si la
diosa senil fuera también la diosa lunar, se podria asociar la lluvia con
la fase menguante. Cabe sefialar que en la actualidad entre los pueblos
mayas es la posicion especifica de la Via Lactea la que indica la llegada
de lluvias (Milbrath, 1999) lo que conduce a Bricker y Bricker (2011)
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a concluir que las secciones del Codice de Dresde también vinculan la
Via Lactea con la estacion de lluvias.

La tendencia de vincular la lluvia con las fases lunares se observa en
otras regiones mayas. Entre los zoques de Chiapaslaluna tierna “trae el
agua” y la “lluvia se va” en el plenilunio (Baez-Jorge, 1977, 1983), entre
los chortis las fases de la luna creciente y menguante “son las que traen
las lluvias”, mientras que la luna llena representa este cuerpo celeste
lleno de agua (Girard, 1948, p.82-83). Entre los achi quiches en Cubulco
se cree que la luna acumula el agua durante la estacién seca cuando la
posicion del creciente es horizontal y es vertida durante la estacién de
lluvias cuando la luna queda inclinada (Neuenswander, 1981), entre
los quiches de Momostenango, la luna menguante, imaginada en forma
de una anciana, “se deseca” al desaparecer del cielo (Tedlock, 1992,
p.184). Es comun representar la luna como un gran recipiente con
agua que se inclina para verter el agua y sin duda la idea de la luna-
recipiente del agua tiene raices prehispanicas. Los datos citados arriba
sugieren que los pueblos mesoamericanos asociaron las fases lunares
con la lluvia. La fase menguante anuncia las lluvias mientras la fase
creciente presagia el periodo seco.

No obstante, la observacién de las fases lunares para saber si va a
llover o no, se refiere a cualquier posibilidad de la lluvia durante la
estacion humeda del afio y nada tiene que ver con la fecha de su inicio.
Fijarse en fases lunares para adivinar si va a llover nada tiene que ver
con los fenémenos estacionarios. Por estas razones estas predicciones
no pueden usarse en determinar si los mesoamericanos antiguos
conocieron el fenémeno del crossover.

Hay también quienes desarrollan la matriz interpretativa diferente.
Por ejemplo, los choles de Buena Vista aseguran que la luna roja u
oscura son las que traen agua (Iwaniszewski, 1992) (ver Tabla 5).
Cabe sefialar que estos conceptos son similares a los de los refranes
espafioles (ver abajo). Segin Mariaca Méndez (2003) esta region
de México se caracteriza por la menor influencia de las tradiciones
prehispanicas y las practicas registradas pueden tener origen en el
periodo novohispano.

El tercer indicador del cambio del clima relacionado con la luna es su
color. La imagen de la luna rojiza indica la llegada de la época del calor
y el retraso de lluvias (ver Tablas 4 y 5).
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Gémez Espinoza (2006), quien estudi6 las diferentes practicas
de predecir el clima en Mesoamérica, determiné que la asociacion
de la inclinacién del creciente de la luna con el periodo de lluvias
pertenece al grupo de los saberes meteoroldgicos tradicionales mas
consolidados, el vinculo entre las fases lunares y la lluvia es menos
frecuente, mientras que la asociacidn entre el color de la luna y la lluvia
es menos estable. Es entonces posible que este ultimo indicador tiene
origenes espafiolas.

Cabe sefialar que en gran mayoria de los pueblos indigenas existe la
idea que es el dios del rayo o la serpiente de agua las divinidades que
traen la temporada de lluvias. En la época prehispanica varios pueblos
mesoamericanos creyeron que la lluvia fue provocada por las deidades
de agua (Tlaloc, Cocijo, Chaak, etc.) y los vinculos entre la luna y el agua
fueron menos directos. Parece que en Mesoamérica la asociacién entre
el agua y la luna es el fendmeno relativamente tarde y relacionado con
las sequias durante el Postclasico (Iwaniszewski, 2015).

4 ;Una posible influencia espafiola?

Los investigadores sefialan que muchos de los rasgos descritos
arriba posiblemente se deben a las influencias europeas (Baez-Jorge,
1977, 1983; Kohler, 1991; Schulz, 1953). La prediccion del tiempo
meteorolégico por la luna es el tema que con frecuencia aparece en
los repertorios. Por ejemplo, el Repertorio de los tiempos de Enrico
Martinez (1948[1606]] asocia la luna con el medio hiimedo y describe
las cabafiuelas. En los siglos XVI y XVII los lunarios o repertorios del
tiempo tuvieron las secciones dedicadas a la religién (fiestas religiosas
y el computus) astronomia (secciones de eclipses, principios de
estaciones, entradas del Sol y fases lunares), medicina astrologica,
meteorologia y agricultura mientras que el tema de la astrologia
judiciaria fue prohibido (Corona, 1991). Dichos medios transmitieron
la informacién expuesta a la tradicion hermética renacentista
(Ia astrologia) y la filosoffa aristotélica (los cuatro elementos
fundamentales) que adscribian la humedad y el agua al dominio de la
luna (Corona, 1991; Tappan Veldzquez, 2012); también se utilizaron
las doctrinas de Hipécrates, Empédocles y Galeno que considerabanala
salud humana como el resultado del balance entre los cuatro humores
influidos por estos cuatro elementos fundamentales. Paulatinamente,
los repertorios se convirtieron en el vehiculo de transmision de
cultura entre la clase popular y los proverbios y refranes recopilados
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en principios del siglo XVII indican los que este conocimiento fue
accesible incluso a los campesinos analfabetas.

Los conceptos romanos sobre la agricultura lunar recalcan las
diferencias entre la luna creciente que es himeda, rociada y acuosa
y la luna menguante que es seca, arida y disecada revelando sus
origenes en las teorias de origen hipocratico-galeno sobre los cuatro
elementos (véanse las referencias en Iwaniszewski, 2006). Estos
conceptos moldearon posteriormente el pensamiento campesino, por
ejemplo, entre los conceptos de mayor antigliedad registrados por los
refraneros se encuentran las ideas que consideran el halo alrededor
de la luna (“luna con cerco”, “luna con cejo”, “luna coronada”) y la luna
rojiza (“luna colorada”) como una sefal de lluvias inminentes y la luna
en posicion muy vertical (“luna cornialta”) que tuvo el significado
ambivalente, avisaba la lluvia o el periodo seco (Correas, 1992; Mesa
Jimenez et al. 1997; Diez Pascual, 2004). Sin duda, varios elementos
de la “agricultura lunar” compusieron el bagaje cultural con el cual
arribaron los campesinos europeos al continente americano (Krappe,
1952).

5 Conclusiones

Las practicas que se utilizan en la actualidad para predecir el clima
permiten encontrar las razones culturales para tratar el problema
del crossover en Mesoamérica desde la perspectiva de la astronomia
cultural. Sin embargo, todo parece sugerir que estas practicas son
de origen relativamente reciente. Ya que se desvanece uno de los
argumentos en favor esta hip6tesis, es muy probable que los antiguos
mesoamericanos nunca conocieran el fendmeno del crossover.
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Alcance y simplicidad del Tonalpohualli, cuenta
ritual de 260 dias

Ofelia Marquez Huitzil**®"

Resumen: El Tonalpohualli o Cuenta ritual de los dias en el que se
combinan 13 veces 20 signos con 20 veces 13 numerales, es decir
260 dias en total, fue el instrumento que sirvié para conmensurar
ciclos astronémicos en el Altiplano Central mexicano, de la misma
manera en que se integrd a los calendarios de horizonte de caracter
eminentemente agricola.

Palabras clave: Tonalpohualli, cddices rituales, ciclos astronémicos

1 Introduccion

La Cuenta del Tonalpohualli o ciclo de 260 dias se encuentra
desplegada en las primeras ocho laminas de los codices
mesoamericanos del Altiplano central mexicano: Vaticano B, Cospi
y Borgia.

El Coédice Borgia, en el que hemos centrado nuestro estudio!®’,
ha sido identificado como originario de la regién Tlaxcala-Puebla-

108" Universidad Iberoamericana, México.

109El Cédice Borgia, Manuscrito de Veletrio Cédice Borgianus, es un manuscrito mesoamericano
hecho en el estilo posclasico del siglo XV de la regién Tlaxcala-Puebla-Mixteca Alta, mide 10.34
my consta de 76 laminas pintadas en 39 folios. Cada lamina mide 26.5 cm x 27 cm. Esta hecho
sobre piel de venado y muy probablemente, sobre una base flexible de estuco mezclado con
miel. Debe su nombre a que en la segunda mitad del siglo XVIII el cardenal Stephano Borgia
(1731-1804) lo encontré en la casa de la familia Giustiniani, de quienes lo adquirié para legarlo
mas tarde al Museo Velletri de donde pas6 a su muerte a la Biblioteca Borgiana, después al
Museo Etnografico, y finalmente, a la Biblioteca Apostoélica del Vaticano en donde actualmente
se encuentra desde finales del siglo XIX. Las ediciones facsimiles del documento que destacan,
son: de Alejandro de Humboldt de 1810, la de Lord Kingborough en 1831 con el trabajo del
copista Agostino Aglio, la del arquitecto Ramén Rodriguez Arangoiti quien copi6 el cédice para
el editor Fernando Ramirez en 1856, la fotocromia patrocinada por el duque de Loubat en 1898
con un estudio de Franz Ehrle, y con el mismo patrocinio, las ediciones de 1904 a 1909 con los
comentarios de Eduard Seler, la edicién de Hermann Beyer en 1912, la de Echaniz en 1937, la
de Coronay Nufiez en 1964, las ediciones del Fondo de Cultura Econémica en 1963 y 1980, con
la copia del siglo XIX de Ramdn Rodriguez Arangoiti y con los comentarios que Eduard Seler
hizo para la publicacién de 1904. El mismo FCE hizo otra publicacién en 1992 con comentarios
de Anders, Jansen y Reyes Garcia. Tiene una inscripcion en la lamina 68 escrita en italiano, con
errores y caracteres tipicos del siglo XVI que dice: “in queste carte sono lidi de la setimana verbi
gracia dominica, lune...’, por lo que se puede suponer que ya desde entonces estaba en Europa.
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Mixteca Alta. Ya que de acuerdo a los estudios arqueolégicos de Robert
Chadwick y Richard S. Mac Neish en Tehuacan, Puebla en 1967, se
observd que, en esos afios, todavia se construian casas con techos en
forma de T en la regién de Tehuixtla, asi como la existencia de vasijas
tipo Coxcatldn grisy negro, de los afios 1100 y 1300 d.C., cuyos disefios
esgrafiados exteriores corresponden a los que vemos en el exterior de
las vasijas representadas en el Cédice Borgia, laminas 1 a 8, 12, 24, 47,
48, 57-60, 62, 66, 67, 69 y 70, muy probablemente porque se trata de
ceramica ritual, cuya antigiiedad legitimaba su uso.

En 1994, Michael Lind clasificé 300 vasijas cholultecas y mixtecas,
diferenciandolas en policroma Catalina y policroma Pilitas, ligadas
a las tradiciones ritual-sacrificial cholulteca, y dinastico-politica
mixteca, de los afios 1350 a 1550 d.C. Las vasijas de la ceramica
Catalina, estaban destinadas al uso ritual para ofrendar y sacralizar su
contenido con paredes acampanadas hacia afuera en cajetes tripodes,
ollas, platos y vasos bicénicos; ademads, de que su decoracion tenia
que ver con el tema del sacrificio y con su iconografia. Estas vasijas
son muy semejantes a los recipientes, que aparecen en el Borgia.

Por otra parte, la ceramica Pilitas de Oaxaca, consistié en ollas
tripodes, cajetes tripodes, platos, vasos y jarras de cuello o sin cuello
muy profundos, cuya decoracién se desplegaba en el exterior del
recipiente, pues éste servia para contener el chocolate o el pulque
que era bebido en las bodas reales y en los encuentros de la elite
politica, tal y como se representan en los codices de origen mixteca,
cuya temadtica es histérica. En este caso, las paredes internas de
vasijas y ollas, inaccesibles a simple vista, carecen de decoracién.

En los afios noventa, el arquedlogo Eduardo Contreras Martinez
estudid las pinturas murales policromas del sitio de Ocotelulco en
Tlaxcala. La iconografia y el estilo de craneos, manos, corazones
y circulos, asi como la representacion del recinto de pedernal y del
brasero con ojos concéntricos, cejas y el rostro de Tezcatlipoca, el dios
del Espejo humeante, es muy semejante a la de las laminas 29, 32 y 21
del Cédice Borgia.

Paralelamente, existen dos copas policromas procedentes de
Cholula, del periodo Posclasico, que tienen en sus paredes los mismos
elementos iconograficos del altar y del cédice en cuestion.
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En 1994, Henry B. Nicholson hizo un estudio de los platos cholultecas
que representan dos mazorcas de maiz sobre una garra de aguila con
piel de jaguar, motivo denominado cuauhtetepontli, o garra del aguila.
Estas platos son tipo cddice, y variedad Catalina, fase Mdrtir,del periodo
Posclasico tardio y se encuentran en las colecciones de los museos:
Museum fiir Volkerkunde de Berlin, Musées Royaux d’Art et d’Histoire
de Bruxelles, Phoebe A. Hearst Museum of Anthropology (antes Lowie
Museum of Anthropology) de la University of California, Berkeley,
Museo Nacional de Antropologia, México, y en la Coleccién Barlow, de
Sussex, Inglaterra.

En las laminas 4, 6, y 7 del Cddice Borgia, aparece la garra
representada como recipiente de ofrendas o como la ofrenda misma,
en las columnas 22, 36 y 42 en donde vemos un estilo, trazo y grosor
de linea muy semejantes a los de los platos. Este hecho indiscutible,
vino a reforzar el vinculo de la ceramica policroma cholulteca con la
iconografia y el estilo del Cédice Borgia.

Patricia Plunket en 1995, compara las efigies de Tlaloc que aparecen
en copas con manijas, a las que muestra Tlaloc en la ldmina 28 de
nuestro codice.

Otros trabajos son igualmente importantes. El de Alfonso Caso,
quien, en 1927 estudia los murales de Tizatlan, muy semejantes en
iconografia y composicion a las ldminas 17 y 45 del Borgia. Por otra
parte, Eduardo Noguera estudia profusamente la ceramica cholulteca
(1954, 1965).

En 2007, durante el trabajo de investigacién de doctorado Espacio y
forma en el universo semiético del Cédice Borgia a partir de la [dmina
56 en Estudios Mesoamericanos, UNAM, fue posible que el Consejo
de Arqueologia del INAH, me permitiera ingresar a la Bodega de
Arqueologia del Centro INAH de Puebla a cargo del arqueélogo Eduardo
Merlo. De la misma manera, me fue posible el acceso a la Coleccién
de Cerdmica del Laboratorio de Arqueologia de la Universidad de las
Américas-Puebla, a cargo de las arqueologas Patricia Plunket y Maria
Teresa Salomédn, por lo que pude fotografiar diversos fragmentos
ceramicos, con el permiso de dichas instituciones. También me fue
posible el acceso a la Ceramoteca del Museo de Sitio de Cholula a cargo
del arquedlogo Sergio Suarez Cruz y de las arqueologas Zula Elena Le6n
Velasco y Martha Adriana Sainz. Los fragmentos de ceramica refieren
el trazo, el grosor de la linea, la proporcién, la gama cromatica, y la
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escala tonal que demuestran la presencia de un mismo autor plastico,
ya que deberia de conocer tanto los materiales con los que trabajaba,
las diversas técnicas, la manera de organizarlos en el espacio, asi como
el contenido del mensaje que tenfa que transmitir, ya que, forma y
contenido son verso y recto de una misma expresion plastica.

Ahora bien, pese a la enorme cantidad de piezas de ceramica
policroma cholulteca y a las obras murales de Tizatlan y de Ocotelulco,
que comparten el mismo repertorio iconografico, asi como también la
misma composicion o la organizacién del espacio, en lo que respecta
al trazo, en su proporcién, regularidad, homogeneidad, intencién
y ritmo, la gama cromatica que refiere la densidad del color, y a la
tonalidad luminica o intensidad en la escala del negro al blanco,
existen diferencias minimas entre una obra y otra, y sobre todo, en
relacion con el Codice Borgia. Es gracias a esa observacién acuciosa,
que podemos rescatar algunos detalles de fragmentos ceramicos
cholultecos que coinciden en precisiéon con otros del Cédice Borgia,
probando su origen.

Entre los 17 fragmentos que seleccioné, encontré por ejemplo,
el Fragmento 1: EBS-70, Bodega del Centro INAH de Puebla, que
comparé con un detalle de la ldmina 56, del Codice Borgia, del facsimil
del arquitecto Ramoén Rodriguez Arangoiti, 1856, reimpreso por el
Fondo de Cultura Econémico, en 1980 (figura 1). Ojos arrancados o
desorbitados en la ceramica y el ojo de Mictlantecuhtli de la lamina
56. La gama empleada presenta colores saturados medios, casi, sin
intervenciéon del blanco. Asi, me fue posible demostrar que existen
las mismas proporciones en las superficies de los ojos, al ampliar la
imagen del detalle del Cédice Borgia, al mismo tamafio del fragmento,
asi como las distancias que separan unos circulos concéntricos de
otros, son las mismas, esto por medio de reticulas (figura 2).
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Figura 1. Fragmento 7: EBS-70, Muestrario General, Bodega del Centro INAH de Puebla,
fotografia: O. Marquez Huitzil y Detalle, lamina 56, Cédice Borgia, facsimil de Ramén
Rodriguez Arangoiti, 1856, FCE, 1980.

Figura 2. Fragmento 7: EBS-70, Muestrario General, Bodega del Centro INAH de Puebla,
fotografia: 0. Marquez Huitzil y Detalle, ldmina 56, Cddice Borgia, facsimil de Ramdn Rodriguez
Arangoiti, 1856, FCE, 1980.

184




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

Otro ejemplo: el Fragmento 3: s/Clasif,, de la misma ceramoteca,
contrastado con un detalle de la ldmina 50 del Borgia (figura 3).
Representa una pata de aguila. El mismo matiz de sepia, con la misma
intensidad luminica o tonalidad, y con la misma disoluciéon de agua
para el pigmento. La gama de colores empleada presenta colores
saturados medios, en el fragmento y en el detalle. En el esquema
blanco y negro vemos, gracias a la reticula sobrepuesta, la misma
distancia entre las franjas de la pata del 4guila, lo que refiere la misma
proporcién, que s6lo puede ser sistematizada por el mismo artista
plastico, en forma inconsciente. Conclui entonces que, si bien el Cédice
Borgia tiene multiples influencias iconograficas y estilisticas, asi como
un repertorio ritual especifico de la Tradicion Tlaxcala-Puebla, la
particularidad de sus lineas, intencidn, carga emocional, mecanismos
de produccidn en serie por una sola persona, que implican una misma
proporcion, y un empleo inconsciente y espontaneo de ésta, de manera
inequivoca corresponden a un mismo autor, y en algunos ejemplos,
con diferencias minimas, a otros autores, pero dentro de una misma
escuela (figura 4).

Figura 3. Fragmento 16, s/Clasif. Coleccion Laboratorio de Arqueologia de la Universidad
de las Américas, Puebla. Fotografia: 0. Marquez Huitzil y Detalle, ldmina 50, Cédice Borgia,
facsimil de Ramén Rodriguez Arangoiti, 1856, FCE, 1980.
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Figura 4. Fragmento 16, s/Clasif. Coleccion Laboratorio de Arqueologia de la Universidad
de las Américas, Puebla. Fotografia: 0. Marquez Huitzil y Detalle, lamina 50, Cddice Borgia,
facsimil de Ramén Rodriguez Arangoiti, 1856, FCE, 1980.

2 Mecanica del Tonalpohualli

Con respecto alTonalpohualli del Borgia, los 20 signos de los dias
que participan en dicha cuenta son los siguientes: Lagarto (Cipactli),
Viento (Ehécatl), Casa (Calli), Lagartija (Cuetzpalin), Serpiente (Cdatl),
Muerte (Miquiztli), Venado (Mdzatl), Conejo (Tochtli), Agua (Atl), Perro
(Itzcuintli), Mono (Ozomatli), Hierba seca (Malinalli), Cafia o Carrizo
(Acatl), Jaguar (Océlotl), Aguila (Cuauhtli), Buitre (Cozcacuauhtl),
Movimiento (Ollin), Pedernal (Técpatl), Lluvia (Quidhuitl) y Flor
(Xochitl).

A lo largo del Tonalpohualli encontramos 13 veintenas de signos y,
simultidneamente, 20 trecenas. Estas ultimas desplegadas cada dos
laminas en 5 filas superpuestas. Los numerales aparecen determinados
por la columna a la que pertenecen siendo un total de 52 columnas,
que divididas en 4, conforman los 4 cuartos del Tonalpohualli con una
orientacion cosmica especifica (figura 5).
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Figura 5. Secuencia de los 20 signos de los dias de derecha a izquierda: Lagarto, Viento, Casa,
Lagartija, Serpiente, Muerte, Venado, Conejo, Agua, Perro, Mono, Hierba seca, Cafia o Carrizo,
Jaguar, Aguila, Buitre, Movimiento, Pedernal, Lluvia y Flor en la parte superior y laminas 1
a 8 de derecha a izquierda, en las que se ve la division en 4 curtos de 5 hileras o trecenas,
cuya suma es de 52 columnas. Laminas 1 a 8 del Cddice Borgia, facsimil de Ramén Rodriguez
Arangoiti, 1856, FCE, 1980.

Al combinarse signos con numerales conforman un sistema de
c6digos que proporcionan unicamente 260 dias (figura 6).

13 12 11 10

Figura 6. Ejemplo de cddigos signo-numeral de acuerdo a las columnas correspondientes. De
derecha a izquierda: 1 Conejo, 3 Pedernal, 6 Serpiente, 8 Lluviay 10 Lagarto. LAminas 7y 8
del Cdédice Borgia, FAMSI (Agosto 2006).
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Elzbieta Siarkiewicz en su obra “El tiempo en el Tonalamatl” escrita
en 1995, ha profundizado sobre las variantes numéricas en las laminas
de los cddices del altiplano central mexicano y los de la regién maya,
asi como, muy concretamente, en varias secciones del Codice Borgia.

Los multiplos y submultiplos de los nameros 20, 13, 52, 65, y 260
que constituyen el Tonalpohualli, son la base en la que se inscriben
las variantes numéricas vinculadas con ciclos astronémicos, que
Siarkiewicz ha estudiado. Algunas de esas variantes corresponden a
los ntimeros 4, 52, 64, 104, 208, vinculados con el nimero 584 que
refiere el ciclo sinédico de Venus; asi como los nimeros 59, 78, 117,
147, 325, 364'°, vinculados con ciclos lunares, y los nimeros 105,
181, 184, 365, vinculados con el afio o ciclo solar.

Con respecto a la variante +20, la investigadora precisa que siempre
implicara la presencia del mismo signo alternando los numerales, de la
siguiente manera: 1 Lagarto +20 = 8 Lagarto; 8 Lagarto +20 = 2 Lagarto;
2 Lagarto +20 = 9 Lagarto, etc. Continuando con los numerales: 3, 10,
4,11,5,12,6,13,7, 1, etc. (Siarkiewickz, 1995, p.16, 43).

Para la variante +13, el numeral no cambiarg, pero el orden de los
dias si: 1 Lagarto +13 = 1 Jaguar; 1 Jaguar +13 = 1 Venado; 1 Venado
+ 13 =1 Flor; 1 Flor + 13 = 1 Cafia, para continuar con los mismos
numerales pero con los signos: Muerte, Lluvia, Hierba Seca, Serpiente,
Pedernal, Mono, Lagartija, Movimiento, Perro, Casa, Buitre, Agua,
Viento, Aguila, Conejo, Lagarto, etc. (ibid., p.18). Un ejemplo de ello lo
vemos desglosado en las ldminas 61 a 70 del Codice Borgia, en donde
las 20 trecenas aparecen desglosadas enmarcando la o las deidades
que las presiden (figura 7).
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Figura 7. Laminas 61 a 70 del Cédice Borgia, de derecha a izquierda en la parte inferior para
continuar de izquierda a derecha en la parte superior. FAMSI (Agosto 2006).

La variante +260, nucleo del Tonalpohualli, es simplemente, la
suma de 260 dias al dia en el que comenzamos a contar, es decir que
si a un dia 1 Lagarto, sumamos 260 dias, llegaremos al mismo dia, 1
Lagarto, lo que puede suceder con cualquier otro signo-numeral del

110Numero computacional que se encuentra en los cddices mayas Dresde y Paris, también
estudiado por Iwanisziewski en 2013 y 2015.
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Tonalpohualli. Por este hecho, es posible sumar cuantos tonalpohuallis
queramos, para alcanzar nimeros astronémicos, partiendo de 260,
520, 780, 1040, 1300, etc., siempre con el mismo signo y el mismo
numeral (figura 8). Asi como también es posible medir un ciclo solar
de 365 dias, partiendo de 1 Lagarto, llegando a 260 dias en 1 Lagarto
también, por lo que sélo es necesario afiadir 105 dias partiendo de 1
Lagarto, llegando en nuestra tabla a 2 Muerte.

Variante + 260

Trecena del Sur Trecena del Deste Trecena del Norte Trecena del Este

Figura 8. 1 signo, 1 numeral: de 1 Lagarto a 1 Lagarto, que puede corresponder a varios
multiplos del Tonalpohualli, es decir, de 260 dias. Laminas 1 - 8, Cédice Borgia, esquema
de Anders, Jansen y Reyes Garcia. Manual del adivino, libro explicativo del llamado Cédice
Vaticano B, México, Fondo de Cultura Econémica, 1992: 90.

3 Variantes mas importantes en el ciclo de Venus

La variante +4 implicara incrementar las cuentas dentro del rango
de signos de una misma columna pero desplazandose dentro del
orden de las trecenas en el Tonalpohualli. El orden de los numerales
variara de este modo: 1,5,9,13,14,8,12,3,7,11, 2, 6, 10, 1, etc. Orden
plenamente identificado en las laminas 53 y 54 del Cddice Borgia,
vinculadas con las apariciones de Venus, asi como en las ldminas 80
a 84 del Cédice Vaticano B (ibid., p.28). La variante +4 inmersa en el
ciclo sinddico de Venus de 584 dias, servira también para conmensurar
5 ciclos venusinos con 8 afios solares y 11 tonalpohuallis mas 6 dias,
equivalentes a 2920 dias.

En las laminas 9 a 11 del Cddice Cospi, la variante + 4 se combina con
la variante +104 y +260, pudiendo ofrecer ciclos computacionales de
364 dias (Ibid., p.68, 69, 83 y 115-119). A este respecto, también es
posible considerar la siguiente conmensuracién: 584 x 5 x 13 = 37960
dias = 104 afios = 146 tonalpohuallis = 65 ciclos venusinos. Siendo 104
afios, multiplo de 104 dias (figura 9).
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Variantes: +4, + 104, + 364 (260 + 104)

Figura 9. Laminas 9 a 11, Cédice Cospi, FAMSI.

La variante +64, completa 2tonalpohuallis (520 dias) formando un
ciclo venusino (584 dias). En donde los signos de una misma columna,
se alternan con numerales en orden decreciente: 1, 13,12, 11, 10,9, 8,
7,6,5,4,3,2,1 (Ibid., p.21, 22, 151).

La variante +52, siempre se ubica muy facilmente al sumar 52 dias
al dia del que partimos para llegar al signo que se encuentra continuo
hacia arriba de la misma columna, ya que el Tonalpohualli en su
totalidad esta constituido de 52 columnas. Este nimero lo vamos a
encontrar en la conmensuracion de 29 tonalpohuallis con 13 ciclos
venusinos que implicaban la correccién de 1 dia, de acuerdo con el
siguiente razonamiento: 260 x 29 +52 = 13 ciclos venusinos + 1d,
57,6” = 584d x 13 = 7592d de 1 Lagarto (Cipactli) — 1 Cafia (Acatl)
(ibid., p.82, 152).

4 Variantes mas importantes en ciclos Lunares

La variante + 117 equivalente a 4 lunaciones, al agregarsele la
variante + 208, se convierte en una nueva variante, la + 325, nimero de
dias que equivale a 11 lunaciones o 25 trecenas. Este mismo niimero
325 x 4 = 1300 dias o a 5 tonalpohuallis (260 x 5) (ibid., p.131-138).

190




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

Estas variantes aparecen representadas en la lamina 27 del Cddice
Borgia (figura 10).

+ 325

Dia 1 Calli
Dia 1 Técpatl
a1 Ozomatli

+3:5

: +117
+117 ! . / ;

{ , +325

Dia 1 Tochtli Dia 1 Cozcacuauhtli Dia 1 Acatl ™\ Dia 1 Cipactli

Figura 10. Lamina 27, Cédice Borgia, FAMSL.

La misma variante +117 (4 lunaciones) multiplicada por 20 es
igual a 2340 dias, que equivalen a 9 tonalpohuallis (9 x 260), que
corresponden a 80 lunaciones.

El ciclo computacional de 364 dias equivale a 28 trecenas, o 4 veces
7 trecenas o 13 ciclos de 28 dias, o ciclos lunares. Pero también se
vincula con multiplos de 7 ya que: 91 = 13 x 7,y 91 x 4 = 364. De
acuerdo con este ciclo, los signos de una misma columna se alternan y
los numerales cambian en el siguiente orden: 1, 8, 2, 9, 3, 10, 4, 11, 5,
12,6,13,7,1, etc.

El alcance del ciclo computacional 364 es inmenso ya que puede
conmensurarse en 48 ciclos venusinos con el Tonalpohualli y con la
variante + 208, porque: 364 (13 lunaciones) x 77 = 48 ciclos venusinos
= 28020 dfas = 260 x 107 + 208 dias (ibid., p.115-119).

La variante + 59 funciona en combinacién con el computo de 364.
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Un ejemplo de esto lo vemos en las laminas 18 a 21 del Cédice Borgia,
en donde 59 = 29 + 30 = 2 lunaciones y, 59 X 6 = 354 = 12 lunaciones
(figura 11).

Figura 11. LAminas 18 a 21 del Cédice Borgia de derecha a izquierda en la parte inferior,
para continuar de izquierda a derecha en la parte superior. Columnas de los dias en sentido
horizontal. FAMSI (Agosto 2006).

Ahorabien, 354 + 10 = 364 computacional (ibid.: 117-119). Todo esto
con una rotacion fija de numerales: 1,8, 2,9, 3, 10,4, 11, 5,12, 6,13, 7,
1, etc. Llegando a alcanzar hasta 42 afios trépico de manera precisa, ya
que 59 dias (2 ciclos lunares) x 260 = 15340 dias = 59 tonalpohuallis =
42 afos trépico (ibid., p.114).

Respecto al alcance del Tonalpohualli aunado al ciclo de 364
dias, tenemos que 46 ciclos de 364 dias pueden combinarse con el
Tonalpohualliy con la variante + 104, a fin de alcanzar 567 lunaciones,
ya que: 364 x 46 = 16744 dias = 567 lunaciones, asi como 16744 =
16640 (260 x 64) + 104 (ibid., p.124, 170).

La variante + 147 implica 49 lunaciones, ya que 1449 dias = 260 x 5
+ 147 = 49 lunaciones. Esta variante se ve claramente expresada en la
ldmina 57 del Cédice Borgia, en donde vemos dos vueltas de 52 dias, es
decir 104 dias, al que se le pueden sumar otros 43 dias, empezando en
1 Lagarto (Cipactli) para terminar en 5 Conejo (Tochtli) (ibid., p.141).
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5 Variantes en ciclos Solares

Como ya habiamos mencionado, la variante +105 es muy simple, pues
se suma a un ciclo del Tonalpohualli, y el procedimiento matematico,
conforme a nuestra tabla de 260 dias es muy simple, ya que si partimos
de 1 Lagarto, llegamos al mismo cddigo signo-numeral al sumar 260
dias. Después afiadiremos otros 52 dias al referirnos al signo colocado
encima de 1 Lagarto, es decir, al signo 1 Cafia, si a éste sumamos otros
52 dias, llegaremos a 1 Serpiente, y s6lo tenemos que sumar 1 dia mas,
para tener 365 dias, en el signo 2 Muerte.

Los siguientes ciclos de 365 dias continuardn en una secuencia
progresiva de numerales con diferentes signos, alternando signos
que perteneceran a los cuartos del Este, Norte, Oeste y Sur. La cuenta
se cerrard al llegar nuevamente a 1 Lagarto. Asi: 1 Lagarto + 365 = 2
Muerte; 2 Muerte + 365 = 3 Perro; 3 Perro + 365 = 4 Jaguar, etc.

Por otra parte, 13 veces 365 dias x 4 serd igual a 18980 dias,
equivalentes a un ciclo de 52 afios que corresponde a 73 tonalpohuallis.

Las variantes: + 184, + 181, + 365, +105 y +260, aparecen
representadas en la ldmina 28 del Cédice Borgia (figura 12). La
variante 365 puede conmensurarse con bastante precisiéon con 15
ciclos lunares al agregarse la variante 78, por lo que tenemos: 365 +
78 = 443 dias = 15 lunaciones + 59’, 2”.

Call et bl

+ 105 + 260 = 365

365

= f
. 181

Figura 12. Lamina 28, Cddice Borgia, FAMSI (Agosto 2006).
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Por otra parte, 25 ciclos de 365 dias equivalen a 309 lunaciones, y las
trecenas en este contexto sirven para ajustes calendaricos cuando 365
x 104 -13 = 1285 lunaciones = 146 x 260 -13 dias (Ibid., p.135 - 145).

Con respecto al afio trépico de 365.24 dias, Siarkiewicz presenta
conmensuraciones precisas entre éste y el Tonalpohualli:

29,5 tonalpohuallis = 21 anos trépico
59 tonalpohuallis = 42 afios tropico
88,5 tonalpohuallis = 63 afos trépico
118 tonalpohuallis = 84 afios trépico
147,5 tonalpohuallis = 105 afios tropico
177 tonalpohuallis = 126 afios trépico
206,5 tonalpohuallis = 147 afios tropico
236 tonalpohuallis = 168 afios trépico
265,5 tonalpohuallis = 189 afios tropico
295 tonalpohuallis = 210 afios tropico
324,5 tonalpohuallis = 231 afios trépico

354 tonalpohuallis = 251 afios tropico - 364 dias

6 Variantes en la conmensuracion de diferentes ciclos

La variante +64 que vimos en ciclos venusinos, va a ser importante
también en la conmensuracién de dichos ciclos con ciclos solares,
en donde los signos Lagarto, Serpiente, Agua, Cafia y Movimiento, se
alternan en este orden y con los numerales en orden decreciente: 1,
13,12,11,10,9,8,7,6,5,4, 3,2, 1. Dado que: 2x 260 (520) +64 =584,
trece veces 584 x 5 = 37960 dias 6 104 afios solares que equivalen a
146 tonalpohuallis 6 65 ciclos venusinos.

En la conmensuracion de ciclos venusinos, lunares y el ciclo
computacional de 364, la variante +208 es importante porque: al
conmensurarse 48 ciclos venusinos con el Tonalpohualli y con la
variante + 208, tenemos 28020 dias que equivalen a 107 tonalpohuallis
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y a 77 ciclos de 364 dias. De la siguiente manera:

77 x 364 (13 ciclos de 28 dias 6 13 lunaciones) = 48 ciclos venusinos
= 28020 dias =107 x 260 + 208.

Por otra parte, la variante + 104 va a conmensurar ciclos de 364 dias
con ciclos lunares ya que: 260 +104 = 364 (13 x 28), mientras que 46
X 364 = 16744 dias = 567 lunaciones y 64 x 260 +104 = 16744 dias.
Es decir, que 46 ciclos de 364 dias pueden conmensurarse con 567
lunaciones y 64 tonalpohuallis gracias a la variante +104 que se aflade
a estos ultimos.

7 Conclusiones

El ciclo ritual de 260 dias o Tonalpohualli desplegado en las primeras
ocho ldminas del Cddice Borgia, originario de Cholula, Puebla, en
México, como hemos podido comprobar con el andlisis de fragmentos
ceramicos de dicha regidn, fue una herramienta de trabajo en la
medicién de ciclos astronémicos, a manera de un abaco, pero a través
de un cédigo que combina 20 signos con 13 numerales, a los que se
suman variantes numéricas que involucran multiplos y submultiplos
de aquél, junto con otras variantes numéricas vinculadas con ciclos
venusinos, lunares y solares.

A través de su organizacion en 52 columnas de 5 dias cada una, es
posible ubicar facilmente los cddigos signo-numeral en multiplos
de 52, 104, 208 y 260 dias, y partiendo de éstos sumar las variantes
numéricas necesarias para alcanzar ciclos de Venus, el Sol o la Luna.
Dichas variantes numéricas aparecen en algunas laminas y secciones
de dicho cédice, como hemos desglosado a lo largo de este trabajo,
siguiendo el andlisis exhaustivo llevado a cabo por Elzbieta Siarkiewicz.

De ahi que estas sean algunas de las posibilidades de lectura que
alcanzalasimplicidad dela estructura calendarica del Tonalpohualli.No
obstante, estudios iconograficos, etnograficos y arqueo-astronémicos
deben de afiadirse, para puntualizar nuestras lecturas iconograficas,
en torno a esta unidad de conmensuracién astronémica y ritual.

195




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

Referencias

CASO, Alfonso. Las ruinas de Tizatlan. En: GARCIA COOK, Angel. (Ed.).
Antologia de Tizatlan. México: INAH, 1996 [1927]. p.36-70.

CHADWICK, Robert E.L.; MAC NEISH, Richard. Code Borgia and the
Venta Salada Phase. En: BYERS, Douglas C. (Ed.).The prehistory of the
Tehuacan Valley.Environment and Subsistence.Vol. 1. Austin: Univer-
sity of Texas Press, 1967. p.114-131.

CONTRERAS MARTINEZ, Eduardo. Los murales y ceramica policromos
de la zona arqueolégica de Ocotelulco, Tlaxcala. En: NICHOLSON, H.B;
QUINONES KEBER, Eloise (Eds.). Mixteca-Puebla.Discoveries and re-
search in Mesoamerican art and archeology.California: Labyrinthos,
1994. p.7-24.

IWANISZEWSKI, Stanislaw. Las propiedades numéricas del ntimero
364. En: IWANISZEWSK]I, Stanislaw; GALINDO Jesus. (Orgs.). Semi-
nario de Arqueoastronomia. México: ENAH, agosto, 2013.

IWANISZEWSK], Stanislaw. 364, afio computacional. En: IWANISZEWS-
KI, Stanislaw; GALINDO Jesus. (Orgs.). Seminario de Arqueoas-
tronomia, México: ENAH, febrero, 2015.

LIND, Michael. Cholula and Mixteca polychromes: two Mixteca-Puebla
regional sub-styles. En: NICHOLSON, H.B.; QUINONES KEBER, Eloise.
(Eds.). Mixteca-Puebla. Discoveries and research in Mesoamerican
art and archeology. California: Labyrinthos, 1994. p.79-99.

NICHOLSON, Henry B. The eagle claw/tied double maize ear motif:
the Cholula polychrome ceramic tradition and some members of the
Codex Borgia Group. En: NICHOLSON, H.B.; QUINONES KEBER, Eloise.
(Eds.). Mixteca-Puebla. Discoveries and research in Mesoamerican
art and archeology.California: Labyrinthos, 1994. p.101-116.

NOGUERA, Eduardo. La ceramica arqueolégica de Cholula. México:
Guarania, 1954.

NOGUERA, Eduardo. La ceramica arqueoldgica de Mesoamérica.
México: UNAM-IIH, 1965.

NOGUERA, Eduardo. Los altares de sacrificio en Tizatlan. En: GARCIA
COOK, Angel (Ed.). Antologia de Tizatlan.México: INAH, 1996 [1927].
p.70-120.

196




PERSPECTIVAS ETNOGRAFICAS E HISTORICAS SOBRE LAS ASTRONOMIAS

PLUNKET, Patricia. Cholula y su ceramica postclasica: algunas per-
spectivas. Revista Arqueologia, v. XII-XIII, p.103-108, 1995.

SIARKIEWICZ, Elzbieta.El tiempo en el tonalamatl. Varsovia: Catedra
de Estudios Ibéricos, Universidad de Varsovia, 1995.

SELER, Eduard. Comentarios al Coédice Borgia.México: FCE, 1980
[1903].

197




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

Ciclo Principal de Constelacdes e Cartas Celestes
indigenas no noroeste amazonico

Walmir Thomazi Cardoso'"

1 Introducao

As comunidades do médio Rio Tiquié, no noroeste amazoOnico
utilizam, a exemplo de seus antepassados, conhecimentos que
integram eventos terrestres associados com o céu. Essa concepcao
de relacionar ciclos celestes e terrestres ndo é exclusiva desse grupo
étnico (Ruggles, 2015; Selin, 2000; Kelley & Milone, 2011) e também
ndo é a primeira vez que estd sendo descrita e estudada (Reichel-
Dolmatoff, 2008; Hugh-Jones, 1979; Silva; Fernandes; Fernandes, 2006;
Ribeiro; Tolaman, 1987; Koch-Griinberg, 1995). Nao obstante esse
fato, existem aspectos da presente investigacao cujas caracteristicas a
tornam bastante peculiares.

Longe da ideia de recuperar as imagens e significado completo
das constelagdes para os antepassados desse grupo, uma de
nossas intencdes com essa pesquisa foi compreender o atual
significado atribuido a essas regides estelares com vistas a entender
o funcionamento do calendario anual, percebido através das
modificacdes ambientais ciclicas. Outra clara intencdo foi criar
ferramentas para compreensao da importancia das constelacdes para
o calendario ambiental, dentro da escola indigena Yupuri, no alto
Rio Negro, bem como levar esse tipo de conhecimento para outras
escolas, inclusive as ndo indigenas.

Ao longo de oficinas realizadas junto as comunidades indigenas da
bacia do Alto Rio Negro, no Brasil, pudemos constatar (Cardoso, 2007)
a importancia dada ao ocaso heliaco'? de constelagdes reconhecidas
pelos grupos étnicos que habitam uma extensa area conhecida como

111" Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo, Brasil e Pesquisador no Grupo de Histéria,
Teoria e Ensino de Ciéncias — (GHTC-USP). walmir.astronomia@gmail.com

112 Entende-se o ocaso heliaco aqui num sentido amplo e nio na passagem efetiva de uma
estrela ou grupo de estrelas pelo horizonte. Na regido amazdnica a copa das arvores faz com
que essa “passagem pelo horizonte” observacional ocorra entre de 15° e 20° de altura. Outro
indicio do ocaso de uma constelagdo ou de parte dela é a sua proximidade com o horizonte ao
anoitecer.
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cabeca do cachorro. Esse nome se da por causa do aspecto dessa
regido, no contorno das fronteiras do mapa amazoénico, no noroeste
do Brasil. A principal comunidade com a qual trabalhamos fica
aproximadamente na regido do meio da extensio do Rio Tiquié (médio
Tiquié). O Rio Tiquié, por sua vez, fica a montante dos rios Uaupés e
Negro, para o noroeste, em direcdo a Coldmbia. Essa regido conta com
grupos que falam varia¢des do tronco lingiiistico conhecido como
Tukano Oriental. Entre eles estdo os Tukano, os Desana e os Tuyuka,
principalmente. Contando com algumas diferencas entre as narrativas
e esperadas variacdes nos vernaculos esses grupos compartilham
praticamente as mesmas constelacdes astrondmicas oriundas de suas
construgdes miticas e cosmologia.

Eventos do mundo natural como floragdes, frutificagdes, maior ou
menor abundancia de pesca e caga, alteragdes no nivel do rio principal,
mudancas nas condi¢des meteoroldgicas, descricdes de aspectos ou fases
da Lua e benzeduras que afastam qualificativos venenosos dos alimentos
estdo conectados com o ocaso das constelagdes. A complexa interagao
entre 0 mundo natural e espiritual, considerados manifestacdes em
separado por grande parte de nossa cultura cientifica, para esses
grupos sdo aspectos intimamente ligados ao que eles consideram
como a explicagdo sobre o funcionamento do seu universo. Assim, é
razoavel esperar que as explicacdes acerca do mundo natural estejam
profundamente imbricadas com suas concep¢des espirituais, resultando
num complexo cenario das relacdes entre seres humanos e natureza,
da qual aspectos astrondmicos representam uma face. A descri¢do
das constelagdes passa a ser um tema central na representacao de
mundo para esses grupos étnicos porque tém a ver com as medidas de
tempo, ciclos e rituais. Mapear as constelacdes foi parte do trabalho de
construcdo de um calenddrio e cartas celestes. A produgao de mapas nao
seguiu os principios da cartografia tradicional assegurando a liberdade
nas representacdes dos narradores. Ao mesmo tempo nos preocupamos
em privilegiar didlogos interculturais para que os resultados pudessem
ser compreendidos também por ndo indigenas. Dada a complexidade
do tema e os objetivos especificos desse trabalho nos concentramos
em tratar da confeccdo de cartas celestes que, devido a natureza do
recorte assumido por noés poderia ser usada também para o estudo
cartografico em escolas ndo indigenas. Apesar de ndo termos seguido
metodologicamente a geografia comportamental nos inspiramos em
alguns de seus aspectos para confeccionar os primeiros mapas e cartas
celestes com os Tukano, como veremos ao longo desse trabalho.
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2 Metodologia aplicada na investigacao

H4 muito que sdo conhecidas as metodologias envolvendo mapas
mentais para a Geografia (Lynch, 1960; Gould e White, 1992).
Nessas metodologias as percep¢des e interacdo com o objeto da
representacdo bem como a memoria e outras qualidades subjetivas
estdo presentes. Sentimentos como afetividade, medos e conceitos
socialmente compartilhados aparecem entre as representagodes
cartograficas. Raciocinio similar vale para mapas do céu. Apesar de
ndo usarmos propriamente a metodologia de mapas mentais levamos
em conta alguns de seus principios mais gerais. Nosso interesse nao
era representar tracados de ruas ou posi¢cdes de construgdes aqui
na Terra, mas entender a importancia das constelagdes em algumas
representacdes dos estudantes da escola Yupuri, principalmente
em suas cartas celestes. Mesmo sabendo que eles estariam sendo
guiados pelos limites das cartas celestes pudemos constatar a
presenca de constelagdes que ndo foram identificadas no céu, mas
estavam presentes nos mapas. A presenca das mesmas constelagdes
que ndo foram identificadas no céu, em mais de uma carta celeste,
mostraram que a dificuldade de apontar a posi¢do da constelacao no
céu e o conhecimento de sua existéncia em determinada regido do céu
podem ser encarados como caminhos diferentes e complementares
de investigacdo (Cardoso, 2007). Assim, apesar de ndo usarmos como
base metodolégica os mapas mentais, nos apropriamos do conceito
geral para apontar diferentes maneiras de investigar o conhecimento
acerca das constelacées com o grupo que trabalhamos.

Um dos resultados que obtivemos em nossa pesquisa a respeito
das representacdes das constelacdbes observadas no noroeste
amazonico foi o préprio processo de identificacdo das constelacgées.
Usamos metodologias diversificadas (D’Ambrosio, 2002, 2005;
Thiollent, 2008; Handy, 2007) que contaram com emprego de
narradores individuais, exercicios de observacdo noturna do céu
com varios membros da comunidade, cadernos de observacdo do
céu desenvolvidos por estudantes e processos de validacdo no
ambiente escolar comunitario (Cardoso, 2007, 2012). Fizemos
isso com a intencdo de reduzir os problemas de representacio
das estrelas mais caracteristicas de cada constelacdo e chegarmos
a conjuntos estelares que fossem reconhecidos por esses grupos
como verdadeiramente significativos. Foram de nosso interesse
principal aquelas constelagdes que estavam relacionadas com ciclos
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naturais geralmente associados ao que eles chamam de enchentes na
linguagem Tukano (poero). Mesmo com algumas constelacdes ainda
a serem investigadas futuramente acreditamos que os resultados
podem ser considerados suficientes para o compartilhamento junto
a uma comunidade mais ampla. Foi o que fizemos com o aplicativo
Stellarium, como veremos adiante.

Devemos notar aqui que a propria concepcao classica de constelagdo
como alinhamento de estrelas e consequente representacdo de uma
figura nao é totalmente compartilhada pelas popula¢des indigenas
dessa regido. A constelacao corresponde a uma area do céu. Algumas
vezes sua descri¢do se altera. O papel da memoria e relagcoes afetivas
com narradores mais antigos e ancestrais pesa muito nesse caso.
Ao solicitarmos sua representacao em papel alguns dos narradores
desenham fileiras de estrelas entre as estrelas principais, que algumas
vezes contam com destaques. Outras vezes, a representacdo da
constelacdo conta com uma cépia da regido estelar do céu. Também
nesse caso o desenho da imagem que corresponde a constelagdo pode
estar presente, dando destaque a algumas estrelas. Outras vezes ainda,
s6 o desenho da constelacdo é levado em conta, sem a presenca de
estrelas. Os narradores afirmam também existirem constelacdes que
correspondem a algumas manchas no céu, como ja foram descritas
constelagdes tradicionais de povos da América do Sul e de outros
continentes (Hamacher, 2011, Fabian, 2001).

Descrevemos em nosso trabalho de pesquisa (Cardoso, 2007;
Azevedo & Oliveira, 2010) aquilo que chamamos de Ciclo Principal de
Constelacoes. Ele corresponde a nove constela¢des identificadas por
nds, que serelacionam comas principais enchentes (poero-em Tukano)
ou elevacdes do nivel do rio. Essas constelacdes sdo subdivididas para
marcar enchentes maiores ou menores, como a enchente da barba da
onc¢a que é maior do que a enchente da cabeca da onga. Assim, apesar
da unidade da imagem de uma constelacdo cada uma de suas partes
poderia ser encarada como uma constelagio especifica visto que esta
associada a uma enchente determinada. Os eventos do mundo natural
(floragdes, frutificacdes, movimentacdo de peixes pelo rio, presenca
maior ou menor de insetos, entre outros eventos), segundo a concep¢cdo
geral das etnias do Alto Rio Negro, estdo conectados através do ocaso
das constelagdes nas proximidades do Sol. Esses ocasos heliacos sao
aproximados como ja dissemos antes. As constelacdes que estdo se
pondo junto ao ocaso do Sol sdo identificadas para os lados do poente
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ao anoitecer. Sdo elas que marcam a sucessdo de eventos do mundo
natural, principalmente baseadas nas varia¢des do nivel do rio que sio
chamadas habitualmente de enchentes. Apesar dessa forte ligacdo com
0 ocaso a astronomia no horizonte praticada por esses indios também
leva em conta os nascimentos das constelagdes e outras posicoes de
destaque como as maiores alturas relacionadas com a posi¢do das
malocas ou casas comunais.

0 Ciclo Principal de Constelagdes praticamente ndo se distancia muito
do Equador Celeste que nessa localidade passa praticamente pelo
Zénite (alatitude da tribo visitada no Rio Tiquié é de aproximadamente
zero grau). O plano do Equador Celeste coincide nesse caso com o
plano do Primeiro Vertical. Projetado sobre o horizonte ele produz
a linha Leste-Oeste. As malocas ou casas comunais que, aos poucos
voltam a ser reconstruidas pelos habitantes dessa regido, tém suas
portas posicionadas em concordancia com essa linha. E comum, nos
rituais, a porta Leste ser considerada a porta dos homens e a porta
Oeste ser reservada para as mulheres. Também ndo é incomum esse
critério de entrada na casa comunal deixar de ser respeitado. Nessa
latitude os arcos de trajetoria das estrelas interceptam o horizonte em
angulos praticamente retos (90°) e por isso mesmo essa configuracao
é, praticamente, aquilo que se chama de esfera reta em Astronomia. Os
polos celestes estao praticamente coincidindo com os pontos cardeais
Norte e Sul, sobre o horizonte.

Cligpe: par acicionar armctaliec

Figura 1 - Orientagdo das casas comunais ou malocas, antes usadas como moradias.
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Em nosso trabalho de doutoramento construimos um calendario
junto a comunidade que levava em conta a posicdo e alinhamentos
da maloca. Na representacdo desse calendario, no plano do Equador
Celeste, fizemos coincidir o Circulo Principal de Constelagdes,
trespassado por um eixo, que representa o Eixo do Mundo ou
eixo do Equador Celeste na Esfera Celeste. Esse circulo pode girar.
Considerando uma linha imagindria paralela ao horizonte, dentro da
maloca, podemos acompanhar nesse calendario o movimento de cada
constelacdo desde seu nascimento até o ocaso.

Quando a cabeca da jararaca Afia passa pelo horizonte ao por do
Sol uma enchente se inicia. Essa elevagdo do nivel do rio é conhecida
como enchente da cabeca da jararaca ou afia duhpod poero, literalmente
jararaca cabeca enchente. Ela pode durar alguns dias. Em decorréncia
da elevagdo do nivel do rio os peixes tendem a desaparecer das redes de
pesca. Peixes que seguem esses para se alimentar também desaparecem
e vao para outros rios com aguas mais calmas, menos turbulentas e de
maior transparéncia. Se determinada floragao ocorre conjuntamente a
esse evento devemos esperar um aumento do nimero de insetos e atras
de alguns deles répteis e aves especificas que atraem outros predadores.
Cada ciclo do calendario proposto segue na forma de um circulo
adicional que também gira em torno do mesmo eixo (Eixo do Mundo
ou do Equador Celeste). Isso nos motivou a chamar essa estrutura de
Calendario Circular Dindmico. Havia e continuam existindo nessa regiao
varios tipos de calendarios circulares, mas os circulos ndo sao mostrados
de maneira dindmica, respeitando o posicionamento das constelacdes e
demais eventos, tomando o horizonte do ocaso como linha de referéncia.

e pea 68Ny protagies

Figura 2 - Calendario Circular Dindmico.
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0 Calendario Circular Dinamico deve ser posicionado dentro da
maloca de modo a ficar alinhado com a cumeeira, que, por sua vez esta
alinhada com a direcdo Leste Oeste do lugar. A principal razdo do uso
da proposta de uso desse calendario na maloca foi educacional. Ele
serviu para ser usado em aulas nas quais as tematicas da astronomia
cultural, ou ainda, a astronomia desse grupo étnico estava presente.
Além disso, ele foi usado para colocar em destaque a discussdo das
relacdes entre a posicao de determinada constelacdo e o conjunto de
eventos naturais associados a sua posicdo. E de se esperar que eles
sejam bastante caracteristicos desse lugar a ponto de receberem
nomes de determinado jeito ou de serem associados com situacoes
especificas. Estamos acostumados com as estagdes do ano no sudeste
do Brasil. Dependendo da regido brasileira o verdo, o inverno, a
primavera e outono sido razoavelmente marcados. Em boa parte da
Amazonia usa-se apenas “verdo” para situacdes que correspondem ao
tempo sem chuva e “inverno” para o tempo chuvoso. Esse tempo pode
ser um intervalo curto de um, dois dias ou mesmo algumas horas.

Utilizando alinhamentos e as posi¢cdes relativas de alguns dos
principais Circulos Maximos também desenvolvemos um modelo de
carta celeste com o grupo de estudantes da escola Yupuri.

As malocas foram usadas antes da chegada dos padres salesianos,
em 1915, para abrigar familias. Hoje servem como locais de reunido
e quinhapira (refei¢des ou café da manha em comunidade). Durante o
periodo que permanecemos em contato com a comunidade a maloca
também foi usada como espacgo escolar. Como o teto das malocas é
construido em duas dguas a cumeeira une as dire¢des cardeais Leste-
Oeste, também.

No trabalho de Reichel-Dolmatoff (Reichel-Dolmatoff, 2008) existem
associacoes entre a cosmologia de povos falantes da lingua Tukano e
a propria construcao, fisicamente, da maloca. Utilizamos esse conceito
geral para propormos representacdes das constelagdes em relacido a
maloca. Pudemos aproximar os mapas do céu Tukano daqueles que
usamos em nossa sociedade, tendo o Equador Celeste como linha de
referéncia cruzando o mapa, como numa projecdo cilindrica tipica.
Essa estratégia metodoldgica de representacio se aproxima daquela
que temos familiaridade na nossa cultura e, ao mesmo tempo, auxilia
na lembranca e fixacdo das imagens das constelacdes Tukano para os
estudantes mais jovens da comunidade. Vale dizer que as observagdes
do céu noturno foram realizadas perto da maloca e por isso mesmo a
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posicdo e sequéncia de constelacdes foi respeitada nesse caso.

A proépria sequéncia das constelagdes do Ciclo Principal se inicia
algumas vezes com dependéncia da localizagdo da comunidade ao
longo do rio. O ano sempre comega pelo ocaso heliaco - ou algo muito
parecido com essa situacdo, como ja salientou esse texto - de parte de
uma constelagdo especifica, que pode ser diferente de comunidade
para comunidade. Isso se d& por questdes complexas como etnia,
diferencas nas narrativas e o reconhecimento da sequéncia de eventos
do mundo natural naquele local. O que nao varia é a prépria sequéncia
em si. Se o grupo ou comunidade comeca o ciclo com Afia - jararaca, ele
segue com Pamé - tatu - mhud, peixe jacunda; Dahsiew, camarao; Yai,
onca; Nohkoatero - aglomerado de estrelas das Pléiades; Waikhasa -
moquém; Sioyahpt - cabo da enx6; Yhé - garca, para voltar na Afia

Cada constelacdo dessa cultura corresponde a uma area do céu
que, por sua vez, também estd relacionada com as constelacdes
chamadas de ocidentais ou da matriz greco-romana. A jararaca (4na)
corresponde ao nosso escorpido, parte do Sagitario e Coroa Austral. O
tatu (Pamd) ocupa trés estrelas da Aguia, incluindo Altair e as estrelas
da constelagdo do Golfinho. O peixe jacunda (Mhud) e o camarao
(Darsiew) estdo entre as estrelas do nosso Aquario e Peixes. A onca
(Yai) estd bem para os lados do norte, coincidindo com parte das
constelacdes de Cassiopéia e Cefeu, principalmente. Os conjuntos de
Nohkoatero e Waikhasa s&o as Pléiades e Hiades do Touro. O cabo
da enxo (Sioyahpil) é parte de Orion e a garca (Yhé) corresponde a
nossa regido da Cabeleira da Berenice.

HAUM GRUPQDE APROX. 13 CONST EL.“\;C-ES IDENTIFICADAS
= Afia(jararaca)
= Pamb(Tatu)
= Mhus(Peixe jacunds)

= Darsiy (Camardo)

CICLOPRINCIPAL

CUTRASCONSTELACOES

= Wajkhasa({Moguém)

= Sigyahpu (Caboda enxd)

Figura 3. Tabela com os nomes das constelagdes do ciclo principal
e outras constelagdes Tukano.
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Além do Ciclo Principal de Constelacdes existem trés outras — Sipé
Phaird, Yurara ou Uphaigii e Kai Sarird. A primeira fica no hemisfério
celeste norte e a traducdo de Sipe Pahiré para o portugués é jararaca
de anus grande. As estrelas que a compdem correspondem as estrelas
da constelagdo da nossa Ursa Maior. No caso de Uphaigii o animal
representado é um cagado ou jabuti e as estrelas sdo as mesmas da
parte principal de nossa constelacdo do Cruzeiro do Sul. A constelacdo
de Kai Sariré corresponde a um circulo de dancas e se encontra em boa
parte na constelacdo de Orion, tomada aqui como referéncia para nés.
Essas constelagdes ndo apresentam enchentes associadas a elas, mas
outros fendomenos. Sipé Phairé esta ligada ao mito da jararaca que, ao
encostar-se ao horizonte em seu ocaso heliaco, abre seu dnus e todos
0s peixes entram em seu corpo por esse orificio. Esse mito recorrente
na cultura local e encontrado em outras regides de presenca dessas
etnias (Lévi-Strauss, 2008, pp.293-6) ndo estd ligado ao periodo das
enchentes ou varia¢des do nivel do rio. O mito do jabuti liga-se ao
evento do nascimento das criancas Tukano que sdo banhadas, quando
possivel, numa casca desse animal. Diz-se que as criancas adquirem
a forca, saude e longevidade desses animais nessas circunstancias. O
circulo de danca remonta as reunides das liderancas e aos rituais como
o do Jurupari. Assim, nem todas as constelacdes estdo necessariamente
ligadas ao Ciclo Principal de Constelagdes. Nem por isso deveriam
deixar de ser representadas nas cartas celestes que propusemos em
nossas oficinas na escola Yupuri.

A proposta com os estudantes foi feita de modo a eles, posicionados
no interior da maloca, olharem para a linha da cumeeira como
separadora dos dois hemisférios celestes. Para um dos lados poderiam
ser representadas as constelacdes do hemisfério celeste norte e para
o outro as constelacdes do hemisfério celeste sul do céu. Para os
estudantes nao havia necessidade inicialmente de se formalizar os
conceitos de Esfera Celeste. Apenas uma explicacao sobre a projecao
das constelacdes sobre cada metade do teto da maloca. As cartas
celestes produzidas seguiram essas orientagoes.
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Figura 4 - Exemplo de carta celeste plana. Notar que o sul foi representado para o lado
superior da carta.

Para atingirmos um publico mais amplo e continuarmos a fazer
a divulgacido das constelagdes da cultura do noroeste amazonico
desenvolvemos uma proposta para o programa colaborativo e de c6digo
aberto Stellarium. Desde sua versdo 0.13.3 ja contamos com a opc¢ao das
constelacdes Tukano (Chéreau, 2015). Habilitando-se as constelagdes
Tukano na janela de opgdes do céu e de visualizagdo aparecem as
linhas que unem as estrelas. Podem ser vistos os alinhamentos dando
idéia das imagens das constelagdes descritas. Foram utilizados os
c6digos de cada estrela nas proprias constelacées a partir do catalogo
HIPPARCOS'*?® porque todas as estrelas no Stellarium possuem esse
c6digo. Cada linha corresponde a juncdo entre dois cddigos HIP.
Procedendo-se dessa maneira é possivel representar todas as imagens.

113 Disponivel em: http://www.rssd.esa.int/index.
php?project=HIPPARCOS&page=common<consultado em 15/10/2015>.
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aplicativo Stellarium:

Email: walmir.astronamia @gmail.com

B | Clinus porn adictorer anatacaas

Figura 5 - Tela do Stellarium. Destaque para o calendéario estelar dindmico
e a constelagdo da jararaca.

Para realizar o envio é necessario um programador responsavel que
seja aceito como desenvolvedor pelos gestores do aplicativo. Enviadas
para o comité responsavel pelo Stellarium as constelacdes foram
publicadas na atualizacdo seguinte do programa. Acompanhando a
descricao das constelagdes n6s produzimos um texto com informacgoes
basicas acerca da pesquisa e das constelacdes propriamente. O
aplicativo Stellarium, por causa de suas caracteristicas como free open
source tem sido 1til como base para projetores planetarios digitais.
Principalmente para os equipamentos méveis. E possivel que vejamos
em breve outras projecoes de imagens de outras culturas da América
do Sul nesse aplicativo.

3 Resultados e discussoes

A producao de cartas celestes planas s6 foi possivel porque o grupo
étnico que desenvolveu essa pesquisa conosco vive nas proximidades
do Equador. Um segundo ponto é que as casas comunais ou malocas
sdo orientadas na direcdo Leste-Oeste. Desse modo a cumeeiras das
casas comunais (malocas) representam concretamente a projecdo
do Equador Celeste. Na superficie essa seria a linha Leste-Oeste.
Perpendicularmente a ela estara a dire¢do Norte-Sul. Em cada parte
do teto da maloca é possivel representar um hemisfério celeste e com
isso as cartas celestes planas dos Tukano se aproximam das projecoes
equatoriais realizadas em nossa cultura. A carta celeste dos Tukano
pode ser compreendida por eles e por nés, por razdes diferentes, mas,
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nesse caso coincidentes. Do ponto de vista pedagdgico uma carta
celeste plana como as que produzimos, serve amplamente para a
escola Yupuri e para as escolas ndo indigenas.

Qual é a importancia de todo esse esfor¢o em representar as
constelagdes do noroeste amazdnico? Para responder a essa pergunta
bastaria considerarmos a importancia do registro dessas constelacoes
como manifestacdes da cultura dessa regido. Alguns rituais estdo
relacionados com o ciclo de aparecimento e, sobretudo de ocaso dessas
constelagdes. Elas tém uma enorme importancia como elementos
presentes na constitui¢do dos calendarios de sobrevivéncia e eventual
manejo do ambiente para esses povos. Penso que estd ai uma das
questdes mais delicadas e interessantes desse tipo de trabalho. No
mesmo momento histérico em que estamos diante do maior desafio
ambiental que jamais vimos temos nessas populacdes solucdes que
sdo praticadas desde tempos imemoriais. A questdo global dirigida
a degradacdo da biosfera pode ser encarada dessa maneira porque
as agoes locais refletem de algum modo, em todos os outros lugares
do tecido ambiental. Isso ndo quer dizer que a solucdo desse tipo de
problema seja necessariamente uma. Ou que ainda seja conduzida pela
batuta de um pais ou grupo de cientistas, ambos hegemdnicos. Para
além da questao ambiental em si, estamos tratando de uma questdo
politica e de legitimacdo de instrumentos de poder. O equilibrio
ambiental pode ser global, mas talvez suas solucdes passem pela
melhor compreensao das relacdes socioambientais locais. As politicas
ambientais exercidas hegemonicamente por paises desenvolvidos
continuam produzindo mais vitimas do que soluc¢des.

A mitigacdo de efeitos ambientais pode se repensada a partir das
experiéncias locais. Nesse caso, temos um conjunto interessante de
consideracdes a fazer. A comecar pelo fato de que as constelagdes
ndo sdo puramente representacdes sem sentido. Como se houvesse
algum tipo de representacdo inocente. Por detras dos desenhos e
representacdes naives estdo os conceitos e concepgdes de ciclos. E
essas representacdes sdo locais. Nao seria demais dizer que cada
curva de rio no noroeste amazonico tem seu céu. E digo isso porque
ha& nuances entre uma area visitada e outras. Isso pode se dar porque
os resultados de uma enchente num lugar sdo diferentes quando
comparados aos de outros lugares. As representacdes do céu sdo
formas de compreensdo da natureza naquele lécus. As solucdes da
questdo ambiental global ou ainda a melhor compreensao de seus
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efeitos e as melhores possibilidades de mitigacdo talvez passem pela
melhor compreensao das variagcdes ambientais locais e de como cada
populacdo que vive nesses lugares tem entendido as varia¢des ou
como tem se comportado em relacdo a elas.

O estabelecimento, criacao e recuperacdo de calendarios circulares
usando as constelagdes pode ser um caminho paraentendermos melhor
como tem se dado essas mudangas ambientais e de como estamos
longe das situacdes de equilibrio encontradas pelos antepassados
desses grupos étnicos que antes habitavam essas regides. Ao mesmo
tempo, parte dessa investigacao pode abrir a chance de entendermos
melhor e com outros dados de realidade como se d4, em cada local
aquilo que resulta no desequilibrio ambiental global.

4 Consideragoes

O didlogo intercultural pode ocorrer por diversos caminhos
diferentes. Todos possuem sua legitimidade intrinseca visto que sao
caminhos voltados a manutencdo das relagdes horizontais. O registro
e compreensao das constelagdes do noroeste amazonico servem de
exemplo desse tipo de didlogo. Onde ha um céu existem muitos. Aquilo
que se vé, ou que chama aten¢do de um grupo pode simplesmente
passar despercebido para outro. Uma constelagdo formada por estrelas
brilhantes pode ser importante como é o caso de Sipé Phaird, a jararaca
de anus grande. Afinal ela marca a auséncia de peixes nos rios e isso é
fundamental como informacgao relacionada com a sobrevivéncia. Por
outro lado, uma constelagdo com estrelas de fraco brilho (praticamente
entre magnitude cinco e seis) como é o caso de do peixe jacunda (mhua)
e o camarao (darsiew) também se revelam importantissimas porque
anunciam a elevagdo do nivel do rio. Existem delicadezas e nuances
nesse mapa do céu dos Tukano. Elas estdo para além do sensivel porque
penetram num mundo de representa¢des espirituais nem sempre
acessivel a qualquer um, por mais bem intencionada que essa pessoa
seja. Sutilezas desse tipo fazem desse tipo de investigacdo algo que nao
se limita a identificacdo das diferencas na leitura do céu. Porque nao
se trata do céu apenas. O céu estd relacionado com a Terra. Estamos
falando dos ciclos terrestres e de como eles tém se modificado nesses
ultimos tempos. Devemos considerar a possibilidade de investigar a
compreensdo do manejo local da natureza para também entendermos
que os modelos globais nem sempre podem ser ajustados linearmente
para diferentes realidades. Nesse caso, o estudo de constelagdes
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supera as consideracdes de uma cartografia simples para indicar o
mapeamento das relagdes socioambientais locais. A continuidade do
estudo de calenddrios e representacdes dessas populac¢des indigenas
¢ uma maneira de mapearmos a complexidade desse tema.

O aspecto educativo mais importante da construcdo dos mapas e
cartas celestes planas e eletrénicas com os povos do alto Rio Negro
tem a ver com a possibilidade de produzir material para suas escolas,
mas também permitem que outros estudantes tomem contato com
essa cultura. Gragas a uma enorme coincidéncia os indios dessa regiao
estdo perto do Equador. Soma-se a isso que as casas, antes ocupadas
pelas familias, sdo hoje compartilhadas na comunidade e todas tém
orientacdo Leste-Oeste. Usando conceitos da astronomia fundamental
€ possivel mapear o céu Tukano e representa-lo projetado no teto das
malocas. O Equador Celeste passard pela cumeeira da construcao e
cada parte do teto servird para inserirmos um dos hemisférios celestes.
Essa se assemelha com nossa projecdo cartografica cilindrica e por
isso mesmo podemos levar o mesmo céu que é representado pelos
estudantes indigenas, para dentro das salas de aula de estudantes nao
indigenas. Isso s6 e possivel porque estamos falando de um grupo bem
perto do Equador. Ndo aproveitar esse posicionamento seria ruim.

Por fim, mas ndo menos importante esta a possibilidade de uso do
aplicativo Stellarium. O fato de ser um programa de c6digo aberto e
totalmente gratuito garante que as informacgdes disponiveis podem
ser usadas e compartilhadas por um publico amplo. Incluindo aqui os
planetarios digitais que usam esse aplicativo para projecdo nos tetos
hemisféricos. Estudantes e publico geral podem tomar contato com o
céu Tukano.

Nao seria demais afirmar que cada curva do rio Negro tem um céu
ligeiramente diferente com seus matizes de espaco e tempo, com suas
ongas, jararacas, tatus e garcas. Ao compararmos os documentos mais
antigos produzidos pelos primeiros etnégrafos do século XX com
aqueles de gente que passou por ai mais recentemente isso resulta
numa diversidade que mostra entre o preto e o branco das observacoes
atuais e antigas, os matizes de uma gradual escala de tons de cinza que
precisa ser cada vez mais investigada e entendida.
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Por que SULear?
Astronomias do Sul e culturas locais

Marcio D’Olne Campos!***

Resumo: SULear no Hemisfério Sul é a pratica de nos direcionarmos
pelo Cruzeiro do Sul e ndo pela Polaris, ndo visivel do Sul. J4 no
Hemisfério Norte, se NORTeia pela Estrela Polar. Comum aos dois
hemisférios é a ORIENTacdo pelo Sol nascente a Leste. Marcas
do Norte geram praticas e produtos como globos e mapas que
descontextualizam e perturbam a educacdo e a orientacdo do pessoal
do SUL. Decorrem aspectos ideolégicos assim como contradi¢cdes na
falta de contextualizacdo na travessia dos Hemisférios. Por outro lado,
populagdes indigenas e/ou locais, em coeréncia com o seu estar-no-
mundo, constroem seus sistemas de orientacdo e diferentes formas de
organizagao social tendo como base os marcadores locais - naturais e
sociais - de espaco e tempo.

Palavras chave: SULear, NORTEar, oriacdo espacial, globo terrestre,
mapas.

1 ORIENTAr, NORTEar e SULear

Nas escolas e no ensino mais elementar de geografia no Brasil, é
comumente difundida uma regra pratica para a orientacdo espacial
relativa aos pontos cardeais. O que se propde para o amanhecer é
que se estenda o braco direito para Sol nascente e assim teremos,
grosso modo, o Leste (L) nesta direcdo, o Norte (N) a frente, o OESTE a
esquerda e, em consequéncia, damos as costas para o SUL.

Quando se fala de orientagdo a noite, o que em geral - e
inadvertidamente - se recomenda é que “a noite vocé deve se orientar
pela constelagdo do Cruzeiro do Sul (Cruxis) ”. E ai que surgem as
dificuldades.

Quem vive no Hemisfério Norte pode usar com éxito esta regra, uma
vez que com o braco direito para Leste e o Norte a frente, este esquema
se encaixa muito bem para que a noite - respeitando o esquema

114" UNIRIO/MAST - Programa de Pds-Graduagdo em Museologia e Patrimédnio.
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corporal pré-estabelecido -se enxergue a nossa frente a Estrela Polar
(Polaris) que coincide com o polo norte celeste, permite tomar na terra
a direcdo do norte geografico - se NORTEar.

J&4 no Hemisfério Sul esta regra ndo se adapta ao nosso contexto de
observacao.

Apesar do braco direito, apontando para onde o Sol nasce, nao
parecer provocar problemas durante o dia, é sobretudo para a noite
que as consequéncias dessa regra tém que ser repensadas.

A Estrela Polar ndo pode ser vista a partir do Hemisfério Sul, uma
vez que se localiza sempre abaixo do horizonte para observadores
deste Hemisfério. Além disso, o Cruzeiro do Sul pode ser visto acima
do horizonte aproximadamente na direcdo Sul. Se sé6 obedecermos a
regra pratica, entdo fomos colocados de costas para uma de nossas
principais constelagdes - sabe-se la por qual motivacdo - com a
importacdo de uma regra que, sendo pratica para o Hemisfério Norte,
ndo o é para nés do Sul!

Por outro lado, seria muito conveniente e bem contextualizado, se
contraridssemos a regra pratica do Norte optando por apontar a mao
esquerda para o Sol nascente. Desse modo o Oeste ficaria a nossa
direita e enfim a nossa frente o Sul. Desse modo o diuturno esquema
pratico corporal nos permitird SULear!!® a noite sabendo que a nossa
esquerda o Sol nascera.

NORTEar-se nos obrigaria a girarmos de 180° para cada SULeamento
e ORIENTagao, de dia e de noite. O que é um grande absurdo, apesar da
tradicdo do ensino em nossas escolas nos impor esta operacao.

As consequéncias navida praticaemviagens entre os dois hemisférios
fazem com que - pelo menos entre brasileiros - se note uma sensagao
de desorientacdo e inferioridade diante da maior capacidade de
orientacdo dos habitantes do Hemisfério Norte onde este aprendizado
¢ apropriado ao local.

Vale ressaltar aqui as consequéncias geopoliticas e ideoldgicas
que dai decorrem as quais estardo permeando esse texto (Campos,

115Em outras linguas, por exemplo: SULear (br), SURear (es), SUDer (fr). Em inglés foi um
pouco mais dificil encontrar um correspondente. O termo SOUTHing (en) me foi sugerido
por Maria Cecilia Camargo. Ao mesmo tempo, Roberto Machado encontrou em Ulisses (James
Joice) o termo “suleando”. Este aparece na tradugio de Caetano Waldrigues Galindo referente
ao termo “southing” da edicdo original. Agradeco a todos.
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1997, 2015; Roig 2002). A poesia musicada “El Sur también existe”,
do uruguaio Mario Benedetti e a musica “Si el Norte fuera el Sur” do
guatemalteco Ricardo Arjona sdo exemplares nesse sentido!?®.

Arturo Andrés Roig, filsofo e historiador argentino, escreveu “Pensar
La mundializacién desde el Sur” (2002) onde denuncia a globalizacao
como “la cara siniestra del actual proceso de mundializacion”.
Lembramos aqui o ponto de partida de sua discussao:

las palabras “Norte” y “Sur” no son Uinicamente
categorias geograficas, son también y principal-
mente categorias culturales y politicas. Su con-
tenido semantico, organizado sobre posiciones
axiologicas, ha sido expresion de una de las tan-
tas dicotomias sobre las que se ha montado y se
monta la mirada colonialista del mundo occiden-
tal (Roig, 2002, p.15).

Roig nos ajuda a pensar também na ironia de Ricardo Arjona sobre
a musica “Se o Norte fosse o Sul”, uma vez que este guatemalteco e,
portanto, origindrio de latitude Norte, se coloca ideologicamente
na perspectiva de um SULista, uma vez que Sul ndo é uma categoria
unicamente geografica, mas também cultural, geopolitica e ideolodgica.

Mariano Baez Landa, antropo6logo no CIESAS (Xalapa, México) e
bastante familiar com o Brasil, traz um comentario muito interessante
insistindo nesta mesma argumentacao:

el SUR no es solo un referente historico y geografi-
co, puede convertirse en una interface de tipo epis-
témico que ayude a construir lugares simbdlicos
de relaciones sociales, interculturales, simétricas y
emancipatorias dentro de la diversidad humana. De
alguna forma, construir ese SUR, evitando cualquier
tipo de hegemonia y relaciones de poder, implica
pensar una plataforma transétnica, transfronteri-
za, transcultural y abierta a toda la diversidad hu-
mana. Pensamos un SUR que no sélo ubica pueblos
enteros geograficamente, sino que engloba también
aquellos que viven una condicion subalterna dentro
del propio hemisferio norte (Baez, 2016).

116 Benedetti, 2016; 993; Arjona, 2016.
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2 Globos terrestres onde o Sul passa ao largo - ou abaixo

A impropriedade da regra corporal de orientacao se repete no modo
como sido fabricados os globos terrestres, planisférios!!’ e mapas de
menor escala disponiveis no nosso comercio e escolas.

Como sabemos - embora valha a pena insistir — o globo representa o
Planeta como uma esfera sobre a qual temos que imaginar que quem
estiver de pé no chio, portanto na direcdo vertical, deve pensar-se
representado sobre o globo e também na direcdo vertical que aponta
para o centro da Terra. O sentido oposto aponta para o alto, ou seja,
ponto denominado Zénite.

Desse modo temos que pensar o solo onde pisamos como um plano
horizontal (plano do horizonte) que seja tangente ao ponto (lugar) em
que estamos: por exemplo no Rio de Janeiro. Nesse caso, isto significa
que se o globo puder girar em todas as direcdes, poderemos disp6-lo
de tal modo que o plano do nosso horizonte - onde pisamos - pode
ser pensado como paralelo ao plano imaginado que tangencia o globo.
Assim podemos pensar de maneira andloga que estamos tdo de pé no
nosso chao quanto no “chao” do globo. Se nos representarmo-nos com a
ajuda de um boneco no globo, este estara paralelo a nés de pé no chao do

globo, e como nds, apontando para o centro da Terra ou do globo.

Evidentemente, a experiéncia descrita acima nao pode ser feita
utilizando os globos convencionais. Estes sdo montados num suporte
que apesar de permitir gira-lo, dificulta a operagdo de assemelhar ou
representar o nosso horizonte em coeréncia com o horizonte no globo.
Nesse caso, um puro e simples “globo bola” seria mais conveniente. Ou
pode-se também retirar o globo da montagem e utilizar simplesmente
a bola.

Além disto o outro inconveniente é que o globo se representa com
o Norte para cima como se fosse sempre visto, do ponto de vista
(referencial) de um astronauta, com o Norte acima. Sabemos que para
um astronauta, na auséncia da atracdo da gravidade, ndo existe nem
em cima, nem embaixo.

Uma alternativa interessante sdo os globos a moda antiga que apesar
de mais engenhosos e caros, permitem ndo s6 representar o movimento

117 Planisfério ¢ um mapa que representa um globo (terrestre ou celeste) em um plano retangular.
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de rotacdo, como também girar os planos meridianos (N-S) de modo
que o polo norte, por exemplo, aponte em qualquer direcdo. Com isso
podemos representar o nosso horizonte convenientemente. O globo
da Figura 1 é desse tipo descrito.

Figura 1. Globo terrestre com dois movimentos nas dire¢des
dos paralelos e dos meridianos. Fonte: Addison, 1829.

A essa altura, vocés devem estar se perguntando: Por que todo esse
detalhamento?

Esses detalhes sdo necessarios devido aos prejuizos a constru¢do
de saberes e praticas decorrentes dos globos e mapas convencionais
disponiveis no comércio e também presentes - embora raramente
usados - nas escolas.

Assumindo o globo terrestre como um modelo conveniente ao
nosso Planeta, pode-se pensar que dele sdo gerados os mapas -
representacdes planas do globo ou de partes do globo. Sua elaboracdo
pode envolver varios tipos de projecdo para representar a esfericidade
do globo num plano ou folha de papel. Numa delas, imaginando-
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se o globo encaixado num tubo cilindrico, pode-se pensar na esfera
abrindo-se em gomos sobre o cilindro e neste cilindro aberto na forma
de um plano como na Figura 2.
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! < =~

dirisie da ferra em gomos

Figura 2.. Projecdo das “cascas” dos gomos de uma esfera sobre um plano. Fonte: <http://
pt.slideshare.net/paula.tomaz/formas-de-representao-da-superfcie-terrestre>

A partir destes gomos planificados percebe-se que resta uma
operacdo para se chegar ao planisfério (mapa retangular plano)
abrindo-se os gomos e eliminando-se as pontas mostradas na Figura
2. Com isso o mapa obtido mostrara uma deformacdo das superficies
do globo com areas crescentes na direcdo dos polos Norte e Sul. Por
isso, nos planisférios, a Groenlandia aparece tdo grande.

Uma das solugbdes para este problema veio com uma antiga
publicacdo de James Gall em 1885 que s6 foi reconsiderada em 1973
pelo historiador alemdo Arno Peters118 e por isso passou a ser
conhecida como a Projec¢do de Gall-Peters. Umareducdo dos intervalos
entre paralelos e meridianos permitiu uma reproducao das areas reais
dos continentes, apesar da deformacdo dos contornos dos mesmos
(Seemann, 2016).

Adriano Scalzitti (2012) cita a gedgrafa da USP Maria Elena Ramos
Simiellimostrando doisplanisfériosnasprojecdes de Peterse Mercator!?’,
respectivamente, onde na de Peters o Hemisfério Norte apresenta-se no
lado de baixo deste mapa. Simielli (1996) disp6s o0 mundo de “ponta
cabe¢a”, propondo assim mais um elemento para discussdo da questao
da superioridade do hemisfério norte atribuida a sua agdo colonial no

118 Arno Peters: Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/Arno_Peters>. Acessso em: 7
maio 2016.

119 Projegdo de Mercator: Disponivel em: <https://pt.wikipedia.org/wiki/
Proje%C3%A7%C3%A30_de_Mercator>. Acesso em: 7 maio 2016.

219




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

hemisfério sul. E interessante lembrar que a proposta de Peters estava
inserida no contexto geopolitico da Guerra Fria.
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Figura 3. Projecdo de Peters com o planisfério invertido.
Fonte: Simielli (1996) apud Scalzitt (2012).

Diante da op¢do do mapa invertido S-N, pode-se ainda salientar que
os globos terrestres usuais com o Norte para cima e a estrutura de
sustentacdo com bases (pés) impdem, a nés do Hemisfério Sul, uma
contorg¢do para podermos examinar, “do lado de baixo do Equador”!?°
, a nossa cartografia. Recorremos aqui ao humor de Quino com sua
problematizadora Mafalda trazendo sua solucdo na Figura 4:

BUT THEN...
WE LIVE UPSIDE-
DOWN/

MY WORD! T THINK FEOM
NOW ON T'LL FEEL MORE
ATTACHED TO THIS
SROUNDS

Figura 4. Mafalda de Quino problematizando o globo terrestre.
Fonte: Facu Hernandez blogspot.

120 Ver/ouvir: “Ndo Existe Pecado Ao Sul do Equador” (Chico Buarque; Ruy Guerra)
<http://www.vagalume.com.br/chico-buarque/nao-existe-pecado-ao-sul-do-equador.html>.
Acesso em 7 maio 2016
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S3do mais apropriados os globos sem sustentacdo, em forma de
bola inflavel, os quais podem girar em todas as direcdes garantindo,
por exemplo, nossas representacées dos horizontes onde quer que
estejamos. No filme “O Grande Ditador” o diretor/ator Charles Chaplin
baila e brinca com um globo inflavel o qual é lancado em todas as
direcoes (Figura 5). O bailado é lindo, mas causa certa decep¢cdo uma
vez que o Globo se comporta como um “jodo-bobo”*?!, por conter um
contrapeso colocado, justamente, no lugar do Polo Sul, e que faz com
que ao longo de toda a cena, o Norte aponte sempre para cima'?2
Preserva-se a hegemonia do Norte e surpreende o fato de Chaplin,
extremamente critico e de esquerda, ndo ter percebido e contrariado
esta forma NORTEadora e, portanto, hegemoénica de representacao.

Figura 5. Chaplin no filme “O Grande Ditador” (1940). Fonte: Web: <http://cdn.quotesgram.
com/img/37/78/1553147971-The_Great_Dictator_globe_scene_big.jpg>

121 Por exemplo: jodo-bobo (portugués BR) ou sempre-em-pé (portugués europeu); tentetieso
ou tentempié (espanhol); culbuto (francés); roly-poly toy ou round-bottomed dol (inglés).

122 Charles Chaplin, cena do filme “O grande Ditador” (“The Great Dictator”, 1940).
<https://www.youtube.com/watch?v=IJOuoyoMhj8>. Acesso em 7 maio 2016.
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3 Mapas terrestres e suas contradi¢coes: Norte/Sul e
acima/abaixo

Diante da hegemonia do Norte manifestada nos globos terrestres, os
mapas nao ficam atras e a discussao a seguir evidencia um problema
que nos remeterd novamente aos globos terrestres.

Sabe-se que os mapas representam espacos e lugares do Planeta
em diferentes escalas. Existe, porém, a necessidade de garantir a
informacdo sobre os nomes desses lugares representados (mares,
continentes, paises, cidades). Ocorre entdo que aparece um texto como
um elemento totalmente independente desses lugares representados.
Generalizando, esse texto composto por nomes, formas, tamanhos
e direcdes diversas, indica lugares e acidentes geograficos sobre o
globo ou mapa.Vale enfatizar que nos mapas e globos ocorre uma
superposicao de dois elementos totalmente independentes entre si.
Por um lado, um texto que nomeia os elementos sobre a superficie
terrestre. Por outro, temos aproépria representacio da superficie com
seus acidentes em questdo, num conjunto que em maior escala, nos
leva ao globo. O problema é que o texto superposto sobre mapas e
globos é organizado e uniforme para uma leitura de cima para baixo
entre o inicio e o final do texto. Com isso, uma vez que o texto esta
aplicado sobre o mapa, somos levados a associar o acima/abaixo
do texto ao mapa onde o mesmo foi superposto. Essa superposicao
- com rarissimas exce¢des - nos associa e nos condiciona a falsa
percepcado de que o acima/abaixo do texto esta para o acima/abaixo
do mapa, assim como Norte/Sul esta para superior/inferior, ou seja,
uma razao desproporcionada que nos conduz, ou induz, ao Norte
acima, superior.

Tanto no caso dos globos, como no caso dos mapas, o texto referido
é organizado, tanto quanto possivel, de maneira a caracterizar duas
partes: a de cima e a de baixo.

Para os dos mapas, os nomes grafados no plano da folha de papel
garantem a parte de cima, superior que em geral é o Norte e a parte de
baixo, inferior que em geral é o SUL. Vale notar que nos mapas de uma
cidade, ou nos dispositivos eletronicos equivalentes, os quais devem
ser obrigatoriamente Uteis para nos orientarmos - por exemplo,
dirigindo um automoével-, o texto composto pelos nomes das ruas se
distribui coerentemente em todas as diversas direcdes das mesmas.
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Cabe lembrar o pioneirismo da Austrdlia no estudo, produgio
e comercializacdo de mapas invertidos cujos termos originais
variam como: Upside Down map, South-Up map e Reversed map*:.
Lembremos também do espanto causado pela inversdao com o humor
inteligente de Quino e Mafalda na Figura 6.

AL REVES RESPECTO DE. | | {ESO DE QUE EL HEWSFERIO NORTE S EL DE
QUE ?LA TIERRA ESTA’ mmxonsmdsmnmmo
EN CL ESPACIO,Y ELES-

;PERO LIBERTAD, O )
"PONIENDO AL ey,

-
KL ]

Figura 6. Mafalda e o mapa mundi invertido. Fonte: Mafalda y las relaciones Norte Sur,
Idialectica, septiembre 5,2012.

No caso do globo - ao contrario do que poderiamos esperar - o texto
indicador de lugares nos dois Hemisférios é superposto ao globo para
ser lido a partir do Norte onde tem inicio a parte superior do texto.
Isto nos induz - ou seduz - a assumir o Norte em cima, uma vez que o
lado superior sera sempre o Norte para qualquer dos dois Hemisférios
examinados.

Joaquin Torres Garcia, artista plastico e intelectual uruguaio,
defendeu importantes pontos de vista através de A Escola do Sul (La
Escuela del Sur) e, ja em 1935, foi um critico perspicaz dos problemas
discutidos no presente texto. Associado ao seu famoso desenho (Figura
7) ele produziu um texto contendo o importante trecho:

Uma importante escola de arte teve que ser criada aqui em nosso
pais. Digo sem nenhuma hesitagdo: aqui em nosso pais. E tenho mil
razoes para afirma-lo.

Disse Escola do Sul, porque em realidade, nosso Norte é o Sul. Nao
deve haver norte, para nés, a ndo ser por oposicdo ao nosso Sul.

Por isso, agora colocamos o mapa ao inverso e entdo temos justa
ideia da nossa posi¢do, e ndo como querem no resto do mundo. A ponta
da América, desde ja, prolongando-se, assinala insistentemente o Sul,

123South-up ~ map  orientation:  https://en.wikipedia.org/wiki/South-up_map_orientation
The Upsidedown Map Page. It needn’t be a Eurocentric world:https://www.flourish.org/
upsidedownmap/

223




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

nosso Norte. [gualmente a nossa bussola: inclina-se imperdoavelmente
sempre para o Sul, para o nosso polo.

Os navios, quando partem daqui, descem, ndo sobem como antes,
a fim departirem para o norte. Porque o Norte agora esta abaixo. O
nascente, posicionando-nos de frente para o nosso sul, esta a nossa
esquerda.

Esta retificacdo era necessdria; por isso agora nds sabemos onde
estamos (TORRES-GARCIA, 1935, p.53)2.

E cuador _ )
J16 43 M\‘/\:ﬁs
ESCUELA DEL SUR

PUBLICACION DEL TALLER
TORRES - GARCIA

MONTEVIDEO URUGUAY

Figura 7. Mapa invertido da América. Fonte: TORRES-GARCTA, 1935

4 Orientacao e aldeias amazonicas: O eixo nascente-poente

Na sequéncia da discussdo interessa-nos compreender as praticas
locais de orientacdo espacial de grupos indigenas. Uma grande
quantidade desociedades distintas habita a Zona Intertropical do
Globo - regido da maior diversidade biocultural do Planeta. Boa parte

124 E sabido que o texto editado por Ramirez foi publicado em TORRES GARCIA,
Joaquin. Universalismo Constructivo. Buenos Aires: Ed. Poseidén, 1941 que é uma publicagio
dificil de encontrar.
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das sociedades indigenas desta zona vivem em aldeias distribuidas
em duas metades opostas dos lados Norte e Sul. Em geral, o “caminho
principal” corta a aldeia segundo a linha Leste-Oeste. O urbanismo
dessas aldeias integra-se com os saberes e praticas ligados as relacdes
céu-terra, contribuindo assim paraaorganizacdo social da comunidade.

Ao contrario do que ocorre em das Zonas Temperadas, na Zona
Intertropical o eixo polarterrestre fazangulos menores comohorizonte,
chegando a ser paralelo ao horizonte na latitude 09, ou seja, na Linha
do Equador. Nessas proximidades e na época dos Equinécios de margo
e setembro, percebe-se que o percurso do Sol divide a abdbada celeste
em duas metades iguais e que ao meio-dia o Sol aparece no alto do céu
(Sol a pino), na direcao do Zénite. Para os Solsticios de inverno e verdo
o nascer e o por do Sol ao longo do ano ocorrem em pontos afastados
do Equador na latitude dos Trépicos (23 e 1/22). E importante notar
para uma discussao posterior que nos Solsticios de junho e dezembro,
o Sol do meio-dia mostra-se, respectivamente, o mais baixo possivel
proximo dos horizontes Norte e Sul sobre a dire¢do do meridiano local
(Norte-Sul).

Confirma-se, desta forma, uma simetria entre as relacdes céu-terra:a
abdébada celeste, dividida pelo “caminho do Sol” no céu (nascente-
Zénite-poente), corresponde no horizonte terrestre uma divisdo da
aldeia pelo “caminho principal”(nascente-centro da aldeia-poente).

As aldeias, assim divididas em metades, correspondem as
denominadas sociedades dualistas. Em 1958, Claude Lévi-Strauss
se perguntou se essas sociedades existiriam (Lévi-Strauss, 1975).
Depois de quase vinte anos passados, David Maybury-Lewis editou
um livro sobre as “Dialectical Societies” (Maybury-Lewis, 1979). Na
Venezuela um estudo de caso, referindo-se a essa dualidade, compara
a visdo do mundo na cosmologia Warao com o mundo representado
na maloca comunal Yekuana. Trata-se de artigo muito interessante do
antropologo Johanes Wilbert a luz da etnohistéria e da etnoastronomia
(WILBERT, 1981).

0 antropologo Gary Urton (1981) salienta esses aspectos duais e
dialéticos dos saberes sobre as relacdes céu-terra por sociedades
indigenas da regido amazoénica. Além de exemplos interessantes, ele
apresenta conclusdes que reforcam a discussao sobre as relagdes céu-
terra e a distribuicdo espacial de aldeias e malocas, alimentando a
reflexdo sobre alternativas de orientacdo espacial em contextos locais:
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nds encontramos na América do Sul, portanto,
as bases geograficas e astrondmicas para qua-
se simétricas organizacdes de tempo e espaco
(p-286). Além do mais, o eixo principal de orien-
tacdo cardinal dos sistemas que nos descreve-
mos ndo parece ser a linha norte/sul que repito,
é valida no Hemisfério Norte, mas sim a linha les-
te/oeste (Urton, 1981, p. 303)'%,

Segundo Boaventura de Sousa Santos (1999), o eixo principal de
orientacdo das sociedades dualistas ndo é, como o nosso Norte-Sul,
o “eixo das desigualdades”. Ao contrario, o mais importante nessas
culturas sao as diferencas. Cadauma das metades Norte e Sul ¢, de modo
geral, ocupada em funcdo de diferencas de parentesco, reafirmando a
nocdo de diferengas inter ou intra-cultural por oposicao a nocao de
desigualdade. E justamente entre individuos de cada uma das metades
que se realizam os casamentos. Leste-Oeste ou nascente-poente é a
direcdo fundamental de orientacdo que - ainda segundo Santos - é o
“eixo cultural, civilizacional”, das diferengas culturais. Define-se assim
um saber local intertropical a partir dos fendmenos ali observaveis
repetidamente no decorrer das estacdes do ano. Evidentemente, o
referencial de observacao é o local, isto é, o referencial de horizonte ou
referencial topocéntrico (centro no lugar onde estamos).

Consideremos o eixo “Leste-Oeste” como o eixo das diferencas
e mudemos da escala mais ampla considerada por Santos, para
uma escala com a qual se possa identificar os saberes locais. Estes
nos interessam e podem incluir saberes e praticas sobre orientacao
espacial de populacdes indigenas assim como de agricultores e
pescadores artesanais. Nesses casos, dados etnograficos podem
contribuir para repensar os problemas relativos a espaco, orientacdo e
suas implicagdes ideoldgicas.

A relacdo entre o nascente e o poente aparece com muita frequéncia
entre os saberes de varias populagdes indigenas e tem grande
importancia na compreensdo e na determinacdo de espagos, tempos
e lugares especificos, como também na organizagio espacial e social
e nos rituais realizados em aldeias e malocas comunais indigenas.

125Tradugdo livre do autor a partir de Urton (1981): “We find in South America then the
geographic and astronomical bases for nearly symmetrical organizations of time and space” (p.
286). “In addition, the principal axis of cardinal orientations of the systems we have described
does not appear to be the north/south line as is again true in the northern hemisphere, but
rather the east/west line” (p. 303).
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A andlise de alguns desses casos é importante para percebermos o
quanto, pelo menos nés do Sul, temos deixado de buscar e utilizar os
nossos referenciais locais para o beneficio de nossa percep¢ao espacial.
Desta forma poderiamos desenvolver processos mais auténticos
de orientacdo, menos NORTEados e com maior consciéncia dos
espacos que frequentamos e dos lugares nos quais nos instalamos.E
interessante notar que a sabedoria popular no México usa o termo
“norteado” para referir-se a uma pessoa que se encontre desorientada
espacialmente ou que ndo consegue se organizar para agir'?.

Um caso interessante quanto aos modos de orientagdo é o da
sociedade indigena Kayap6 que vive na Aldeia Gorotire ao sul
do Estado do Para (Brasil), situada no Hemisfério Sul (7946’S;
51208'W) e ndo muito distante da Linha do Equador.

4.1 Os Kayapo e a orientac¢ao espacial na Aldeia
Gorotire

No inicio do século 20 os Kayap6 viviam numa grande aldeia circular.
Com o passar do tempo, varios fatores provocaram a segmentacao dos
Kayapo6 em aldeias menores. Entre estes fatores destacam-se: areducao
da populagdo por doengas, as tensdes entre grupos e as disputas
internas. Com quase vinte aldeias nos estados do Mato-Grosso e Para,
a populagdo total em 2003 era de 7.096 habitantes falando a lingua
Kayap6 pertencente a familia Jé do tronco linguistico Macro-Jé.

A aldeia Gorotire, onde pesquisamos ao final dos anos 80, contava
com cerca de 700 habitantes. As aldeias mais antigas tinham as casas
dispostas em um circulo com duas “casas de guerreiro” (nabi) situadas
no interior, préoximas da borda do circulo e alinhadas na diregao
nascente-poente. A nabi é um lugar onde os homens se encontram,
tomam decisdes e produzem artes e artefatos, assim como armas e
instrumentos para sua sobrevivéncia. Com a reducdo da populagao,
passou-se a adotar uma s6 nabi, afastada do centro da aldeia, do lado
do nascente. A figura 8 representa uma aldeia antiga ainda com duas
nabis e foi desenhada pelo xama (waiangd) Beptopup. Ele desenhou o
caminho do Sol que nasce a partir do lado direito da figura e explicou
que cada uma das duas nabis era frequentada por pessoas vivendo do

126 Comunicagdo pessoal de Mariano Baez Landa, antropélogo, pesquisador do Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CIESAS-Golfo), Xalapa, México.
<http://golfo.ciesas.edu.mx>, acesso em 3/6,/2016.

227



MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

lado do nascente e do lado do poente. Os caminhos respectivos dos
homens entre suas casas e a nabi aparecem desenhados.

Figura 8: Aldeia Antiga Kayapd - desenho de Beptopup.
Fonte: Campos, 2008. (Acervo pessoal).

Hoje em dia algumas das aldeias perderam a forma circular, embora
conservem a relacdo entre a nabi e o caminho do Sol que se dispde
perpendicular a viga que sustenta os dois lados do telhado da casa.
Ainda assim, as referencias espaciais apoiadas por um “urbanismo”
que se articula com os movimentos do Sol, permitem conservar certa
correlacdo entre os locais de moradia de parentes nas diferentes
aldeias Kayapé. Como exemplo, se um Kayapé chega a uma aldeia onde
nunca esteve, basta que ele observe a posicdo da nabi e se represente
o caminho do Sol e o lugar relativo em que ele mora na sua aldeia. Com
isso ele podera determinar na chegada o local correspondente a sua
morada na aldeia de onde veio. E ali que ele encontrara seus parentes
que vivem nesta aldeia visitada.

Em Gorotire o Sol nasce por tras da nabi e a partir do horizonte
variam os pontos em que aparece mais afastado respectivamente
para o Norte em junho e para o Sul em dezembro. Os picos e vales das
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montanhas correspondem a distintos locais do nascer do Sol e servem
de indicadores de tempos especificos ao longo do ano.

De fato, a marcag¢do dos tempos do ano é feita por um sistema mais
complexo que envolve a posicdo em relacdo ao Sol de uma sequéncia de
estrelas bem reconheciveis e observadas sempre antes do amanhecer
ao longo do ano (Campos 2006). O processo de marcacao do tempo
solar a partir de estrelas pode ser encontrado em diversas sociedades
indigenas; ele consiste na observacdo do fendmeno denominado
‘nascer heliaco de uma estrela ou constela¢ao’.

Os sistemas de marcac¢do dos tempos do ano por fendmenos celestes
sdo muito interessantes porque permitem estabelecer uma correlagdo
com os marcadores de tempos terrestres associados a mudangas
sazonais de clima, de comportamento vegetal e animal, de paisagens e
de fend6menos sociais e rituais em geral. Sendo os fendmenos terrestres;
menos precisos, podemos esperar que com sua maior regularidade e
reprodutibilidade os fendmenos celestes alertem sobre o que podera
vir a ocorrer de anémalo nas manifestacdes menos previsiveis de
ocorréncias sobre a face da Terra. A regularidade e a boa correlacdo
dos marcadores de tempo entre as relacdes céu-terra pode ser uma
indicacdo de que as relacdes entre humanos e natureza ocorrem
de modo menos predatério sobre o ambiente naquele momento e
contexto (Campos 2006, 2009).

Esta observacdo atenta dos marcadores de tempo exige conhe-
cimento concomitante do referencial local e dos espagos de ob-
servacdo. Por conseguinte, exige praticas de orientacdo apro-
priadas aos seus espacos de circulacdo na aldeia. Nesse caso,
tratemos dos espacos dos Kayapoé.

4.1.1 Orientacdo Kayapé: sol, aldeia e corpo humano

Kwyra-Ka foi outro xama (waianga) com quem aprendemos muito
sobre os marcadores de tempo e as nocdes de espacgo. Ha varios
aspectos interessantes na orientacdo espacial desse grupo e, em
particular, sobre o uso do corpo para se referenciar em relacdo ao que
interpretariamos como os “pontos cardeais” deles.

Ao mostrar seu sistema basico de orientacdo, Kwyra-Ka costumava
deitar-se no chao alinhando seu corpo com seus pés para o lado do
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nascente (“comeco do céu”), enquanto a cabe¢a apontava para o poente
(“fim do céu”). Desse modo ele se alinhava com o caminho do Sol na
direcdo perpendicular a viga central do telhado da nabi. O umbigo
(not) representa o centro da aldeia (ipdkri) e a projecio do umbigo
para o alto do céu corresponde a direcdo do nosso Zénite (kaikwa-
ipokri). Esse sistema tipico de ORIENTacdo onde prevalece o uso do
alinhamento oriente-ocidente esta representado na Figura 9.

KAYAPO ORIENTATION

Figura 9: Corpo e ORIENTag&o espacial na aldeia Kayap6.
Fonte: Campos, 2008. (Acervo pessoal).

Pode parecer curioso que os nossos Norte e Sul se traduzam,
concomitantemente, por um sé nome no sistema Kayapé: tikiai-ngikié.
Como Gorotire (latitude 82 S) se situa proximo a linha do Equador
(latitude 0°), essa coincidéncia de nomes pode sugerir uma simetria
relacionada as observacoes do Sol aparecendo mais baixo no horizonte
no meio-dia dos solsticios. Complementarmente, é evidente que o Sol
se apresentara com o mesmo afastamento angular do ponto mais alto
do céu.

Esta simetria de afastamentos do Sol em relagdo ao alto do céu em
cada um dos solsticios parece justificar, para ao Kayapo, a adog¢do do
mesmo nome, tikiai-ngikié, para os dois lados do Equador de modo
muito diferente da nossa oposicao entre Norte, para o Sol, mais baixo
de inverno, e o Sol quase a pino no verdo para quem vive perto do
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Trépico de Capricornio. Esta é a assimetria que vivemos em latitudes
tropicais e, maior ainda, em latitudes temperadas, mais ao sul, onde
nem acontece o Sol a pino.

A simetria referida acima ocorre para latitudes proximas daquela
do Equador. Notemos que a coincidéncia dos nomes tikiai-ngikié nao
significa que os Kayap6 desconhegcam para onde apontam cada uma
das dire¢des que correspondem aos dois afastamentos (Norte e Sul)
do Sol em posi¢des mais baixas no horizonte. Elas sdo perfeitamente
diferenciadas a partir do conhecimento Kayap6 do sentido nascente-
poente daquele eixo que para nés é o Leste-Oeste. Podemos lembrar
as grafias com as quais discutiamos orienta¢des no inicio da nossa
discussao pelo realce maitsculo dos pontos cardiais e afirmarmos que
os Kayap6 tém um sistema muito coerente de ORIENTa¢do pelo Sol.
Sistema esse contextualizado e construido inteiramente a partir do
referencial local, ou seja, do ponto de vista Kayap6 a partir de Gorotire.

5 0 NORTE marcando desenhos de criangas da Praia
de Camburi (SP)

Em trabalhos e oficinas com professores, ja presenciamos absurdos
e descasos com respeito ao Sol e suas posi¢cdes para atividades de
orientacgdo. Por vezes muitos absurdos sdo pronunciados assumindo-
se simplesmente que o Norte estd a frente como se estivesse justaposto
a frente do corpo ou colado na testa... Qualquer direcdo seria Norte
desde que estivesse na frente.

No que se refere ao planeta Terra e o sistema solar, percebe-se
bastante confusdo entre as representa¢des do Planeta como um globo
esférico ou um circulo plano. As vezes, parece mais facil substituir o
globo - pela dificuldade de representar-se de pé sobre ele - por um
horizonte como um disco sobre o qual é mais aceitavel estarmos todos
de pé. Nas escolas, alguns professores falam de um mundo “redondo”
sem que indiquem com precisdo a que figura geométrica — circulo,
esfera ou cilindro — o termo redondo corresponde!?’,

127 Sabe-se que redondo, tanto pode se referir a circular quanto a esférico e até mesmo a
qualquer sec¢do circular de um sélido como um cilindro. Esse ultimo caso parece até favorecer
a cosmovisdo de uma terra (horizonte) situada numa superficie plana de base cilindrica como
é o caso da representacdo do mundo pelos Warao da Venezuela (Wilbert 1981). Ainda que sem
a perspectiva de SULear-se, discussdes interessantes sobre a forma da Terra como entendida
por criangas, aparecem num livro de orienta¢do para a pratica pedagégica com o Globo em sala
de aula (Schaffer 2003: 43) e num artigo de Nussbaum (1999).
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Essas confusdes parecem contribuir para que nao seja formado um
sistema coerente de compreensido do mundo em que vivemos. Sio
confundidos os distintos referenciais de percepc¢io do sistema solar
(topocéntrico, geocéntrico, heliocéntrico, galactico, etc.), quando cada
um deles deveria ser compreendido como valido para um determinado
contexto que for analisado. A ma formacgao que temos sobre a no¢ao de
referencial gera, muitas vezes, a crenca de que o “Sol como centro de
tudo” deve ser aceito como verdade absoluta - uma vez que Copernicus
dixit - e ndo pode ser visto através de qualquer outro referencial. Isto
ocorre também no ambiente escolar e traz grandes dificuldades.
Forcosamente para quem mais tarde vier a realizar algum trabalho
etnografico sobre relacdes céu-terra entre populagdes indigenas.
Estas sabem construir um sistema coerente de saberes e praticas
num referencial topocéntrico. O problema é que nido sé na escola
esse assunto deixa de ser abordado. Até mesmo na academia — fora
dos cursos de astronomia — trata-se pouco do uso do referencial
topocéntrico para entender o sistema Sol-Terra-Lua.

Essas ideias ficam tdo arraigadas e reforcadas pelo globo terrestre
“de pé” com o Sul para baixo, que prejudicam ainda mais as conotagdes
culturais e politicas do “Sul”. Alguns desses problemas ja levantados
estdo bastante perceptiveis e sdo bem ilustrados e elaborados numa
dissertacao de mestrado em Educagao Matematica. Com uma pesquisa
na perspectiva essencialmente etnografica, Sonia Clareto (1993)
investigou alunos entre 8 e 12 anos da escola primaria de Camburi,
pequena comunidade de pescadores-agricultores no litoral norte do
Estado de Sao Paulo (Brasil)'#.

Camburi situa-se no Hemisfério Sul com latitude poucos graus ao
Norte do Trépico do Capricérnio. Em seu trabalho de campo, Clareto
perguntava as criancas sobre o que é o mundo para elas e seguia
dialogando enquanto elas representavam em desenhos suas visdes
de mundo e cosmologias. Essas criancas viviam bastante isoladas
das cidades maiores e por vezes, manifestavam alguma influéncia
da proximidade de igrejas evangélicas do local. Além disso, o fato de
que muitos deles nunca sairam de seu local de moradia se reflete na

128 Note-se que eu fui o orientador dessa dissertagdo de mestrado defendida no Programa de
Pés-Graduagdo em Educacdo Matematica da Universidade Estadual Paulista (UNESP), Campus
de Rio Claro (SP) em 1993. Caicara é a denominagdo usada para pescadores-agricultores,
em geral de descendéncia européia, que vivem no litoral do Sul e do Sudeste do Brasil. Para
aspectos relativos a relagdes céu-terra e referenciais espaciais entre caigaras da ilha dos Buzios
ver Campos (2005, 1982).
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cosmovisao e nos seus desenhos como uma dificuldade em pensar em
pontos de vista mais gerais do que aquele do seu lugar, o lugar de suas
vivéncias espaciais. Na figura a seguir encontram-se exemplos desses
desenhos que ilustram nossa discussao.

Figura 10: Como é o mundo?Fonte: Clareto, 1993.

Observa-se nos quatro desenhos da Figura 10 que com certa
frequéncia o mar é desenhado fora do Planeta. Em geral, a crianc¢a do
Sul se representa “em pé” dentro do globo representado circularmente
para estar em acordo com as partes de cima e de baixo da folha de
papel do desenho. Se o mar estiver contido no globo, o solo aparece
mais alto sob os pés e o mar mais abaixo. Assinalemos que para essas
idades aproximadamente no intervalo de 8 a 12 anos, ainda nao foi
bem assimilada a no¢do de perspectiva e muitas vezes torna-se dificil
para o pesquisador distinguir se o que estd sendo representado é
uma distor¢do de uma visdo da Terra esférica ou uma representacdo
plana propriamente dita. Em alguns casos de seu trabalho, Clareto
foi auxiliada pelas informacdes dos didlogos mantidos ao longo da
elaboracdo dos desenhos.

Um dos alunos (9 anos, 22 série) representou o mar fora do circulo
que disse ser a Terra. Mencionou o Sol e o Japido - nosso antipoda -
embora ndo soubesse representar esse pais no desenho. Disse: “Deus

233




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

acende o Sol aqui e apaga no Japdo; depois, a noite, apaga o Sol aqui,
acende as estrelas e acende o Sol no Japao.”

O Globo com “prateleiras” na figura 10-2 foi desenhado por uma
aluna (10 anos, 22 série) que enunciava condi¢des socioecondmicas dos
paises representados, tais como, fome, pobreza, riqueza e condigdes
habitacionais. Com rela¢do a distribuicdo geografica dos paises, ela
comentou: “Eu sei que estou dividindo errado, mas... é que eu quero
representar o Brasil e Sdo Paulo onde nos estamos”. Note-se que o
lugar “onde nés estamos” apareceu no limite inferior do Globo com
algum sombreado que representa o solo onde ela pisa, embora ainda
relativamente “préximo” do mar que foi desenhado fora do Planeta.

Na figura 10-3 o mar, o solo, a crianga, as montanhas e o Sol foram
desenhados dentro de um circulo e foi dito que vivemos dentro da
Terra; segundo a interpretacao de Clareto, “num disco de raio maximo
formado pela intersec¢io da esfera com o plano ‘horizontal’ ”. Aqui, os
problemas de perspectiva foram superados pela informag¢ao do aluno
(12 anos, 32 série) de que o disco correspondia ao horizonte.

A figura 10-4 desenhada por uma menina (10 anos, 32 série), mostra
que o mar abaixo e as casas acima também estdo contidos na Terra.
De fora da Terra estdo o Sol e dois outros globos. Acima da Terra esta
“um planeta ou uma estrela” onde mora o ET (extraterrestre). Abaixo
da Terra existe o mundo que fica escondido que é “onde mora o bicho
que é o diabo”.

Clareto, apds um exame exaustivo de didlogos e desenhos, faz
comentarios finais dos quais selecionamos alguns de acordo com
nossa discussao e que tentamos aqui resumir:

1. Nao se percebe uniformidade de modelos cosmoldgicos entre
as criancas. A forma da Terra é em geral, esférica ou circular,
mas pode também ser um quadrilatero. O movimento do Sol é
quase sempre associado a oposicdo noite-dia. Em alguns casos
explica-se que a noite o Sol se esconde por tras das montanhas e
circula no plano horizontal aparecendo de manha no outro lado
da montanha.

2. Ha muitos elementos advindos de uma visdo mistica e religiosa
do mundo com regides especificamente reservadas para Deus,
anjos e o diabo.
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3. A marca do que se aprende na escola aparece com maior
frequéncia relacionada as afirmagodes de que “a Terra é redonda”
e, em geral, preocupa mais a forma do que os conteudos. Note-
se que o uso do termo redondo é uma das consequéncias da
confusdo entre globo e horizonte associados respectivamente a
esfera e ao circulo.

Assim, segundo a autora:

na escola a leitura do mundo da crianga (sua vida
fora da escola) é ignorada e os conhecimentos
transmitidos pela escola acabam sendo vazios
de significado para a criang¢a, ndo propiciando
que ela reflita sobre o seu mundo. A releitura do
mundo (a partir da escola) ndo ocorre e os co-
nhecimentos, estanques e distantes, ndo sdo in-
corporados ao seu mundo (Clareto, 1983, p. 264)

Os exemplos de Clareto sdo bastante ilustrativos das dificuldades
impostas pela forma como nos sao apresentados os globos terrestres,
sugerindo a coincidéncia do eixo Norte-Sul com uma sé diregdo
vertical, onde Norte-Sul se confunde com acima-abaixo. No entanto,
sabe-se que cada vertical de um lugar se dirige numa perpendicular
ao Globo, naquele horizonte considerado, para o centro da Terra.
Apesar de nossos tempos de ilusdo globalizante, nota-se nos desenhos
que existe, em parte, certa confusdo entre as no¢oes de global e local
e seus referenciais, escalas e contextos correspondentes. Como ja
foi assinalada, esta confusdo pode nao ser propria das criancas, mas
pode ter origem na forma como se ensina sobre mapas e globos na
escola, muitas vezes recusando a discussdo a partir do referencial
de horizonte da crian¢a e impondo o referencial heliocéntrico como
verdade absoluta. Além disso, criangas que sempre viveram num s6
“horizonte” constroem - fora da escola e em contato intimo com a
natureza - suas cosmologias baseando-se apenas em vivéncias do
espaco local. Vivéncias essas que, provavelmente, entram em conflito
com o que a escola lhes ensina a esse respeito.

6 Consideracoes finais

Abrindo este texto, precisamos insistir sobre orientacdo espacial e
articulacdo com os pontos cardeais. Vimos o quanto somos - nos, do
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Sul - prejudicados na nossa visao espacial e orientacdo por um ensino
que, mesmo que desejado, tera disponiveis, ndo sé apresentacgoes
descontextualizadas e enganosas nos livros didaticos, como artefatos
tais que globos e mapas carregados de no¢des e manufaturados a
partir, e para servir, a contextos e praticas do Hemisfério Norte.

Uma revisdo dos comportamentos no ensino, que permita a
construcdo local dos saberes e praticas, se faz necessaria e poderia
possibilitara producdo local de artefatos tteis e utilizaveis, ao contrario
dos que vém do Norte e servem, com frequéncia, para ornamento da
sala da diretoria.

Os exemplos da construcdo dos saberes e praticas por sociedades
indigenas, pescadores e camponeses, assim como artesdos no
meio urbano, deveriam ser observados e traduzidos no sentido de
possibilitar melhor construcdo do saber na escola a partir de nossos
contextos de vivéncia. Mas que seja de vivéncia vivenciada.

Saberes e praticas Kayapd, como abordamos, trazem um bom
exemplo para noés do Sul que temos nos permitido inutilmente nos
NORTEar, em lugar de insistirmos sobre a importancia de pensarmos e
agirmos tendo como ponto de partida nossos referenciais e contextos
locais do Sul, ou mesmo do “Sul”, mais simbdlico, seguindo a reflexao
de Roig (2002).
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(Es pertinente hablar de transdisciplinariedad en
la Astronomia Cultural?

Gonzalo Pereira®”

Resumen: En cumplimiento al tépico de la Mesa Redonda, se
analiza las perspectivas transdiciplinarias de la Astronomia Cultural.
Sin embargo, antes de analizar la transdiciplinariedad, iniciamos
nuestra presentacion aceptando que, siendo la Astronomia Cultural
un campo de conocimiento en el que participan varias disciplinas,
pese a ello, no nos hemos puesto de acuerdo en definir si es un campo
interdisciplinar o multidisciplinar. En la presente exposicién se analiza
la importancia de la participacién de varias disciplinas en el desarrollo
de la Astronomia Cultural, tratando asi mismo de determinar su
correspondencia, segiin los significados de interdisciplinariedad,
multidisciplinariedad o transdisciplinariedad.

Palabras Clave: Astronomia Cultural, Campo Disciplinar;
Metodologia

1 Introduccion

El tema que se nos ha propuesto tratar en esta mesa redonda es:
Perspectivas transdisciplinares da Astronomia Cultural. A simple vista,
este topico se muestra como un tema bastante trajinado, al fin y al
cabo la Astronomia Cultural es un campo del conocimiento en el que
intervienen varias disciplinas y sélo nos restaria comentar nuestra
propia experiencia, respecto a las disciplinas que han intervenido en
el trabajo realizado por nosotros en torno a la Astronomia Cultural.

Sin embargo, una breve revisién acerca del significado de la palabra
transdisciplinariedad nos lleva a comprobar que no es un término
que, como nos parecia a simple vista, podria haber sido una variante
de los términos: interdisciplinaridad o multidisciplinariedad. De
hecho es algo mas complejo, la palabra transdisciplinariedad hace
referencia a una escuela de pensamiento de las Ciencias Sociales que,

129" Universidad Mayor de San Andrés, La Paz, Bolivia.
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durante las ultimas décadas, ha estado proponiendo una suerte de
nueva metodologia alternativa al método cientifico y que, segin sus
proponentes, podria permitir que alcancemos un mejor conocimiento
de la naturaleza y las sociedades.

Sustentada principalmente por el filésofo francés Edgar Morin y el
fisico rumano Basarab Nicolescu - algunos de cuyos trabajos seran
utilizados en la presente exposicion - la transdisciplinariedad ha sido
admitida como una propuesta seria por algunos cientistas sociales y
de humanidades (principalmente psicoanalistas).

En lo que sigue de esta exposicidn, y luego de analizar el caracter
disciplinario de la Astronomia Cultural, vamos a considerar la
propuesta que hace esta escuela de pensamiento, conocida como
la transdisciplinariedad. Para finalmente concluir que no tiene
relacién alguna con el campo en el que nos desenvolvemos. O, en
otras palabras, en Astronomia Cultural no es pertinente hablar de
transdisciplinariedad.

2 El caracter disciplinario de la Astronomia Cultural

Basicamente la Astronomia Cultural contempla tres campos
del conocimiento. A saber, la Historia de la Astronomia'®°, la
Arqueoastronomia®*! y la Etnoastronomia. Teniendo todas ellas en
comun el objeto de estudio: la forma en que diferentes culturas han
percibido el cielo y los fenémenos en él y lo han usado para diferentes
fines sociales, ya sea que esas culturas estén hoy desaparecidas
(arqueoastronomia), o cuya practica de observacién haya sido
registrada de forma escrita (historia de la astronomia) sin importar
que si el que escribi6 es ajeno a la cultura descrita (etnohistoria de la
astronomia), o que aun hoy se la practique (etnoastronomia).

Aparte que cada uno de estos tres campos necesariamente debe estar
en constante interrelacion entre si, cada uno de ellos se apoya en una
variedad de disciplinas como la biologia, 1a geologia, la meteorologia, la
zoologia, etc. Todo esto porque, a diferencia del conocimiento formal,
otras culturas han usado diferentes formas de clasificar los fendmenos
de la naturaleza y de la sociedad. Asi por ejemplo, para muchos

130 Para una mejor comprension entre los métodos histéricos y la astronomia, véase Mccluskey,
2014.

131 Para un concepto de este campo del conocimiento asi como la forma en que interactia con
varias disciplinas, ver Iwaniszewski, 2014.
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pueblos los fendmenos astrondmicos, los fenémenos meteoroldégicos
y los fenémenos sociales estan relacionados y no tienen por qué estar
separados. Para ampliar el ejemplo, veamos el caso de los guaranies
del Chaco y Cordillera de Bolivia y la forma en que ellos perciben el
arcoiris.

Para los guaranies del Chaco boliviano, el arcoiris (que para la
ciencia formal tiene que ver con fendmenos de refraccion y reflexién
de laluz en la atmésfera terrestre) es un fenémeno relacionado con el
Sol, por tanto es un fenémeno astrondmico. La posiciéon - por donde
aparece el arcoiris, indica a los guaranies la intensidad con la que se
presentaran las lluvias en ese periodo. Al mismo tiempo, hay otra serie
de percepciones respecto al arcoiris que estarian mas relacionadas con
aspectos socioculturales. Asi por ejemplo, es ampliamente conocido
que, no sélo entre los guaranies sino también entre los karai (término
guarani con el que se hace referencia a los no guaranies), se considera
al arcoiris peligroso. Esto debido a que hay un convencimiento que
el arcoiris puede traer la muerte, sobre todo en las familias donde
una mujer acaba de dar a luz. En efecto, el arcoiris es visto como una
inmensa serpiente que viene del Sol y cuyo nombre entre los guaranies
de cordillera' es: jyy.

Conozcamos la percepcion del arcoiris en palabras de un Mburuvicha
del Consejo de Capitanes Guaranies de Chuquisaca entrevistado por
nosotros hace algunos afios atras:

El arcoiris es una serpiente grande, muchas veces
cuando una cuiia [mujer| da a luz recién y sola y
el arco iris estd por ahi, entonces se entra en la
mujer y queda dentro el vientre de la mujer. Se
la lleva para su mujer y para su mama. Entonces
después de un tiempo la mujer muere, con una
barriga grande. Nosotros decimos: se la ha lleva-
do el arcoiris, se la ha llevado para su mujer (...)

El arcoiris puede ser, decimos nosotros, que al
hombre lo corra, porque su mujer recién a ter-
minado de dar a luz, tiene entonces ese olor del
niflo por eso busca al hombre. Todas esas cosas

132 Usamos el término Guaranies de Cordillera, para referirnos a aquellas comunidades guarani
hablantes, que habitan el pie de monte andino y que tienen ciertas diferencias culturales y
lingtiisticas con otros pueblos guarani hablantes de las tierras bajas de Sudamérica.
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creemos nosotros y, si no tiene defensa, claro
que va a morir el hombre. Como los guaranies
siempre andamos con machete en la cintura, esa
es una defensa. Y si sale el hombre de la casa y
tuviera [el machete] en la mano, corta. Si lo ve [al
arcoiris] agarra su machete y lo corta, pedazo a
pedazo, imaginariamente no, y en ese momento
desaparece muchas veces el arcoiris!33,

Hay que resaltar que es comun ver a guaranies y karais amenazar “o
cortar”, machete en mano al arcoiris, para evitar que éste se acerque a
la casa donde esta el o la recién nacido(a).

Aparentemente esto responde a una regla basica e importante
entre los guaranies y es que el padre no debe abandonar a la madre
parturienta. Al respecto, incluso existen reglas en que es el padre del
o de la recién nacido(a) el que tiene que reposar y guardar una dieta
especial junto a su bebé durante algiin tiempo. Romper esta regla y
salir a cazar, por ejemplo, es atraer, con el olor del recién nacido, a
espiritus malignos como el arcoiris.

Este breve ejemplo, presentado por los guaranies como fen6meno
astronémico, puesto que - correctamente - relacionan al arcoiris
con el Sol, no deberia ser un objeto de estudio para el astronomo y
quizads si para un meteordlogo puesto que los guaranies obtienen
informacion meteoroldgica al observar la posicién del arcoiris. Asi
mismo, el arcoiris puede simbolizar una serie de percepciones acerca
de la reproduccion bioldgica y la forma en que los guaranies conducen
su organizacidn social: evidentemente, la tarea de un antropdlogo. Por
ultimo, esa creencia, muy extendida entre pueblos indigenas y criollos
de las tierras bajas de Sudamérica, acerca del gusto de las serpientes
por la leche fresca y que en parte también se le atribuye al arcoiris,
deberia ser dilucidado por algin herpetélogo. Como puede apreciarse,
para una simple percepcidon del fendmeno arcoiris, necesariamente
deben participar diferentes disciplinas.

Una vez que hemos confirmado que, en estudios de Astronomia
Cultural, necesariamente participan dos o mas disciplinas, nuestro
siguiente paso serd ver si, la Astronomia Cultural es un campo de
estudios interdisciplinario o multidisciplinario.

133 Entrevista a los principales Mburuvicha reta de Chuquisaca; Monteagudo, Bolivia; 01 de
julio de 1997.
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3 (Es la Astronomia Cultural un campo
interdisciplinario?

Para intentar una respuesta, nos vamos a basar en el trabajo de
Edgar Morin (1992), “Sobre la interdisciplinariedad”. De este articulo
podemos inferir que interdisciplinariedad es la reunion circunstancial
de dos o mas disciplinas, enfrentando con su metodologia propia un
problema comun a todas las disciplinas. Pero también puede ocurrir
que en ese proceso ocurra un intercambio o transferencia de métodos,
por lo que se podria dar el nacimiento de una nueva disciplina.

Lo que no menciona Morin es que, tanto la transferencia de métodos,
como la creacion de una nueva disciplina, sélo pueden darse en
disciplinas cercanas entre si o afines. Asi por ejemplo, la Astronomia,
la Biologia, la Fisica y la Quimica, pueden intercambiar o transferir
métodos, asi como otras disciplinas que pertenecen al campo de
conocimiento de la tecnologia. Pudiendo, por tanto, dar origen a
nuevas disciplinas como la Bioquimica, la Astrofisica, etc. En el campo
de la tecnologia podemos mencionar lo que actualmente esta de moda,
la robética.

Entre campos de conocimiento que estan alejados y ni siquiera
comparten un método en comun, no es posible que se den intercambios
o se produzca transferencia alguna y, peor aun, se forme una nueva
disciplina. Por tanto, la Arqueoastronomia no puede tomarse como
una nueva disciplina, producto de la transferencia de los métodos
de la Arqueologia a la Astronomia o viceversa. Lo mismo que con
la Etnoastronomia, ni la Astronomia va a transferir o intercambiar
métodos con la Antropologia ni viceversa. Por tanto, podemos
afirmar que la Astronomia Cultural no es un campo de conocimiento
interdisciplinario.

4 ;Es la Astronomia Cultural un campo
multidisciplinario?

Lamultidisciplinariedad (polidisciplinariedad é pluridisciplinariedad),
siguiendo el concepto de Morin (1992), se trataria de la asociacién de
disciplinas en pos de un proyecto u objeto que les es comun, la diferencia
con la interdisciplinariedad estaria en que, en esta asociaciéon de
disciplinas no se alteran las metodologias. Cada disciplina involucrada
aporta con su visién sobre un problema concreto y todas terminan
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proporcionando un resultado o informe final. Sin embargo, pudiera
suceder que este tipo de asociaciones, sobre todo si son exitosas, formen
nuevas organizaciones, una suerte de colectivos entre los representantes
de las disciplinas involucradas, con el fin de profundizar en el campo
comun a ellos o simplemente intercambiar conocimientos (como es el
caso que nos ha congregado en Rio de Janeiro). No se forman nuevas
disciplinas ni aparecen nuevos métodos.

En lo personal, este es el lugar de la Astronomia Cultural, es decir
podriamos afirmar que la Astronomia Cultural es un campo de
conocimiento multidisciplinario donde, ninguna disciplina se ve
penetrada por otra, sélo se trata de un intercambio de conocimientos
que permite avanzar en un conocimiento mas concreto.

Esto tampoco no es muy novedoso ni muy especial, en realidad
parece que en la actualidad es una tendencia que se da entre muchos
campos del conocimiento, esto se deberia principalmente a una
razén: A medida que las sociedades se hacen mas complejas, sus
demandas también se hacen mas complejas. Se plantean problemas
cuyas soluciones requieren de una participacién multidisciplinaria,
por ejemplo un programa de Terapia Familiar. Al mismo tiempo, los
campos de conocimiento se hacen cada vez mas complejos, asi por
ejemplo, un programa de exploracién espacial, requiere del concurso
de muchas disciplinas para resolver una gran variedad de problemas.

5 La Astronomia Cultural y la nocion de
Transdisciplinariedad

En muchos de sus trabajos sobre el tema, Morin se preocupa de
hacer aparecer la palabra transdisciplinariedad junto a los términos
interdisciplinariedad y multidisciplinariedad. Por eso es muy facil creer,
a primera vista, que podria tratarse de una forma mas de describir un
cierto tipo de interaccién entre dos o mas disciplinas. Sin embargo, tal
como lo habiamos ya comentado, si leemos con cuidado lo que Morin
quiere significar con transdisciplinariedad, nos daremos cuenta que,
tras ese término hay una propuesta de unificar los conocimientos,
las disciplinas, las religiones, las creencias en un solo campo de
conocimiento: “en lo que concierne a la transdisciplinariedad, se
trata a menudo de esquemas cognitivos que pueden atravesar las
disciplinas, a veces con una virulencia tal que las coloca en dificultades”
(Morin, 1992, p.11). Es decir, en la unificacién del conocimiento, la
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transdisciplina plantea incorporar los saberes que, actualmente,
no son parte de disciplina alguna, que esos saberes atraviesan a las
disciplinas e incluso vayan mas alld de las disciplinas. Admitiendo
que la propuesta de Morin, puede parecer a muchos interesante y
hasta provocador, existe, sin embargo, un pequefio problema y es que
ninguno de los sustentadores de este planteamiento ha proporcionado
la forma en que se puede alcanzar esa deseada unificacion.

Desde ya, vale la pena recordar que la idea de la unificaciéon del
conocimiento tampoco es una propuesta original de parte de los
que plantean la transdisciplinariedad. La idea de la unificacion del
conocimiento ha estado dando vueltas alrededor de muchas cabezas.
Hasta donde sabemos, susraices se remontan a Tales de Mileto, en Jonia,
en el siglo VI a. C. De ahi viene la expresion “Hechizo Jonico” acufiada
por el fisico e historiador Gerald Holton (1995) y que concretamente
significa la creencia en la unificacion de las ciencias. Posteriormente a
Tales de Mileto, otros pensadores no dejaron de plantear, a lo largo de
la historia, ese deseo de ver unido el conocimiento humano. Muchos
cientificos como el mismo Einstein cayeron bajo el “Hechizo J6nico”,
de ahi su deseo por unificar las 4 fuerzas fundamentales. Aunque
a ninguno de los que han compartido el “Hechizo ]Jénico”, se le ha
ocurrido integrar en su unificacién otro tipo de saberes y creencias,
eso si es lo novedoso de la transdisciplinariedad.

Larazon porla que los transdisciplinaristas proponen la sobrepocision
de otros saberes y creencias sobre el conocimiento cientifico, no se debe
naturalmente para contribuir en el progreso de la ciencia. Mas bien, una
de sus premisas basicas para plantear la transdisciplinariedad es debido
ala perversidad del conocimiento cientifico.

La transdisciplina pone énfasis, de manera basica, en la
urgencia de un cambio de visién que parta del recono-
cimiento de que, a pesar de que es irrefutable el enor-
me beneficio de la ciencia y la tecnologia modernas, es
necesario caer en la cuenta de los excesos de la ciencia
sin conciencia, que colocan al ser humano en la paradé6-
jica situacion de poseer un potencial simultineamente
creativo y destructivo sin paralelo en la historia.

Tal urgencia llega al grado de que la viabilidad misma
de la experiencia humana se encuentra seriamente
comprometida (Sarquis; Buganza, 2009, p.44).
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En realidad esta es la critica mas comun que se hace a la ciencia,
critica casi cotidiana de parte de aquellos que no saben distinguir
ciencia de tecnologia.

Otras criticas, en torno a la ciencia giran en torno a que la ciencia
supuestamente solo aceptaria la existencia de las leyes universales
de caracter matematico y que esas leyes s6lo se podrian determinar
experimentalmente, olvidando que, por ejemplo, la astronomia no es
una ciencia experimental. Se critica a la ciencia porque s6lo acepta
ciertos niveles de realidad y no asi una realidad holistica. Porque al ser
un conocimiento que se basa en la biisqueda de la objetividad, rechaza
al ser humano en su dimension espiritual. Porque la ciencia discrimina
otros saberes y, por ultimo, la ciencia tiende a fragmentar y parcializar
el conocimiento. En fin, aparentemente la ciencia deberia empaparse
de creencias religiosas, quiza asi podria alcanzar respuestas holisticas
e incorporar el subjetivismo, quiza asi deje de ser perversa

Por ultimo, la participacién del fisico Basarab Nicolescu, en la
propuesta de la transdisciplinariedad, ha permitido que, algunas de las
ideas de la transdisciplinariedad se remocen a la luz de, sobre todo, la
mecanica cudntica. Aqui debemos reconocer que por falta de tiempo
no hemos leido totalmente el «Manifiesto» de Nicolescu, pero por las
referencias en torno a ese trabajo, podemos inferir que se trata de
mas de lo mismo. Esto es: presentar nombres de principios o describir
fendmenos cudnticos para inmediatamente interpretarlos a la luz de las
ciencias sociales, asi por ejemplo: el Teorema de Bell y el Principio de
Separabilidad, el Principio de Indeterminsmo, etc. Cuyainterpretacion se
hace bastante sospechosa ya que darian a entender que, con la mecanica
cuantica, se habrian descubierto nuevos fenémenos de la naturaleza
que, es de esperar, entran en oposicién con los fenémenos que estudia
la Fisica Clasica. Esto es, para la transdisciplinariedad la prueba que hay
que aceptar méas de un nivel de realidad y nuevas ldgicas.

6 Conclusiones

Como se ha visto, la Astronomia Cultural es un campo de
conocimiento multidisciplinario que esta vigorosamente sustentada
por la astronomia, una disciplina cuyo método nadie podria poner en
duda. Por lo que, no es posible siquiera plantear “nuevas” perspectivas
metodoldgicas como la transdisciplinariedad.
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O ensino de Astronomia Cultural: por quem, para
quem, como e para qué?

Luiz Carlos Jafelice*

Resumo: Neste trabalho encaminho uma discussdo relativa ao
entrelacamento das areas de Astronomia Cultural (AC) e de educagao.
Essa ainda é uma discussdo incomum entre os envolvidos em
consolidar aquela area. Argumento a favor do ensino de AC ao longo
de toda a educacdo basica. Defendo, porém, que ele ocorra desde uma
perspectiva antropoldgica (ndo astronomica!); ao mesmo tempo,
enfatizo a falta de professores habilitados para lecionar AC. Alerto para
graves omissoes na proposta da Base Nacional Comum Curricular para
a educacdo basica, em discussao publica pelo MEC, na qual nada consta
relativo a etnoconhecimento e antropologia. Critico a denominacgdo
“Astronomia Cultural” - heranca de suas origens histéricas, mas hoje
anacrdnica. Critico também as pedagogias habituais préprias das
ciéncias duras quando aplicadas ao ensino de AC. Discorro sobre a
abordagem antropoldgica para o ensino de AC desde uma perspectiva
de educacdo ambiental.

Palavras-chave: Astronomia Cultural, Antropologia, Astronomia,
Etnoconhecimento, Educacdo em Astronomia Cultural

1 Introducao

O entrelacamento das areas de Astronomia Cultural (AC) e de
Educacdo, apesar de importante, e mesmo inevitavel, ainda carece de
analises mais detidas e propostas praticas por parte dos envolvidos na
consolidagdo da pesquisa em AC. O ensino responsavel e competente
de qualquer assunto se desenvolve sobre uma base filosoéfica,
axiologica e epistemoldgica de significacdo deste. Assim, esclarecer
o que se entende por AC é essencial na definicio da abordagem
pedagogica mais indicada a se adotar para ensina-la e dos contetidos
basicos da mesma a se trabalhar com os estudantes. Por isto, comeco
criticando a denominacgdo “Astronomia Cultural”. Conforme é notoério
na producdo recente na area, muitos trabalhos ditos “em Astronomia

134'Universidade Federal do Rio Grande do Norte.<jafelice@dfte.ufrn.br>.
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Cultural”, dos pontos de vista conceitual e do trabalho etnografico de
campo, prescindem do envolvimento de especialista em Astronomia
e, quando necessario, basta uma participacdo assessorial pontual do
mesmo. Uma interacdo de fato transdisciplinar é possivel e vantajosa
- mas, no caso de envolver astrdnomos, esse tipo de interacdo ainda é
excecdo, pois demanda destes uma formacgao e experiéncia de campo
completamente estranhas a sua formacdo e modo de pensar tipicos.

Defendo que o ensino de AC deva se dar ao longo de toda a educagao
basica. Contudo, em coeréncia com a critica anterior, argumento
que ele deve ocorrer desde uma perspectiva antropolégica (nao
astronomica!). Enfatizo, porém, distorcdes na formacdo docente e
a falta de professores habilitados para lecionar AC. Nessa direcao,
critico também as pedagogias habituais préprias das ciéncias duras
quando aplicadas ao ensino de AC. Nesta area, os principais conceitos,
conteudos e praticas sao os das ciéncias humanas. E, neste sentido, a
Base Nacional Comum Curricular, ora em discussdo publica pelo MEC,
ndo ajuda a melhorar esse preocupante quadro, pois ela ainda contém
sérias omissOes no que concerne a etnoconhecimento e antropologia
na educacdo basica, comprometendo, portanto, o futuro do ensino de
AC e temas correlatos no pais.

Por fim, discorro brevemente sobre a abordagem antropoldgica para
o ensino de AC desde uma perspectiva de educagdo ambiental - como a
tenho desenvolvido e aplicado ha muitos anos em situagdes escolares
reais envolvendo os varios niveis de ensino.

2 Astronomia Cultural é um nome improéprio para
essa area de pesquisa

Astronomia Cultural envolve, na pratica, tentativas de entendimento
e de traducdo de como outras culturas, do passado ou do presente,
se relacionam com o que chamamos etnoconhecimentos ambientais
- ou seja, ndo s6 “astrondémicos” e, muitas vezes, de fato, nada
astronomicos (pelo menos, certamente, ndo no sentido que atribuimos
a este termo). Essa area nio lida necessariamente com aquilo que
no nosso recorte, ocidental, chamamos de céu, e quando elementos
“do céu” estdo presentes, o fazem desde uma perspectiva holistica,
tipica dos conhecimentos tradicionais em geral (mas totalmente
estranha a ciéncia astrondémica), que ndo compartimentam “areas do
conhecimento” como nossa cultura o faz. Outras denominacgdes para
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AC sdo arqueoAstronomia, etnoAstronomia, Astronomia histérica etc.
Todas essas designacdes, porém, conforme argumento nesta secdo,
sdo indevidas, levando a impropriedades.

A forma moderna de repartir as dreas do conhecimento faz com
que Astronomia seja definida como sendo, e.g., a “ciéncia que trata
da constituicdo, da posicao relativa e dos movimentos dos astros”
(Holanda Ferreira, 1999), ou “ciéncia que estuda o espaco sideral, os
astros e os seus movimentos” (Aulete, 2007).

Contudo, ndo hd uma Astronomia, propriamente dita, no que
estd envolvido nos trabalhos de pesquisa em Astronomia Cultural.
Esta 4rea estad interessada em etnoconhecimentos. Estes, ndo sdo
construidos segundo o protocolo da epistemologia cientifica, nem
compartimenta “céu e terra”, nem tem interesse “no céu” como um
fim em si mesmo; aquela forma de conhecimento ndo comporta a
concep¢ao astrondémica, nem pode ser entendida, de fato, desde tal
concep¢do. Por outro lado, Astronomia Cultural, enquanto campo
cientifico de pesquisa, ndo recorre aos instrumentos conceituais e
procedimentais tipicos da Astronomia, e os trabalhos naquela area
confirmam a grande disparidade de visdes, concepcdes, enfoques
e métodos entre essas duas areas. Portanto, mesmo segundo a
reparticdo que a academia costuma fazer das especialidades, a ainda
chamada Astronomia Cultural ndo é, a rigor (ou nao teria por que ser),
subdarea da Astronomia, e sim da Antropologia. E no “setor de busca
por recursos”, por exemplo, a pesquisa em Astronomia Cultural nido
compete, nem deveria, com as fontes de financiamento da pesquisa em
Astronomia e vice-versa.

0 que tem se revelado determinante na pesquisa em AC é o adjetivo,
cultural. Aquele nome ainda é mantido, aparentemente, por motivos
histoéricos, das “origens” dessa area de pesquisa - e talvez, também,
por lobby de sociedades de astronomos profissionais e predominio
de uma mentalidade eurocéntrica, anacronica, mas ainda influente
(Jafelice, 2012a).

A rigor, a “Astronomia” cultural nao lida com praticamente nada
que se sobreponha ao que a ciéncia astron0mica reconheca ser de
sua al¢ada, interesse ou competéncia (enquanto ciéncia dura que é);
nessa “mistura” disciplinar, Astronomia tem desempenhado um papel
acessorio; muitas vezes, inclusive, dispensavel. Esta conclusdo decorre
da andlise da produgdo recente na area e da constatacdo empirica dai
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resultante, que indicam uma assimetria evidente (e compreensivel)
entre antropo6logos e astronomos que trabalham com a (ainda)
chamada “Astronomia Cultural”.

Com efeito, um pesquisador com formacdo, experiéncia e atuagdo
profissional tipicas em antropologia tem competéncia e autonomia
profissionais para realizar, se quiser, um trabalho de qualidade e
relevancia em AC, sem necessitar da colaboracao de um astrénomo,
ou com este tendo participacdo apenas assessorial pontual. Ao passo
que um pesquisador com formacao, experiéncia e atuagdo profissional
tipicas em Astronomia nao tem competéncia e autonomia profissionais
para fazer o mesmo. O que se tem observado nos trabalhos produzidos
na area é que se o astronomo nao tiver investido significativamente em
sua formac¢do em antropologia, incluindo insubstituivel envolvimento
em praticas de campo, ele ndo terd condi¢des de fazer aquele tipo de
trabalho.

Caracteristicas bdasicas da ciéncia astrondomica'®®, como, e.g,
considerar que é possivel separar completamente sujeito (astronomo
e sua cultura) de objeto (céu) e que o estudo deste constitui um fim em
si mesmo, sdo concepgdes estranhas as culturas autoctones. Por isto,
ndo se apresentam nas pesquisas de campo junto as mesmas e nao se
aplicam aos trabalhos “em Astronomia Cultural”.

Em culturas tradicionais, o céu (as estrelas, as nuvens, o arco-iris
etc.) é tdo ambiente (para usar um termo que conhecemos, ainda que
em acepcao diferente daquelas de tais culturas) quanto o arco-iris, as
nuvens, os rios, os espiritos, as estrelas, a chuva, o calor do Sol, a luz da
Lua, acagaetc. Essa concepgio holistica - constituinte daquelas culturas
- é impossivel de ser compreendida, empreendida e gerenciada pelos
protocolos e consensos estabelecidos pela e para a Astronomia. Esta
demanda determinada visao de mundo, certo protocolo procedimental
e certas convengoes entre pares. A AC, também! Contudo, as visdes de
mundo e de campo de pesquisa que abraca chocam-se frontalmente, em
muitos pontos basicos, com o que a Astronomia acredita e defende.

Assim, por exemplo, a Astronomia se recusa a levar em conta aspectos
“do céu”, considerados misticos, miticos, holisticos, ritualisticos e que
tais ha séculos. Mas estes sdo aspectos centrais no trabalho em AC!

135 Sao também caracteristicas basicas da Astronomia, como de qualquer ciéncia dura, considerar
que o objeto segue leis universais (estabelecidas apenas pela ciéncia) e que o estudo cientifico do
mesmo desvela, cada vez mais, a verdade — suposicio do realismo cientifico — ao passo que para
as culturas tradicionais sempre soubemos a verdade que importa.
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Aqueles aspectos explicitam, nas culturas autdctones estudadas, uma
relacdo direta entre pessoas e astros (i.e. ambiente), por vezes inclusive
com relacdes genealdgicas e/ou causais e de influéncias muatuas entre
esses dois grupos de “atores”. Ora, do ponto de vista ocidental, temos
um nome para a area que adota esse tipo de concepcao e procedimento:
astrologia. Masestaérejeitadacomveeméncianoambito da Astronomia
ha séculos. Se a AC fosse uma subdrea da Astronomia, ficariamos com
uma situacdo sui generis em que “astrologiasautdctones” pertenceriam,
agora, ao campo da ciéncia astrondémica. Mas como explicar que
“astrologias” de outras culturas que ndo a ocidental receberiam da
Astronomia tratamento diametralmente oposto ao consagrado? Se
revela al uma concepcao evolucionista, comum em ciéncias naturais,
que concede um olhar para aquelas estranhezas (que constituiriam
o cerne dos trabalhos em AC!) por considera-las transitérias (além
de indcuas), crendices de uma fase pré-cientifica das culturas que
as criaram e que serdo superadas quando estas puderem alcangar o
conhecimento verdadeiro (cientifico). Os préoprios trabalhos do evento
referente aos presentes Anais, o qual reuniu pesquisadores conhecidos
mundialmente e expressou o estado da arte em AC no momento, sdo
exemplos do que estou afirmando. Basta ver seus titulos e depois
analisar seus contetidos. A grande maioria é de AC, ndo de Astronomia!
Por que ap6s tanto tempo e discriminagido daquilo tudo, a Astronomia
quereria reivindicar direitos sobre esse tipo de estudo!**? Podemos
cogitar varios motivos. Todos, porém, de carater extracientifico, ou
sociolégico, digamos. O contato com astronomos profissionais e a
literatura tipicos da drea mostram que nio se trata de curiosidade
profissional auténtica da classe. Outra evidéncia desse desinteresse se
revela nos cursos que formam astronomos e nos outros cursos que
formam professores de Astronomia; desde que foram criados, nenhum
deles foi alterado para incluir uma capacitacdo séria em AC - mesmo
com a pesquisa nesta area existindo e sendo de conhecimento geral
durante todo esse tempo. Desde a perspectiva histdrica de constitui¢ao
e consolidacdo da Astronomia moderna, transparecem interesses
espurios na reivindicacdo orquestrada nas ultimas décadas para que a
“Astronomia Cultural” seja considerada uma subarea da Astronomia'?®’.

136 E modo de dizer. Na verdade, em geral, sio pesquisadores oriundos da Astronomia
, interessados na temdtica da AC — e antes talvez por esse viés de formacio —, que intentam
encaixar-se naquela drea e subordinar sua pesquisa em AC a ela.

137 H4 uma linha de argumentacio, por parte de alguns astrébnomos culturais, que diz que a
AC, na verdade, pretende questionar a prépria concepgio de Astronomiae enxergar toda a
Astronomia existente, inclusive aquela praticada nas modernas institui¢des, como cultural.
Seus defensores acreditam que essa operagio de ressignificacio daquele termo, em principio,

253




MUSEU DE ASTRONOMIA E CIENCIAS AFINS - MAST

12 edicdo

Essa reivindicagcdo parece se originar num misto das concepgdes
evolucionista e historica linear, cumulativa (a mesma que, e.g., atribui
a existéncia da ciéncia entre os gregos antigos) e na adesdo ainda
escolasticaaorecursodoargumentodeautoridade. Aquelas concepgdes
forcam uma interpretacdo histérica continuista, anacronica, para
o desenvolvimento da ciéncia. A ciéncia, enquanto sistema de
conhecimento na sua forma moderna (a partir do século XIX), nio
existia como tal entre os povos das antigas civilizacdes, nem em forma
“embrionaria”. Tal confusao e heranca doutrinal continuam frequentes
entre cientistas naturais, astrénomos, em particular (Jafelice, 2012a),
e parecem estar na raiz da visdo equivocada, ainda predominante
entre estes cientistas, de que nas culturas autdctones, do passado
remoto ou atuais, houve ou ha uma astronomia rustica, ou cultural, ou
proto-cientifica, ou com o adjetivo que for. Comprovadamente - pela
antropologia, histéria da ciéncia e filosofia da ciéncia -, ndo houve e
ndo ha Astronomia nessas culturas (com o significado que esta area
defende para si e pelo qual é reconhecida)!

Astronomia Cultural, enfim, nao trata dos objetos celestes da
Astronomia, nem lanca mao de conceitos, métodos e concepgdes de
ciéncia proprios das ciéncias naturais (duras). Astronomia Cultural
trata de fatos sociais - sejam socioculturais ou socioambientais -, e
o faz recorrendo a conceitos, métodos e visao do campo cientifico
proprios da antropologia.

Esse é o quadro que se observa no campo de pesquisa em questao.
Alguns exemplos de pesquisas etnograficas que tenho desenvolvido
em Carnauba dos Dantas, sertdo norte-riograndense (e.g. Jafelice
2012b), sobre etnoconhecimentos ambientais, ajudam a ilustrar esta
discussdo. Seguem algumas declara¢des feitas por conhecedores
tradicionais'® naquele municipio. Todas as falas a seguir estdo
transcritas literalmente (i.e. sic):

relativizaria a pretensio da Astronomia de caracterizar a AC como seu subdominio — antes:
seria esta a estudar aquela, desde uma perspectiva antropolégica. Essa linha de pensamento,
contudo, apesar de procedente, nio é consensual e, me parece, tampouco majoritiria entre
os atuais pesquisadores em AC. Na minha opinido, esta drea encontra-se em um momento de
redefinigdo de sua identidade académica, que implicard em provivel redirecionamento da mesma
em relagio ao que vinha sendo considerado préprio de seu campo e abordagem. O presente
momento, porém, ainda arca com considerdvel influéncia e pressio dos quadros mais antigos
que constituiram essa rea de pesquisa, que nio concordam com aquela argumentagio. Vingue a
renovagio ou a reagio, a AC nio saird a mesma dessa redefinigio.

138Estes, também chamados de profetas, na regido, sio especialistas na leitura e interpretagio
de fendmenos das mais variadas origens, que lhes permitem fazer prognésticos de como serd o
inverno (periodo das chuvas) do préximo ano.
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a) A boca da noite num tando nublado a gente vé
a barca [...] Sdo vinte estrelas em forma de uma
barca [...] se ela ta aprumada com as estrela as-
sim [...] af 0 ano vai ser bom de inverno.

b) Cortar o pau durante o periodo do escuro ndo
vai dar bicho; é tempo de lua nova hoje e nesse
periodo é todo no escuro; ai a lua ndo aparece,
ndo da bicho.

c) Pradeitar galinha, a pessoa tem que deitar, con-
tar as trés semanas que teja a lua cheia quando
for pra tirar. [...] Porque pra tirar na lua cheia,
tira tudinho os pinto. D4 nem trabalho!

d) Em janeiro, a primeira lua de janeiro cheia, se
ela sai acul4 encapacada, [...] é bom de inverno;
se tiver bem nevoeirinho, ano é desmantelado.

e) Seno poente do dia 18 de outubro a barra esti-
ver firme é bom sinal de inverno; se estiver [...]

Analisemos brevemente esses depoimentos. Eles também falam de
lua, estrelas, constelacdo, orienta¢do cardeal etc. Mas esses elementos,
nessas falas, tém, de fato, alguma relagdo com Astronomia, como esta é
entendida e praticada hoje em dia? Nado, ndo tém nada a ver!

Em suma, do exposto, identifico a drea de Astronomia Cultural
- por seus objetos, conceitos e métodos de estudo e pela ontologia,
axiologia e epistemologia por ela construidas - como centrada na,
ou tributdria da Antropologia (ndo da Astronomia). Neste sentido,
AC, pela proépria constituicdo do campo, pode acolher, é claro, e com
éxito, a congregacdo de diferentes especialistas (ecélogos, linguistas,
astronomos, historiadores etc.), num empreendimento de pesquisas
transdisciplinares®*°. Porém, seu nome atual é inadequado, induz a
confusdo ou gera mal-entendidos*’.

139 Uma abordagem transdisciplinar (e nio multi ou interdisciplinar) ¢ a indicada para a AC,
embora aquela ainda precise ser construida pelos envolvidos. Tal abordagem inclui o sujeito
e busca uma visio holistica, congregante do espiritual, material, animico, onirico, como é
necessédrio na pesquisa em AC e nenhuma das outras relagées disciplinares atende.

140 Vou manter a designagio Astronomia Cultural neste texto por nao haver ainda alternativa
amplamente aceita e porque nio quero entrar na arena terminolégica, muito menos propor
neologismo. Em Lima et al. (2014) hd outras reflexdes sobre esses pontos, em especial na secio
“Etno-x, etnoAstronomia, Astronomia Cultural e seus problemas”.
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3 Interfaces antropologia/educacao

Os enlaces entre Antropologia e Educacdo sdo muitos e ainda estdo
por ser aprofundados. Ha diversos estudos inter-relacionando essas
duas areas. Contudo, no caso especifico do entrelagamento entre
Astronomia Cultural e educacdo, ndo conheco outros estudos afora
os que tenho desenvolvido (vide um sumdrio dos mesmos em, e.g.
Jafelice, 2010 e 2015a).

Como se posicionariam e se relacionariam entre si essas duas areas?
Em consonancia com o exposto acima, as figuras 1 e 2 tentam fornecer
um esbogo grosseiro de como vejo a questdo. A figura 1 apresenta
como parece ser vista, em muitas posturas mais convencionais,
uma “interdisciplinaridade” entre essas areas. A figura 2 recoloca a
questdo, mas corrigindo-a para um enfoque transdisciplinar (e ndo
interdisciplinar) e destacando que, na minha opinido, tal rearranjo dos
posicionamentos relativos entre essas areas em parte jd acontece - e
podera se disseminar, se os envolvidos se convencerem de que esse
caminho é mais realista, fecundo e proficuo.

Astronomia Ensino de
Astronomia

Astronomia ___
cultural \—)

7l

Antropologia

Figura 1. Representagdo grosseira de como, em muitas posturas mais convencionais, parece
ser vista uma “interdisciplinaridade” dessas areas.
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Figura 2. Representagio grosseira de como acredito que em parte ja acontece (e podera se
disseminar ainda mais) uma transdisciplinaridade entre essas areas.

Nessas representacdes esquematicas, na visdo ainda corrente (figura
1), Astronomia tem uma centralidade e dominio preponderantes.
Cada area tem suas fronteiras bem definidas e areas como Educacgao
em Astronomia e Astronomia Cultural sido interpretadas como
subordinadas a Astronomia. Nessa visdo, embora se aceite que AC
possa ter alguma relacdo com Antropologia, é uma relacao hesitante,
sem intersecc¢do, e mesmo assim com predominio da Astronomia. Ja na
visdo contemporanea aqui defendida (figura 2), além de a Astronomia
nado ter a centralidade e preponderancia da visdo convencional, as
areas de Educacdo Ambiental (ou de ensino de Astronomia) e de
Antropologia sdo igualmente centrais e relevantes, e ambas, junto
com a de Astronomia, se inter-relacionam. Nesse quadro, Astronomia
Cultural é considerada subarea da Antropologia e, ponto fundamental
numa perspectiva transdisciplinar, as fronteiras disciplinares sio
difusas e certamente abertas, permitindo trocas diversas, inclusive
com areas ali ndo representadas. Os trabalhos considerados “em
Astronomia Cultural” podem ser de diversos tipos: centrados sé
em Astronomia , tendo apenas pequena relacdo com esta ou ndo
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guardando relacdo formal alguma com Astronomia; todos esses tipos,
porém, sempre sob o dominio da AC, ou seja, da Antropologia. Desde
essa perspectiva, portanto, aquilo que pode ser denominado Educacgio
em Astronomia Cultural envolve muito mais de Antropologia (e de
educacio, obviamente) do que de Astronomia.

4 0 ensino de Astronomia Cultural:
para quem, para qué?

Antes de iniciarmos estas reflexdes cabe perguntar: devemos nos
preocupar com o ensino de AC? Neste trabalho, vou supor que sim
e vou argumentar que esta deve ser uma preocupac¢do central nio
apenas para educadores, mas principalmente para especialistas em
Astronomia Cultural. Porém, alertarei para um sério problema em
aberto: quem, hoje, tem habilitacio para fazer a transposicao didatica
da Astronomia Cultural para a educacio basica?

AN

Para mim, por tras do “para qué”, estd escondido o “para quem”.
Afinal, para quem trabalhamos, de fato, enquanto educadores? Para
formar para o mercado de trabalho? Para ajudar a manter tudo como
estd? Ou para formar quem possa mudar o quadro de desigualdades e
exclusodes observado? (Jafelice, 2015b)

Aqui, em coeréncia com meu trabalho em educacio, falo desde uma
perspectiva comprometida com um ideal de emancipacdo social,
que possa, espera-se, prover a base formativa apropriada para a
participacdo cidada transformadora de que necessitamos. Desde essa
perspectiva, o ideal seria, entdo, que AC fosse trabalhada com todos os
alunos da educacao basica.

Por qué? Em uma resposta sintética: porque no mundo atual, de
multiculturalidades e diversidades explicitadas e reivindicantes, por
um lado, e, por outro, de incompreensdes e xenofobias etnocidas, ter
oportunidade de conhecer melhor “o outro”, sua visao de mundo, sua
alternativa a construcao de significados, seus valores e vivéncias, pode
fazer a diferencga para o que nos falta para encontrar uma perspectiva
mais assertiva de interpretacdo de nossa contemporaneidade e de
constru¢do de um caminho que nos leve a superar nossa atual crise
civilizatoria.

0 ensino de AC, se realizado com esses objetivos em mente, é muito
propicio para nos conduzir com asserto a esse tipo de conhecimento
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de “o outro” e as transformacodes de acolhimento de diversidades e
inclusdo subsequentes (Jafelice, 2010 e 2015a).

5 0 ensino de Astronomia Cultural: por quem?

Considerariamos alguém com formacdo e atuacdo profissional
tipicas em historia, por exemplo, habilitado para ensinar fisica? (ou
alguém de fisica para ensinar biologia etc.?). Ndo. E o especialista tipico
em Astronomia, deveria ser considerado capacitado para lecionar
Astronomia Cultural? Nao!

0 astrénomo tipico ndo tem formacdo, nem experiéncia, nem convive
em um meio profissional receptivo para tal (v. secdo 2). Por outro
lado, sabemos (da pratica e de acordo com a lei) que o profissional
habilitado para ministrar Astronomia na educag¢do bdsica é quem
cursou pedagogia ou licenciatura em geografia, ou em fisica, ou em
ciéncias. E mais: sabemos também como esses profissionais sao
formados e, portanto, o que lecionam e como o fazem.

Professores de Astronomia costumam ser formados por fisicos ou
astrénomos, profissionais em ciéncia dura, que, em geral, compactuam
a crenca de que para ensinar (bem) um conteido especifico, basta
saber (bastante) o mesmo. Ora, isso é uma meia verdade, pois dominio
de contetido especifico é condi¢cdo necessaria, mas nao suficiente para
seu ensino com competéncia pedagdgica. Mas, com frequéncia, ela é
encarada como verdade inteira e Unica (Jafelice, 2015b).

A “pedagogia” decorrente dessa visao “educacional” costuma ser
desastrosa e muito contra indicada inclusive para o ensino de ciéncias
naturais; mais ainda para o ensino de AC! Uma decorréncia dessa visdo
€ uma formacgao conteudista, na qual as humanidades, se possivel, sdo
excluidas do curriculo.

Assim, professores de Astronomia, como ainda sdo formados, nao
estdo preparados para lecionar AC. Ou, se quisermos que eles estejam
habilitados também para tal ensino, é preciso revermos em grande
medida sua formacao tedrica e pratica. De inicio, é preciso que os
professores formadores reelaborem suas mentalidades, em seguida,
o curriculo, para o campo transdisciplinar que é a AC, introduzindo
disciplinas com atividades de campo em antropologia e incluindo
intera¢des regulares com antropologos.
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Em suma: o astrénomo ndo tem formacio, nem experiéncia, nos
conceitos, métodos, praticas e visdo do campo cientifico caracteristicos
da Antropologia - como necessitaria para um entendimento e
abordagem condizente com o que envolve o trabalho com AC.

O antropélogo, contrariamente ao astrénomo, ¢é formado
para aprender a relativizar, a rever seus pressupostos culturais
axiolégicos e ontoldgicos, a reelaborar sua concep¢do de “o outro”
sem tentar enquadra-lo num referencial universalizante, e a conviver
constantemente com a transitoriedade de sua zona de conforto
epistemoldgico, digamos.

O antropdlogo estaria, entdo, em principio, muito melhor preparado
para exercer o magistério em AC. Mas sé em principio. Na pratica, isso
ndo ocorre. O antropélogo costuma ser tdo especialista e focado apenas
no seu objeto especifico de estudo (ainda que esse “objeto” envolva
sujeitos de uma dada cultura), que seus interesses, preocupagoes
e comportamentos podem ndo diferir significativamente dos de seu
colega astronomo (ou fisico) - por incrivel que isto possa parecer para
quem esperaria outro etos do profissional de uma area de humanas!

Mas, enfim, supondo que Astronomia Cultural tem todo o
merecimento e a necessidade de ser lecionada ao longo de toda a
educacdo basica, quem esta habilitado a leciona-la? Até o momento,
parece que ninguém!

0 antropoélogo, contudo, ainda que sofrendo dos mesmos vicios
academicistas habituais, e mesmo ndo sendo habilitado na area de
educacdo (para lecionar AC diretamente para alunos da educagdo
basica), tem - também em principio - perfil e experiéncia ideais para
formar o professor formador dos futuros professores de ciéncias/
Astronomia da educacdo basica nos cursos de Pedagogia e nas
licenciaturas especificas*.

Isto implica, no minimo, como vimos, questdes delicadas, de
reformulacdo de mentalidades, reformas curriculares, rearranjos em
varios niveis, que estdo além do escopo da presente discussao. Fica
assinalado, porém, que temos um sério problema em aberto nessa
importante area da formacdo do cidadao, cuja solucdo nao parece
simples, mas para a qual deveriamos unir forgas e busca-la.

141 Isto se se continuar considerando que o professor de ciéncias naturais seria o indicado para
lecionar AC. Conforme o defendido neste texto, porém, os professores de humanas é que seriam
os recomendados para realizar tal ensino.
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6 Interregno: Astronomia Cultural tem futuro na
educacao basica brasileira?

Antes de prosseguir nas ponderacoes, é preciso destacar que talvez
haja um fio de esperanca no quadro tdo desalentador constatado na
analise anterior: podemos intervir para tentar muda-lo! Com efeito,
talvez esse quadro possa melhorar, mas ndo sem nossa intervengao.

Estd em discussdo pelo Ministério da Educacdo (MEC) algo ja
previsto na Constituicdo Federal (de 1988), na Lei de Diretrizes e
Bases da Educacdo Nacional (LDB; lei n. 9.394, de 20 de dezembro de
1996) e incluido no Plano Nacional de Educac¢ido (PNE; lei n. 13.005,
de 25 de junho de 2014; para vigorar no decénio 2014-2024), a saber:
a elaboracdo de uma Base Nacional Comum Curricular (BNCC) (Brasil,
2015).

A BNCC, além de ser parte do curriculo, orientara a elaborag¢do do
projeto politico-pedagégico das escolas. Ela definira diretrizes para a
toda a educagdo basica (da educacgdo infantil ao final do ensino médio),
com 60% do contetido de obrigatoriedade nacional e 40% para ser
definido pelos estados, municipios e escolas. A BNCC esta em processo
de consulta publica até dezembro de 2015 e esta prevista para entrar
em vigor em junho de 2016.

Fui conferir na atual proposta da BNCC em discussdo (consultas aos
24 e 25/09/2015) algumas palavras-chaves nas areas de “Ciéncias
Humanas” e de “Ciéncias da Natureza” de toda a educagao basica. Sdo
palavras-chaves associadas ao que considero importante no presente
texto.

Cito, desse levantamento, como exemplos de completa auséncia
(repito: em toda a educagao basica), os seguintes termos - e, portanto,
a privacdo dos respectivos conteudos, estudos e discussoes:

Nas “Ciéncias Humanas”, nada consta sobre: Antropologia, etnografia,
etnologia, etnoconhecimento, conhecimento tradicional, quilombo,
grio, profeta e, sobre indigenas e afrodescendentes, ha apenas alusdes
dentro das disciplinas de Geografia e de Histéria, sem atentar-se para
o estudo, significado e valorizacdo de etnoconhecimentos presentes
naquela diversidade de culturas.

Nas “Ciéncias da Natureza”, nada consta sobre: Astronomia Cultural,
Astronomia e cultura, etnoAstronomia, arqueoAstronomia, Astronomia
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e Histoéria, Astronomia indigena, etnoconhecimento, conhecimento
tradicional, afrodescendente, quilombo, gri, profeta e, nas disciplinas
de Ciéncias e Fisica, ha apenas entradas muito genéricas e vagas ou
incompletas, ou improcedentes, sobre “o tema”!*2,

Precisamos intervir para corrigir a BNCC nessas significativas
omissdes — com participagdes individuais e coletivas; no caso, com
a manifestacdo de associacdes profissionais, como a Associa¢ao
Brasileira de Antropologia (ABA) e membros da Red de Centros de
Investigacion en Astronomia en la Cultura (RECIAC) que trabalham no
Brasil. Nosso pleito por essas inclusdes ja é, em si, muito procedente,
pelos motivos que destaquei e demais argumentos que outros
especialistas ajudardo a reforcar. Ademais, temos a nosso favor ainda
a constatacao de que a versdo inicial da BNCC, disponibilizada para
consulta e intervengdo publicas, a rigor, ndo atende as exigéncias da
nova legislagcdo no que se refere a inclusao de contetidos das culturas
indigenas e afrodescendentes brasileiras no curriculo da educagdo
basica. A lei 11.645/08 (de 10 de mar¢o de 2008) é a mais recente
a regulamentar tal inclusdo. O levantamento acima, apesar de ndo
exaustivo, mostra uma contradicdo muito flagrante e séria entre
esta exigéncia e essa versao inicial da Base. Devemos fazer uso dessa
consulta a sociedade, apresentar o problema e ajudar para que ele seja
sanado a contento.

by

Quanto a presente discussdo, conclui-se que realmente nada de
relevante e aprofundador, do ponto de vista da formagao do estudante
em Antropologia, em geral, e, em especial, em etnoconhecimentos e na
mudanca de visdo de mundo advinda dessa formacao, esta contemplado
na proposta da BNCC ora em pauta. Mas, como enfatizei, ela ainda esta
em aberto, para asociedade intervir. Sem nossa participacao, individual
e coletivamente, como também ja ressaltei, continuara oficializado
que a futura geracdo de brasileiros podera permanecer tao ignorante
sobre aqueles contelidos e perspectiva de leitura de mundo quanto

142 A saber: entradas sobre “[c]ompreender que diferentes culturas formulam cosmovisées
distintas” e “[r]econhecimento de diferentes leituras do céu e a importincia das constelagdes
em diferentes culturas” (Ciéncias; 6° ano do ensino fundamental); ou “[...] descricio das
constelacdes em diferentes culturas dos hemisférios Norte e Sul (como a Europa atual, a
Babilonia da Antiguidade e as comunidades indigenas da Amazdnia)”, “[r]econhecer a existéncia
de modelos explicativos da origem e da constituicio do Universo, segundo diferentes épocas e
culturas [...]” e “[c]osmologia indigena brasileira; cosmologia de povos pré-colombianos (Maias,
Incas) [...]” (Fisica; 1° e 3° anos do ensino médio). Essas entradas, contudo, nessas disciplinas,
nio serdo trabalhadas com a perspectiva e a abordagem necessdrias, pois os professores, além de
nio serem formados para tratd-las, adotam em tudo que lecionam o viés tipico das ciéncias duras.
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as anteriores e a atual. E isto tem sérias consequéncias em nossa
construcdo de uma sociedade mais justa e igualitaria, democratica
e étnica e culturalmente plural. Aqueles contetidos e perspectiva,
por ora ainda ausentes, podem fazer a diferenca na compreensao e
acolhimento de “o outro” e na defesa da, e convivéncia na, diversidade,
a comegar pela diversidade epistemolégica, levando a uma sociedade
mais equanime. As participacdes devem ser feitas através do sitio:
basenacionalcomum.mec.gov.br.

7 O ensino de Astronomia Cultural: como?

Conforme mencionado, a pedagogia adotada para o ensino de AC
deveria, idealmente, seguir os principios e diretrizes dos trabalhos em
Antropologia e manter coeréncia entre a pratica didatico-pedagégica
e o que estd sendo trabalhado com os estudantes (sejam do nivel de
ensino que forem, ou mesmo para professores formadores).

Ndo teria cabimento trabalhar conceitos, métodos e praticas em AC
como se se estivesse ensinando, por exemplo, as trés leis de Kepler
ou a lei da gravitacdo universal - e menos ainda da forma como esses
assuntos costumam ser ensinados!

Em AC, os sujeitos, as culturas sdo o centro, e isso se inicia na propria
casa do aluno, no seu entorno, na escola, nas comunidades préoximas,
e - essencial - quem leciona faz parte, evidentemente, desse contexto
e processo!

Tenho trabalhado em pesquisa etnografica e na interface da
Astronomia Cultural com a educagdo ambiental e também com o
ensino de Astronomia, e proponho uma abordagem antropolégica
para o ensino desses assuntos e de AC.

Por que antropolégica? Porque todos os elementos culturais - e,
portanto, educacionais - importantes envolvem representacdes
simbolicas criadas e vividas por seres humanos. Além disto, essa
abordagem é a que naturalmente atende fundamentos da filosofia
que adoto, qual seja: investir na recuperacdo vivencial da relacdo
humana com o ambiente, com as outras culturas humanas e com o
cosmo. Portanto, de tal enfoque pode-se extrair substancia, contextura
e inspiracdo para praticas educacionais diversas. Seu carater é
intercultural (Jafelice, 2010, 2015a).
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Dizer que a ado¢do de uma perspectiva antropoldgica é importante
paratratar de assuntos das areas de educagdao ambiental oude ensino de
Astronomia , implica reconhecer que, no minimo, trés procedimentos
sdo essenciais no processo educativo em questio:

1. valorizar outros modos de conhecer;

2. convidar outros atores, da comunidade onde lecionamos -
principalmente os conhecedores tradicionais locais e regionais
-, para nos auxiliar; e

3. priorizar a vivéncia em nossas acdes pedagogicas

Sucintamente, denomino abordagem antropol6gica uma abordagem
educacional problematizadora intercultural, transdisciplinar, de
concepcdo epistemolégica pluralista. Na pratica, ela envolve uma
acdo educacional na qual a contextualizacdo e a problematiza¢do dos
conteudos especificos envolvidos - de educagdo ambiental, Astronomia,
Ecologia etc. - sdo feitas a partir de conhecimentos tradicionais ou
de aportes culturais e do calendario astronémico do periodo em
que aquela acdo transcorre, com énfase na recuperacao vivencial da
relacdo humana com o ambiente, com os outros e consigo mesma.
Esta proposta estimula ainda descondicionamentos e processos de
autoconhecimento.

Fazer o exercicio de tentar se colocar no lugar do outro e, até onde
possivel, ver o mundo como ele o vé é um dos poderosos recursos que o
método da antropologianos oferece. Tal exercicio tem, no minimo, duas
consequéncias relevantes. Por um lado, favorece o desenvolvimento de
sentimentos de solidariedade, pois “o outro” comeca a ser visto como
se fosse vocé mesma/o, um ser humano; isto aumenta as possibilidades
de empatia e de compreensio dos problemas e das solugdes dos outros.
Por outro lado, esse tipo de exercicio faz com que, por contraste com
outras formas de se ver o mundo e nele se estar, o sujeito comece a se
conscientizar da prépria forma de ver as coisas que sua cultura lhe
imprimiu e das peculiaridades, limitacées e possibilidades da mesma
(Jafelice, 2010, 2015a).

A meu ver, dado o potencial e implicacdes desse método, ele
deveria ser muito mais explorado e adaptado em educacdo. Isto é
particularmente verdadeiro nos dias de hoje, quando se reconhece
- inclusive desde o marco da nova legislagdo curricular nacional - a
importancia e urgéncia em se desenvolver propostas adequadas e
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eficientes para fomentar a compreensao e valorizacao da diversidade
cultural humana, em particular com a inclusdo de conteddos das
culturas indigenas e afrodescendentes brasileiras no curriculo.

A realizacdo honesta e competente desses objetivos pressupde o
entendimento e a incorpora¢do de uma concepg¢ao epistemoldgica
pluralista. Uma concep¢do na qual etnoconhecimentos nao sejam
vistos como “ex6ticos ou pitorescos, mas equivocados”, “curiosos
ou de interesse académico, mas folcléricos”, “grosseiros, obsoletos
e perigosos” - e sim uma concep¢do em que eles sejam vistos como
frutos de outros sistemas de conhecimento, outras formas de as
culturas humanas construirem significados para a vida, para o mundo.
Formas, todas elas, igualmente validas e legitimas, de relevancia
atual; inclusive, eventualmente, para além das fronteiras culturais
em que os etnoconhecimentos sdo gestados e costumam ser vividos.
Dessa perspectiva, aquele tipo de orientacdo didatico-pedagoégica
explicitado na legislacdo recente é louvavel, mas pouco praticado.
Os educadores ainda ndo sabem como acolher o plural e o diferente,
como superar xenofobias e promover integragdes em um nivel nunca
antes exigido. Eles nao foram formados para lidar com isso, nem vivem
isso na sociedade a qual pertencem. Neste sentido, o ensino de AC na
educacao basica é muito indicado para se alcancar aqueles objetivos
humanistas, e a abordagem antropoldgica é especialmente apropriada
para tal realizagdo na pratica pedagoégica.

Infelizmente, ndo ha espaco aqui para eu explicitar algumas
sugestdes dessa abordagem na pratica pedagogica, todas testadas em
situagdes escolares reais e sempre mantendo em mente o objetivo
central da proposta: a humanizacdo do ensino por meio da vivéncia
pessoal e comunitaria das atividades sugeridas - cuja efetividade
requer participacdo ativa de quem as organiza.

Osinteressados, porém, encontrardo umaexplanacio circunstanciada
dessa abordagem, inclusive com imagens ilustrativas de algumas das
diversas praticas sugeridas, em Jafelice (2015a).
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