FUNCIONES RELIGIOSAS DEL _
MITO EN EL MUNDO ANDINO CUZQUENO!

Manuel Ma. Marzal

Dedicar todo un seminario al estudio de la mitologia andina es suponer
que este estudio es un camino privilegiado para entender al hombre y a la
sociedad andinos. Pero tal suposicion no niega que el mundo andino deba
estudiarse también en sus demds aspectos y con diferentes marcos tedricos por la
enorme complejidad del mismo y porque tales diferentes aproximaciones son
complementarias. Por lo tanto, la pregunta implicita en este seminario es: ;como

- el mito andino nos descubre al hombre y a la sociedad de los Andes?. La
pregunta de esta mesa redonda es mas concreta: ;qué funciones ideolégicas,
psicologicas y rituales cumple el mito en el mundo andino?

Mi respuesta se limita a una sola de las funciones, la religiosa, y a una sola
zona del mundo andino, la campesina quechua del Cusco. Para analizar la
funcién religiosa del mito parto de la teoria del antropdlogo norteamericano
Clifford Geertz (1965) sobre la religion como sistema cultural. Para Geertz, la
religién es una perspectiva o una manera peculiar de ver la vida y de construir el
mundo. Tal perspectiva se construye por medio de un sistema de simbolos, sirve
para dar sentido a la vida, se acepta por la autoridad que nace de alguna forma de
“re-velacion” y se genera por la actividad ritual. Uno de los elementos del
sistema de simbolos es el mito; por medio del mito se expresa y se fundamenta
lo que se cree. El sentido de la vida que se encuentra en la perspectiva religiosa es
més profundo que el que se encuentra en la perspectiva ‘del sentido comun o la
cientifica; por la perspectiva religiosa el hombre trata de encontrar la explicacion
tltima de las cosas y de situarse en lo “realmente real”.

Paso ya a analizar brevemente cuatro mitos quechuas cusquefios: un mito
sobre el origen y evolucién del cosmos, otro sobre laMadre Tierra, otro sobre el
Sefior de Huanca y otro sobre el origen de las lagunas. Todos tienen un elemento
comtin, la de abrir a una dimensién sagrada: el primero convierte la historia en
una historia sagrada; el segundo presenta a la tierra como realidad sagrada, y el
altimo sostiene que hasta los pobres mendigos son sagrados. Paso a exponer y
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comentar cada mito:
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1. Mito de las tres eras de la creacién (Urcos).

“Dios crea el mundo en tres etapas o eras diferentes. Primero la era
del Padre. Dios crea el mundo en seis dias, descansando el dia
domingo. por lo que ese dia no se trabaja. El primer dia de la
creacién todo estaba mezclado, por lo que no se distinguian los rios,
los 4rboles, la luz, ni la noche. Al ver esto Dios, los separé y puso
cada cosa en su lugar. La luna no fue creada por Dios, porque
siempre existi6 y en los dias de la creacién sblo la destind a otro
lugar. En un principio Dios crea a unos seres que vivian a la luz de la
luna, los machus. Estaban provistos de gran poder, porque hicieron
grandes ciudades y fortalezas, y tenian vida larga: 150 6 200 afios.
Los machus se vestian y hacian sus casas de un modo semejante al
tiempo actual, pero no sabian adorar a Dios, ni rezar y vivian como
animales. En castigo Dios hizo aparecer tres soles, derritiendo con su
calor las rocas y quemando a los machus u obligindoles a refugiarse
en las cuevas, donde viven todavia y de donde salen cuando hay
eclipse de luna, para bailar con quena y tambor.

En la segunda etapa, Dios crea el mundo de Jesucristo, que es el
actual y que algin dia llegard a su fin. A la presente generacion Dios
la crea en tres categorias. Primero los gollas, que habitan al lado del
gran lago. Estos siempre llegan a estas tierras en busca de comida, ya
que los qollas fueron pecadores. Segundo, los inkas, que vivieron en
la gran ciudad del Cusco. Tenian gran poder y pudieron hacer
grandes cosas, como ciudades, caminos y fortalezas, porque Dios los
hizo asi, pero no se les did el gran poder de saber leer. Cuando
llegaron los mistis, los inkas se fueron hacia Tayta Paytiti y
escaparon hacia los cerros ocultindose con sus esposasen las punas,
lugar a donde los mistis no pudieron llegar. Por eso viven en las
punas més solitarias e inhOspitas como castigo de Dios por los
pecados que cometieron, Tercero, los mistis, que son los hijos
Gltimos de.Dios, los “chanas” de la creacion y asi hacen lo que se les
antoja y Dios les soporta los pecados; ademds saben leer.

Este mundo va a terminar el afio 2000. Para eso habri muchos
signos: las mulas que nunca parieron, pariran. Habrd volcanes de
fuego, viento, piedras y agua. También habri portentos: hombres
con dos cabezas, animales con cinco patas y otras muchas cosas.
Aparecerdn también los anticristos, que son los hijosde los curas. Se
veran estrellas grandes pasar junto a nosotros. Apareceran los judios
errantes que volardn, pero nunca llegarin a la tierra. Y el Cosipata,
cerro de fuego, matard a todos los hombres.

Después de todo esto vendrd la tercera etapa, la de la tercera
persona, Dios Espiritu Santo y otros seres habitardn la tierra”.
(Marzal, 1971: 62-69)2.

Este mito sugiere los siguientes comentarics:
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Se trata de una version mds del conocido mito de las tres eras de la
creacion. Fuenzalida lo reporté en Moya, Huancavelica, en 1965 y piensa
que se trata de “un mito pan-andino de origen colonial” y no de “una crea-
cién tardia y puramente local de los comuneros del distrito de Moya”, ni
de una “sincretizacion, también local, que haya que atribuir alos efectos de
presion ideologica ejercidas por una particular congregacion misionera en
el Mantaro”. Se refiere Fuenzalida a la posible difusion por los
franciscanos de las ideas de cisterciense Joaquin de Fiore sobre las tres
edades sucesivas de la historia, correspondientes a las tres personas de la
Trinidad cristiana, que tuvieron un enorme influjo en la Europa medieval.
Por eso cree que *“la cuestion de la procedencia europea del esquema base
pasa a segundo plano” y que resulta mds importante “averiguar la medida
en gue este esquema europeo y los motivos cristianos integrados en el mito
se encuentran estructuralmente vinculados a representaciones pre-hjspini-
‘cas del tiempo y de la historia o constituyen sustitutos funcionales de
motivos propiamente andinos” (Fuenzalida, 1977: 60). Sin embargo, en el
trabajo citado Fuenzalida no llega a desarrollar este interesante tema.

Personalmente pienso que este mito recoge muchos elementos del mundo
andino, como por ejemplo la misma concepcién de la historia no lineal,
sino ciclica; la descripcién de los “machus”, habitantes del mundo durante
la primera edad; la categorizacion de los tres grandes imperios de nuestra
historia (el qolla del Tihuanaco, el inka del Cusco y el misti de Lima); la
referencia a la ocupacion de las tierras de puna por los indios (“‘regiones de
refugio”, en la terminologia de Aguirre Beltrdn), cuando los mistis se
apoderan de las mejores tierras de los valles; 1a alusién al hambre de los
campesinos punefios, con motivo de las sequias periddicas; Ia misma critica
a los curas en una regién donde los sacerdotes van a dgsgmpeﬁar un papel
muchas veces ambiguo, por su pertenencia o vinculacion con el mundo de
los mistis, etc, Mas afin, podria decirse que en esta narracion se dalo que
Roger Bastide, en “El prdjimo y el extrafio” (1970), llama “el pasaje del
mito a la ideologfa, resultante de las frustracionhes impuestas por la
existencia social y la explotacién econémica de unaetnia por otra. El
indio, al ‘aceptar los datos cristianos, practica una seleccién y elige
justamente aquellos que le permiten explicar su fracaso sociologico, en
especial 1a-nocién de pecado” (Bastide, 1975: 257). Sin'embargo yo creo
que-no es tatt’ facil trazar la’ frontera éntre mito e ideotogia. El mito es,
séggin Cencillo, una “tespuesta a tas cuestionés mds profiifidas y més graves

que un grupo -humano ‘se plantea... y a Cuestiones que interesan

universalmente al hombre, como su origen, su destino, el mis alld o los |
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poderes trascendentes” (Cencillo. 1970: 8) y esa respuesta va reformulén-
dose en los diferentes contextos socio-politicos, como por ejemplo el mito
del Dios creador andino Wiracocha es reformulado por la élite incaica,
atribuyendo la creacidén a Inti, el sol. Pero en las diferentes versiones del
mito no es fécil separar al mito “purc” del mito “ideologizado”.

Pero lo més importante para los fines de este trabajo es la vision religiosa
que transmite el mito de las tres eras de la creacion, por la que el hombre
encuentra el sentido de su existencia y se sitda en el universo, al saber que )
Dios crea el mundo y al hombre v gobierna la historia humana. As{ el
hombre religioso sabe ubicarse en el universo y no se siente el desconocido
habitante de un planeta gobernado por fuerzas desconocidas. Es cierto
que, para expresar la accidbn de Dios, el lenguaje del mito sugiere una
accibn inmediata y manifiesta una visidn no solo religiosa, sino “sacral”,
donde hay poco lugar para la autonomia humana, y asi el castigo de los
machus, los qgollas y los inkas, o la impunidad de los mistis, a pesar-de sus
pecados, por ser los hijos titimos consentidos de Dios, o la grandeza de los
inkas que tienen poder “porque Dios asf los hizo”, son poco explicables
para la vision secular de Dios del mundo modemo. Sin embargo, al
interpretar estas expresiones, no hay que olvidar que el mito tiene su
propia seméntica, porque no es una forfulacién univoca de 1a realidad.

2. Mito de la Pachamama (Pinchimuro, Urcos)

“Desde la aurora del universo habia dicho la Pachamama: “Yo soy la
Santa Tierra. La que crfa, la que amamanta soy. Pacha Tierra, Pacha
Nusta, Pacha Virgen soy.— Por eso desde la creacion del mundo
merece respeto—. A mi ustedes me van a llamar, me van a soplaz,
para las tres personas —Pacha Tierra, Pacha Nusta, Pacha Virgen—.
Ese dia yo hablaré. La santa Tierra no vayan a tocar . As{ hab{a
hablado la Pachamama. . .

En tiempos antiguos sabia hablar 1a Pacha Tierra. Existia gente sabia
(altemisa), que sabfa hablar con los lugares sagrados y con los apus. .
Dios les habia dado una estrella para comunicarse con 10s apusy con
las fiustas. Los apus hablaban al llamado del sabio.

La tierra siente, si se trabaja en dia de guardar, Se enoja, reniega muy
triste si se trabaja en ese dia. Por tocarla se resiente. En San Juan y
en 1o. de agosto la tierra toda enferma. Enla misma Semana Santa no
escucha. Como estari Jesucristo! Por eso se pone sorda.

La Pachamama de veras vive. Como estd criando a los gusanos deniro
de la tierra, igual nos estd criando. . . Realmente es nuestra propia
madre, no es cierto? De veras tiene huesos tiene sangre. Tiene pele
también; el pasto es su pelo. Su sangre estd enla tierra. Al barbechar
siempre tiene sangre. Siempre estd alli. También tiene leche la
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Pachamama. Sabe parir, las papas pare, las semillas le entregamos y
pare. Pidiendo a Dios le entregamos la semilla. . . También hacemos
estos homos de tierra para ofrendas. Esa casa que estamos
construyendo de ella ha nacido... En agosto vive, del primero al
seis. Después de la navidad no mds, también la tierra vive.
Sabe cuidar. A nosotros cuida, a todos los animales y a toda la gente
cuida bonito. Como nuestra maméd nos cuida. A todos sus hijos,
inclusive a los incas ha criado. A los apus también y a todos cuida.
De repente puede venir un mal, entonces en secreto a todos hace
entenderlo. No hace caer, no hace enfermar, no niega. Se revela en
suefios el dia de su fiesta.
Recibe despachos. Vino y trago para su ceremonia de derramar licor,
eso quiere la Pachamama. Pacha Tierra, commo nosotros, sabe masticar
cocd, sabe tomar. Asi es nuestra tierra. El despacho tiene que
contener huyracoya, sebo, cafiihua, incienso, aztcar, feto de
vizcacha en lana de vicufia. “Esto ofréceme; entonces te voy a criar,
contenta te voy a dar lo que me pides”, dijo la Pachamama. “No me
vas a olvidar con eso, no vas a creer en los brujos. Conmigo no mis
vive”, diciendo habfa dicho la Pachamama. Le ofrecen despachos a la
Pachamama por los productos y por los animales; para que no se
enfermen las crias, para tener buenos productos. “En carnaval y en
Santiago alcancenme por los animales; en la fiesta de la Purificacion
de Na. Sefiora y en comadres, por los productos. En esos dias
ofréceme” habia dicho” (Gow, 1976: 10-12)
Es interesante la descripcidon que la recopiladora de este mito, Rosalind
Gow, hace sobre las tres maneras diferentes de ser de la tierra: 1) durante
casi todo el afio es principio generador, recibe la semilla y Ia hace germinar,
es pasiva y generosa; el hombre es libre de sembrarla segin las estaciones;
2) algunos dias del afio su vida es como la de una mujer (1-6 de agosto, 25
de diciembre al lo. de enero, 24 de junio, Trinidad y Martes Santo) y
entonces es activa, recibe ofrendas, se enoja y alegra, castiga y premia, y en
esos dias los hombres no la pueden tocar; 3) una vez al afio, durante la
Semana Santa, la tierra muere; es un simbolismo del duvelo de los
sufrimientos de Cristo y es tiempo de peligro (Gow, 1976: 5). En cambio
me parece discutible su observacion de que: “es probablemente equivoca-
do representarse la cosmologia del campesino en los términos de
Hanagpacha, Kaypacha y Ukhupacha, o, en otras palabras, el cielo, la
tierra y el infiemo. En Pinchimuro se habla expresamente de tres pachas,
pero ellas son: Pacha Tierra, Pacha Nusta y Pacha Virgen, que son todas
una sola en Pachamama. Simbolizan la unidad del tiempo y del espacio”
(Gow, 1976: 6). La razdn de mi discrepancia es que la etnografia andina
actual confirma ampliamente la categorizaciéon de Hanaqpacha, Kaypacha
Ukhupacha, en cuya consolidacién ha debido influir —si es que no existia
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ya en el mundo prehispinico— el enomme impulso aculturador de la
catequesis cristiana; en cuanto al empleo de términos comode “Pacha
Virgen”, puede ser una referencia més al carcter sagrado de la tierrao a su
caricter de intermediaria entre Dios y el hombre. Cierto campesino
punefio me dijo: ‘““la tierra es una virgen santa, que ie dfjo a Dios: Yo voy a
alimentar a tus hijos’,

Esta afirmacién permite referirse al significado religioso del mi.o.
Prescindiendo de todos los detalles etnogrificos, que son una cierta
dramatizacién de las funciones de la tierra —que alimenta, cobija y
protege—, lo importante del mito es que permite al hombre religioso mirar
a la tierra de un modo diferente. La tierra es considerada como una
realidad viva, capaz de comunicacion ritual, porque ademds de su
naturaleza fisica, es simbolo de una realidad diferente. Por eso el
campesino quechua utiliza la palabra “allpa”, para aludir a los componen-
tes fisico-quimicos que conforman la tierra y la palabra “pachamama”,
para aludir a la funcién de madre sagrada o de intermediaria de Dios. que
alimenta a los hombres. Este conocimiento que tiene el campesino de la
tierra como realidad sagrada no es de tipo cientifico, sino mitico y

" responde, segitn Cencillo, a una “bisqueda de sentido y de totalidad, a un

sabei en profundidad sobre la realidad total” y asi tal conocimiento no
puede tomarse como “una informacién inmediata o reproduccion cuasi
fotogrifica de ninguna realidad, sino como una notificacion mediata,
simbodlicamente cifrada y afectivo-participativamente orientada —de ahi su
capacidad de ritualizacion— de relaciones inaccesibles a la experiencia
familiar’” (Cencillo, 1970: 439). En una palabra, el mito de la tierra
permite al hombre religioso otra forma de conocimiento de la realidad y
vivir en lo “realmente real”. Y esto es posible, tanto si la Pachamama es un
ser divino auténomo, aunque subordinado al Dios supremo, como lo era en
el panteén andino prehispanico, como si la Pachamama es sblo una
representacion simbolica de la providencia del Dios Gnico, como parece
serlo para muchos campesinos andinos actuales.
3. Mito del Serior de Huanca (San Salvador, Calca)
“Un indigena de Chinchero, Diego Quispe, cumplia su mita en la
minas de Yanantin, propiedad del Marqués de Valle Umbroso, alld
por el afio 167S. Temeroso del castigo que podian darle por cierta
falta que habia cometido, decidié huir a su tierra una noche. Desde
la quebrada de Quispicanchi pasé al Valle del Vilcanota, por las
alturas, y alli se refugié en una cueva durante el dia para seguir su
vigie de noche. Cuando iba a emprender su viaje, vid al Sefior. Estaba
desnudo y con un lienzo a la cintura, con el cuerpo lleno de heridas
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por los azotes y tenfa el rostro -triste. El Sefior le dijo que habia
elegido aquel lugar para mostrar su amor y misericordia y le pidié
que regresara, después de presentarse al cura de Chinchero y de hacer -
su primera comunion. Unas semanas después, Diego Quispe regresd
efectivamente con el cura de Chinchero, Urioste de la Borda, y con
sus familiares, y todos fueron testigos de la presencia del Sefior.
Avisados los padres mercedarios, duefios de los terrenos donde
estaba el “Huanca Rumi’, el padre comendador del Cusco hizo
construir una pequefia capilla y encargd a un pintor de la escuela
cuzquefia el fresco que hoy. se venera y que trata de reproducir al
Sefior tal como se manifesté al mitayo Diego Quispe.
Un siglo después, un rico minero de la regién de Potosi, Pedro de -
Valero, que radica en Cochabamba, es victima de una enfermedad
incurable. Entonces llega a 1a ciudad un médico desconocido, que
cura al enfermo con un poco de agua y le invita a devolverle la visita:
““Si quieres hacerme algo agradable, visitame en mi casa. Vivo en
Huanca del Cusco y me llamo Enmanuel”. Hasta 1778 no pudo
emprender Pedro Valero su viaje al Cusco y ya llevaba varios meses
en la ciudad y nadie podia informarle del famoso médico. Por fin
varios indigenas, que descargaban lefia en la casa, le hablaron de su
tierra de Huanca. Entonces Pedro de Valero se dirige a la inhdspita
region, llega hasta la pequefia capilla abandonada y descubre, entre la
maleza, el fresco, que es un fiel retrato del médico Enmanuel. Era el
14 de septiembre que es la fiesta del Sefior de Huanca. Informado el
obispo de Cusco, Monsefior Juan Manuel Moscoso y Peralta, nombra
una comisién para estudiar lo sucedido y permite oficialmente el
cultp, que comienza a difundirse entre el pueblo”. (Marzal, 1971:
231-3).
Comentarios al mito:
Un primer comentario es la clasificacion de esta narracidén: jestamos
realmente ante un mito? Es clésica al respecto la distincién que hace
Malinowski entre cuento popular, leyenda y mito: “El cuento popular es
una celebracion de temporada y un acto de sociabilidad. La leyenda,
originada por el contacto con una realidad fuera de uso, abre la puerta a
visiones histéricas del pasado. El mito entra en escena cuando el rito, la
ceremonia o una regla social y moral, demanda, justificante, garantia de
antighedad,. realidad y santidad”. El mito “es considerado no s6io
verdadero, sino también venerable y sagrado” (Malinowski, 1974: 131). En
este sentido la historia de Huanca puede considerarse un verdadero mito,
porque es la justificacion del culto del actual santuario, al que concurren
muchos devotos del surandino y que es uno de los centros mds importantes

de peregrinacion.

Este mito tiene una estructura similar al de otros mitos fundacionales de
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los grandss santuarios andinos, como por ejemplo al del Sefior de Qoylior
Riti (Marzal, 1971: 221-3): Un problema humano limite (un mitayo
perseguido en Huanca y un nifio ind{gena abandonado y 2 puntc de
suicidarse-en Qoylior Rit i), Cristo que se manifiestay salva, la imagen que se
convierte en centro de salvacidn para las situaciones limites; por eso, la
razdn principal que se da para ir a estos santuarios es que “‘El Sefior es muy
milagroso”. Sin embargo, hay una diferencia importante entre el mito de
los dos santuarios vecinos: Qoyllor Riti es un lugar de peregrinacion sobre
todo para Ia poblacién indigena y el mito tiene como protagonista a un
nifio indigena; en cambio Huanca es también un santuario mestizo y el
mito tiene como protagonistas un mitayo y un minero. En Huanca parece
que la gran contradiccion del sistema colonial, que era la mita minera,
queda ritualmente superada en el mito, porque hay igualdad de oportuni-
dades de salvacién para el mitayo perseguido y para el minero enfermo;
perc el mito no es lajustificacion de un sistema o de una desigualdad, sino
que es la afinnacién de una igualdad fundamental. a pesar del sistema. Este
hecho va a repetirse de un modo semejante en los mitos y ritualesde todos
los grandes santuarios “interétnicos del pais. Aunque tales mitos y ritos
sean para algunos la negacidn de una religion “clasista” y retarden la
construccion de una sociedad igualitaria, que pueda después celebrarse
ritualmente, yo pienso que tales mitos y ritos son la primera celebracion de
la sociedad iguvalitaria que se quiere construir, porque, al menos ante una
instancia superior, hay realmente una igualdad de oportunidades.

Ademds este mito permite una relectura del culto de los “santos”
instituido por la Iglesia y, sobre todo, de los “santos” regionales. Para la
Iglesia los santos son el simbolo de una realidad sagrada, que se ofrece
como modelo y como intercesor para el creyente; para el hombre religioso
andino los santos son una manifestacion de lo sagrado, en donde tiene mds
importancia la dimension de intercesor ante Dios o poder sagrado que
ayuda al creyente en sus necesidades, que la dimensidn de modelo de
conducta. La razdn de este hecho parece ser que el hombre andino, para
tomar como modelo la vida de los santos, necesitarfa tener un conocimien-
to histérico de la misma, cosa que no se compagina con su limitada
instruccidn religiosa; en cambio, para recurrir a la intercesion de los santos,
les basta su conocimiento mitico. Asi el santo funciona como un “mita”,
por ser una realidad que ha perdido sus contornos histdricos, pero que
conserva la existencia real y aun la ha aumentado con el proceso de
mitificacién, propio de toda imagen venerada regionalmente, y como mito
el santo puede ser una fuente de poder sagrado, un fundamento de



2)

b)

seguridad para el devoto y hasta un motivo para vivir religiosamente, pero
nunca un modelo de conducta en sentido estricto.

4. Mito de La Laguna de Cigurinococha (Urcos)

“En un pueblo donde se celebraba una fiesta de mairimonio, se
presenté un anciano pidiendo limosna, pero nadie le quiso dar.
Entonces una sirvienta le did de su propia comida y el anciano le
dijo: “Hija (y sélo Dios habla asi a los hombres, hijo o hija),
sigueme, pero no vayas a mirar atris: Y se pusieron a caminar. Al
llegar a la parte alta del cerro, la mujer sinti6 necesidad de orinar, se
detuvo, mird atrds y vio que el pueblo se habia inundado de agua;
{inicamente se veia la punta de la torre de la iglesia. Asi apareci0 la
laguna, como castigo de Dios, y la mujer, por mirar hacia atris,
quedo convertida en piedra” (Marzal, 1971: 73).

Comentarios:

Este mito, que es comin en la zona surandina3, parece ser herencia
cultural prehispanica. Francisco de Avila recogi6 en Huarochiri una version
semejante: Pariacaca se presenta en una fiesta en el pueblo de Huayquiusa,
en forma de anciano harapiento, y nadie le hace caso, por lo que decide
castigar a todo el pueblo con un aluvién; sélo una mujer del pueblo, que se
compadecié del pobre anciano y le ofrecié un mate de chicha, fue avisada
por Pariacaca y pudo salvarse ella con toda su familia. (Avila, 1966: 47}.
Pero en esta narracion la mujer no se convierte en piedra, como en el mito
de Urcos. Levi Strauss afirma la universalidad de este mito en América:
“Los mitos relativos a un porcentaje sobrenatural que pone a prueba la
generosidad de los humanos bajo la apariencia de un viejo, de un enfermo
o de un miserable, son conocidos de una parte a otra del nuevo mundo”
(1972: 253). Por mi parte, tengo conocimiento de un mito similar,
recogido en un pueblo espafiol de Ledn, donde los Unicos que atienden al
anciano harapiento y, por consiguiente, los Ginicos que se salvan son el cura
vy la prostituta, lo que insinia que nos hallamos ante un mito “universal’”.
Pero, cualquiera que sea el origen y difusion de este mito, lo importante es
su significado. Tal significado es diferente para las diversas perspectivas
tedricas y desde luego, para el andlisis estructural de Levi Strauss, “la
verdad del mito no consiste en su contenido privilegiado, sino en sus
relaciones logicas desprovistas de contenido”; o también “los mitos
significan la mente que los elabora y por los mitos se expresa una imagen
del mundo ya inscrita en la arquitectura de la mente” (Levi Strauss, 1972:
304)4. Para la perspectiva religiosa el significado de este mito es la
presencia de Dios en el pobre. El pobre, que estd siempre en peligro de ser

tratado indignamente, debido a la debilidad de su posicién estructural en la
sociedad, se revela en el mito como ser sagrado, como “‘imagen” de Dios,
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como Dios mismo. Asi los mitos son “intuiciones privilegiadas, que han
descubierto conexiones insospechadas entre realidades transempiricas”’
(Cencille, 1970: 8). El significado religioso del mito de Ia iaguna viene a
ser el mismo que el de la paribola del Juicio Final del Evangelio de San
Mateo (25: 31-46). Por este mito el hombre religioso puede superar la
perspectiva del sentido comin y la cientifica para situarse en lo “realmente
real” de la perspzctiva religiosa, por la cual el pobre, a pesar de su
debilidad, es una realidad sagrada.

Con estas cuatro versiones se ve cémo el mito s¢ convierte en una relectura’
de la historia y de la actividad humanas y el hombre religioso puede
realizar su gran obsesién de vivir lo “realmente reaf’5.

NOTAS

1

(VAN

Este trabajo fue presentado en el I Congreso Panamericano de Mitologia Andina,
celebrado en Lima en la Universidad Nacional Federico Villarreal (18-30 septiembre
1978). )

Esta versidén del mito que aparece en este trabajo no fue recogida completa de labios
de un solo informante: en realidad se trata de un “montaje” que reine fragmentos de
tres mitos. Tal montaje esta permitido porque la estructura fundamental de este mito
estd ampliamente comprobada por la etnografia, como consta en Fuenzalida (1977:
59-84). Por su parte Rosalind Gow confirma lo mismo en diferentes mitos relativos al
pasado de la comunidad de Pinchimuro, que pertenece al distrito de Urcos y colinda
con la comunidad de Qofiamuro, donde yo recogi el mito de las tres eras de la
creacion. En la introduccion a la seccion de mitos cosmogonicos de su libro, Gow
hace un anilisis del concepto de historia de los habitantes de Pinchimuro, segun el
cual puede hablarse de cinco periddos: el tiempo primordial y de la creacion y el
tiempo de los Naupag Machula, llamados también gentiles y Machu Inca (que
constituyen la era de Dios Yaya); el tiempo de los incas y de la conquista y el tiempo
moderno: de la hacienda a la independencia (que forman la era de Dios Churi); y el
tiempo del futuro {era de Dios Espiritu Santo) (Gow, 1976: 20-22). Tanto el material
mitico como el andlisis de Gow confirman la visién del mundo del mito de las tres
eras que presento.

Durante el trabajo de campo para la investigacion de Urcos se recogidé otro mito
similar sobre la laguna de Iscuchaca, donde el anciano que pide comida es Jesucristo,,
y Gow publica otra version parecida sobre el lago Laguanaje (1976: 63).

La traduccion de este texto esta tomada de Cencillo (1970: 304).

Es interesante observar la evolucién de la teologia catdlica sobre el mito. En un
documento del! Secretariado Pontificio para los no cristianos, de junio de 1967, se
leen, en el capftulo 4 dedicado al mito, las declaraciones siguientes, que muestran que
se han superado vigjos problemas y que se trata de establecer pautas para el didlogo
del cristianismo con las religiones “primitivas” y “popiilares’” del mundo:

“El mito es un fendmeno universal de la Humanidad, sobre todo en condiciones de
vida arcaica y primordial. Y todas las religiones estin mds o menos penetradas de él.
El mito hunde sus rafces en la psiqué misma del hombre y expresa de forma
precientifica y llena de imagenes las principales intuiciones del hombre sobre el mas
alli, sobre el origen y sentido de la existencia, el enigma del mundo y del yo, sobre la
vida, el amor y la muerte. Algo hay de verdad, indudablemente, en la teorfa que
encuentra en el nacimiento de los mitos los primeros atisbos del principio de
casualidad dentro del dmbito de lo religioso, y es preciso también tomar en serio la
tesis de la sicologia de lo profundo (Jung), segin la cual muchos mitos tienen su



origen en el inconsciente colectivo de la Humanidad (arquetipos).

Alin no esta claro del todo el origen, el contenido y la significacidén de los mitos en la
experiencia espiritual de los hombres. Numerosos investigadcres se aplican concienzu-
damente a analizarlos siguiendo el método filolégico, sicoldgico, etnolégico y
filoséfico. Los mitos se caracterizan en general por una falta de coherencia légica, de
observacion sistemaitica y cientifica, por el cardcter cdsmico, politeista y metahistéri-
co de su urdiembre, por un cierto aspecto v1tal y sotexlologlco que les ligaal cultoya
las practicas religiosas.

Para orientarse en este laberinto hay que separar siempre el tema mitico fundamental
de las fabulas mitologicas sucesivas. Aquél contiene ordinariamente la formulacién de
una experiencia humana fundamental (por ejemplo, el anhelo de inmortalidad); éstas,
por el contrario, son fruto de una elaboracion fantastica y secundaria, frecuentemen-
te ocasional, sin verdadero contenido espiritual.

Es necesario recordar que el cristianismo tiene una estructura radicalmente diversa
del mito, y que, por consiguiente, toda tentativa de “demitizacion” del cristianismo
choca contra la ensefianza misma de los Apdstoles. Estos, en efecto, pregonan desde
el primer dfa “no haberse ocupado de fibulas y mitologias inacabables”, sino de
haber sido testigos de acontecimientos historicos {cf. 1 Tim 1,4 ss.;4,7;2 Tim 4,4: 1
Pet 1,16). Como intervencion y revelacién de Dios en la historia, no tiene en comin
con la produccion mitica que pulula sobre el suelo de la Humanidad; si aigunos trazos
miticos afloran a veces en la Biblia, como reminiscencias dei medio cultural del
Oriente Proximo, estin profundamente transformados y reducidos a simples formas
de diccion, a categorfas puramente formales o son descripcién popular de verdades
esenciales. La Iglesia, empero, no presta por eso menos atencion a los mitos de los
pueblos, porque quizd puede descubrirse en ellos la expresion mds arcaica del
conocimiento ‘‘natural”’ de Dios y de la ley natural, y, por tanto, supone en su origen
mismo, como en el de toda problemaitica religiosa, la intervencion de una gracia, no
obstante la debilidad y la perversion mental y moral del hombre, frutos del pecado.
Particularmente significativa a este respecto es la posicion adoptada por los Santos
Padres. Mientras rechazan la mitologia como una tentacién diabdlica, buen niimero
de ellos se preocupan por demostrar la presencia de semillas, de restos de verdad, en
los mitos. Dentro de su maraiia de figuraciones e imigenes, los mitos pueden contener
y expresar aspiraciones esenciales del corazon humano y presagiar oscuramente la
respuesta que a ellos da la Encarnacién. Asf, los mitos cldsicos de Ulises, de Mitra, de
Orfeo y muchos otros han sido interpretados de diversas maneras en sentido cristiano. .
La aspiracion del hombre de escapar a las fuerzas adversas y alcanzar la salvacion,
expresada en los mitos con imdigenes de un tenor incomprensible para la razén,
encuentra asi una respuesta en Cristo y en su gracia’
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