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Resumen

El objetivo principal de esta investigacion es liegar a demostrar que es posible
aprehender el tiempo de modo diferente a como actualmente se lo concibe en el
pensamiento cientifico occidental, y que por lo tanto es posible pensar al tiempo desde
nuevas interpretaciones. Se parte de la distincién conceptual entre tiempo y
temporalidad para llegar a estudiar la temporalidad mocovi como ejemplo de
temporalidad no-hegemonica y también como conocimiento antropoldgico a incorporar
al estudio cientifico del tiempo.

La investigacion se articula en cinco capitulos complementarios, ademas del
anexo con fotografias, mapas y bibliografia. El primer capitulo presenta la introduccién
y el enfoque tedrico-metodologico que sostiene y estructura la tesis, el cual integra las
herramientas teoricas y practicas a través de las cuales se desarrolla la investigacion.
Se describen los antecedentes de estudios antropologicos sobre temporalidad,
desglosando los elementos teéricos recopilados para realizar el trabajo de campo.
También se presenta el método ritmico como instrumento de analisis creado para
comprender problematicas de tiempo y temporalidad en términos de ritmicas
culturales.

El segundo capitulo introduce las diferencias semanticas entre tiempo vy
temporalidad, explorando las diferentes definiciones y sentidos de los conceptos,
remarcando que esta tesis solo se dedica a estudiar temporalidad, y se proponen las
definiciones propias que atraviesan los siguientes capitulos. Se presentan los
antecedentes filosoficos que nutren al enfoque tedrico de la investigacion, al realizar el
seguimiento de la construccion de la categorfa ‘tiempo’ y el uso cientifico que se viene
dando a esta categoria.

El tercer capitulo se focaliza en los elementos historicos y socioculturales que
permiten construir la temporalidud mocovi como objeto de estudio. Se desarrolla el
concepto temporalidad originaria en funciéon complementaria al de temporalidad
hegemadnica. Ambos conceptos constituyen Ja médula de esta investigacion y permiten
abordar el trabajo de campo desde nuevos elementos tedricos, centrados en la
interpretacion de la cotidianeidad del grupo estudiado.

El capitulo cuatro comprende la descripcion de la experiencia etnografica
realizada en Chaco y también en la ciudad de Buenos Aires. Se pi'esenta un analisis

detallado de las acciones realizadas juntos a los mocovies en funcién al método ritmico



propuesto, narrandose los encuentros en el campo y en la ciudad, a la par que se
aplican los conceptos tedricos desarrollados en los capitulos previos.

El capitulo quinto.presenta. las conclusiones de la investigacion, cdnsiderando
en principio la aplicacion de los conceptos desarrollados a problematicas actuales de
identidad indigena y construccién de pasado. Finalmente se recapitulan las hipétesis y

objetivos formulados, repasando las demostraciones de los mismos.



Capitulo 1

Introduccién y Enfoque Teérico-Metodologico

Porque el tiempo es un sistema central de todas las culturas, y porque la
cultura desemperia tal papel prominente en la comprension del tiempo como
sistema cultural, es virtualmente imposible separar tiempo de cultura en
algunos niveles.

Edward Hall’

El propésito de realizar una tesis de antropologia sobre temporalidad reside en
mi voluntad de establecer una conexién convergente entre los estudios cientificos del
tiempo y el conocimiento etnografico que ha permitido repensar estos estudios y
desafiar sus axiomas reduccionistas.

La investigacién para esta tesis comienza en el afio 2003, cuando decido
confinuar mis estudios personales sobre ‘el tiempo’ desde los nuevos elementos
tedricos que la antropologia me permitié incorporar durante la cursada. El tiempo ha
sido mi ‘objeto de estudio’ en silencio desde las primeras lecturas sobre €l tema en el
afio 1997, principalmente en los escritos de Jorge Luis Borges, quien a través de sus
cuentos y ensayos me presenté a pensadores como Heraclito, Soécrates, Platén, Kant,
Leibniz, Descartes, Berkeley, Hume, San Agustin, Bergson, Nietzsche, Wells entre
otros. Estos autores fueron quienes inspiraron, a través de la lectura de sus obras, la
fascinacion por el tiempo y en aquel momento, la dedicacion a intentar comprender
alguna de sus manifestaciones. '

- A partir de entonces, mi inclinacién por el tema y sus diferentes formas de
abordarlo fue conformando una compilacién bibliografica necesaria para comprender
la amplitud de temas vinculantes al ‘insondable tiempo’. En la Biblioteca Publica de
Bahia Blanca, mi ciudad natal, encontré varias de las obras filoséficas centrales sobre
el tema, de autores como E. Husserl, W. Dilthey, A. Whitehead, M. Heidegger, entre
otros. |

En paralelo a los estudios literarios y filoséficos sobre el tema, mi interés por el
conocimiento de las teorias fisicas sobre la naturaleza y estructura del tiempo, me
llevaron a la lectura de otros autores como 1. Newton, A. Einstein, S. Eddington, I

Prygogine, D. Bohm, D. Peat, S. Hawking, R. Penrose, entre otros.

(Hall, 1983:3)



Buscando profundizar estos conocimientos comencé en el afio 2000 la

Licenciatura en Fisica en la Universidad Nacional -del Sur, pero al cursar las primeras
materias vislumbré que seria imposible estudiar el tiempo solo a través de formulas
mmatematicas v dejé de estudiar por un afio, hasta que encontré el camino de la

antropologfa con la-lectura de.toda.la .obra de.Carlos _Castaneda’ y £l Pensamiento

Salvaje de Claude Lévi-Strauss. En basqueda-de aprender formas de pensamiento n

occidentales y nuevas cosmologias, la obra de Castaneda me permitié conocer, mas
alla de su valor etnografico o literario, formas intuitivas de interpretar la naturaleza que
en la lectura de la filosofia occidental no encontraba. En cuanto a la obra de Lévi-
Strauss, la correspondencia establecida en su libro, entre el pensamiento concreto yel
abstracto, y ¢l cardcter cientifico de ambos, abrid una perspectiva de estudio desde una
mirada doble: la fisica y la etnografia en forma complementaria.

Hacia 2001, al adentrarme en la tematica desde Ia bibliografia antropolégica
comprendi que, como en gran parte de las ciencias que se enfrentan al problema del
tiemmpo, se habian realizado varias investigaciones al respecto pero ninguna se dedicaba
exclusivamente a sistematizar todo lo conocido y publicado. De acuerdo a esta
situacion, me enfrenté al dilema de las miltiples definiciones, conceptos, categonas y
axiomas que neutralizaban el valor simbolico y practico de] estudio antropologlco del
tiempo en sociedades etnograficas.

Este dilema comenzo a resolverse con el estudio de etnografias como las de
Evans-Pritchard, Mauss, Boas, Malinowski, Lévi-Strauss, entre otros y la evidente
. necesidad de hacer trabajo de campo para comprobar lo desarrollado en estudios
previos por un lado y lo que leia en las etnografias por otro. Consideré a su vez
prioritario para todo replanteamiento de la ‘racionalidad occidental’ como sistema de
pensamiento y sus implicancias tedricas y précticas, el estudio de la temporalidad
como un hecho social constitutivo de esta sociedad.

Es por esto que la idea inicial fue partir de experiencias sobre la nocion de
tiempo de grupos sociales no-occidentales para repensar a la vez la ‘temporalidad
occidental” y asi comenzar a investigar la posibilidad de que existan omras
temporalidades (definidas aqui como temporalidades originarias) y comprender como
éstas coexisten con la llamada ‘temporalidad occidental’ (definida como temporalidad

hegemonica).

*La obra complela de Castaneda abarca 10 librog que conforman un todo, necesaria su lectura para
comprender las ideas centrales del autor.
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Con esta idea en mente propuse a mi director de te:sis, Dr. Pablo Wright en ¢l
afio 2003, realizar un trabajo sobre nociones de tiempo en al gin grupo indigena que me
permitiera contrastar la temporalidad occidental y de este modo probar, en primer
lugar, que la nocién de tiempo usualmente utilizada en ciencia y en general en la vida
soctal occidental, es una nocién méds entre otras v no la Gnica posible. Como se
desarrolla en el capitulo siguiente, la distincion entre tiempo y temporalidad responde a
diferenciar el fendmeno del devenir de las inferpretaciones que se hacen del mismo.

De acuerdo a la temdtica propuesta, mi director recomendé contactarme con un
grupo de astronomos de la Universidad Nacional de La Plata que estaban realizando
estudios de etnoastronomia con comunidades Mocovi en el suroeste del Chaco
argentino, para viajar junto a ellos y asi comunicar a los indigenas mi voluntad de
aprender sobre sus nociones de tiempo. La astronomia y el tiempo han sido temas
afines para el conocimiento occidental desde las primeras elucubraciones sobre ‘el
paso de los astros’ y la mensura del tiempo. Fue muy acertada esta sugerencia ya que el
mismo equipo de etnoastronomia habia investigado sobre el tiempo entre los mocovies
(Giménez et al, 2002; Lopez, 2004). Asi conoci a Alejandro Lépez, astronomo y
actualmente doctor en antropologia, quien gentilmente se ofreci6 a introducirme a las
comunidades. En enero 2005 realicé mi primer viaje y aﬂ'/comenzé un periplo vital

que, cuatro afios después, finaliza con este trabajo.
1.1 Preguntas, Hipotesis y Objetivos

El enfoque tedrico-metodolégico que se propone integra los sistemas de
pensamiento a utilizar en el desarrollo de la investigacién y las metodologias
construidas y aplicadas para su concrecion en el trabajo de campo. El ordenamiento de
estos elementos incluye las preguntas, hipétesis y objetivos establecidos como eje
rector de la fesis, hacia las técnicas de trabajo de campo incorporadas para llevar a
cabo una investigacion antropolégica de orientacién etnografica.

Las preguntas iniciales que dieron origen a esta investigacién y guiaron su
desarrollo tedrico, previo al trabajo de campo, formularon problemas como: ;Es

posible concebir ofra nocion de tiempo diferente a la 11001011 actual que regula los

r1tmos cotidianos de nuestra souedad calacten/ada esra nocion como temporahdad

M———\M
occidental’? (,Lxme en otros grupos sociales otra temporalidad que no sea aquella? ;Es

posible desnaturahzar Ta temporahdad lineal y secuencial para intentar comprender




otras formas de aprehender el devenir?; ;Cémo es posible estudiar temporalidad en
comunidades indigenas, como han abordado los antropologos los estudios sobre

nociones de tiempo diferentes a la temporalidad occidental? ¢ De qué modo es factible

acceder a las nociones de'( itmo/fs

partir de que practicas culturales es posible observar diferencias ritmicas que movilicen

 de un grupo sociocultural? jA

la reflexion a nuevas interpretaciones?
Una vez que decidi realizar una investigacién etnografica y la oportunidad se
dio con un grupo indigena mocovi, las preguntas se orientaron de esta manera: JEsta

naturalizada la nocioén de tiempo occidental entre los mocovies? +Como _conciben los

. -~ . . .
mocovies el pasado, como se lo representan,_como se arficula esta nocién con la de

presente y futuro? ;Existe la idea d s¢ la asocia al suceder de los

acontecimientos?
*J—h

A partir de estos interrogantes y el estudio de la bibliografia seleccionada sobre
tiempo y temporalidad, se formularon las siguientes hipdtesis previas a la experiencia
de campo:

a) Es necesario distinguir el fenémeno tiempo de la interpretacion del tiempo, a la
cual lamo temporalidad.
b) El modo de concebir el tiempo occidental (temporalidad occidental) no es el

Gnico y por lo tanto es posible reformularlo, |

¢) La temporalidad occidental se ha transformado en ‘temporalidad hegeménica’
en tanto se ha naturalizado la construccién cultural de que es la Unica forma
posible de concebir el tiempo, lo cual es sostenido por la gran mayoria del
pensamiento cientifico en general y en particular al interior del conocimiento
antropoldgico actual.
d) El estudio de las practicas culturales indicadoras de nociones de tiempo pueden
ser abordadas y comprendidas como ritmicas culturales.
Luego de aplicar en terreno las preguntas e hipétesis iniciales, al realizar trabajo de
campo, se¢ elaboraron nuevas hipGtesis que guiaron el desarrollo total de la
mvestigacion:
a) La termporalidad lineal se ha naturalizado como “oficial” por imponerse en
diferentes procesos hegemonicos con el cardcter de nocion tnica y univoca.

b) Esla m ca de los indigenas en su cotidiangidad lo que nos ensefia sobre su

tempo&da’/ d y nojel concepto abstracto de tiempo que pueda reconstruirse o

traducirse de sus definiciones.

? ) 10
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¢) | Los grupos mocovi estudiados conviven en una t¢mporalidad originaria junto a
I

la temporalidad hegemanica.

De este modo, se perfilaron como objetivos especificos. proponer una nueva
interpretacion de la construccion de temporalidad en grupos indigenas mocovi que aqui
denomino temporalidad originaria, en relacién a la teinporalidad gjercida e impuesta

por diferentes procesos hegemonicos desde sociedades cccidentales, la temporalidad

- VerJ S¢
hegemonica. Demostrar que no existe una Unica temporalidad para_todo grupo cultural, “ya Lo
drars H 2151
como se ha naturalizado en occidente la idea del tiempo_lineal como mensura y aade i
CAvnd”

acumulacién de pasado. Comprender la relacion conceptual y fictica de lo oﬁcml 1o Magss [wnee

naturalizado y lo vmico en la construccién de una temporalidad hegemonica. Investigar ~ -~ *’“‘[M““&"
- Vadlevied,

a través de las ritmicas culturales la convivencia de la temporalidad originaria y la

rte )

temporalidad hegemoénica en la vida cotidiana de la comunidad mocovi. Lograr, a
partir de un caso etnografico, la desnaturalizacién de la temporalidad hegemonica

como nocién de tiempo unica al interior del discurso antropoldgico.

La investigacion sustenta sus hipotesis y busca demostrar sus objetivos en base
al trabajo de campo realizado junto a comunidades mocovi del suroeste de la provincia
de Chaco.* Se realizaron tres viajes a las comunidades entre enero 2005 y enero 2006,
y dos experiencias de campo en Buenos Aires en julio y octubre 2006, El trabajo de
campo realizado conté, ademas de los viajes a Chaco, con la experiencia de interactuar
con dos personas mocovi, Marcos y Sixto, en Buenos Aires. Esta experiencia dio otra
mirada a mi relacion con ellos y una nueva percepcion de la tensién de la temporalidad
indigena en el contexto de la temporalidad oficializada que gobierna la metroépolis.

Los grupos indigenas visitados se identifican en la region con las comunidades
de Santa Rosa y San Lorenzo en Cacique Catan,' v la comunidad de Colonia Juan
Larrea.” Bstando en estas comunidades, los principales interlocutores fueron Marcos
Gomez, Francisco Goémez, Marcelo Capanci, Pedro Chico, Sixto Lalecori, Julia
Mocovi, Alfredo Saltefio, Felipa Lalecori, Marcelo Ruiz; y los niiios: Noelia Lalecori,
Noemi Lalecori, Milena Lalecori, Adriana, Analia, Gisela Saltefio, Belen Salteﬁq,
Erica Saltefio, Magali.

Ima;,eu 1: Mapa con ubicacién de las comunidades.
Imagen 2: Tmagen satelital con ubicacién de las comunidades de Colonia “Cacique Catan”.
* Tmagen 3: Tmagen satelital con ubicacion de las comunidades de Colonia “Juan Larrea”.

A}
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Las técnicas de registro de informacion utilizadas {ueron notaciones escritas en
libreta personal y carpeta borrador de la tesis, grabacion de charlas, entrevistas, ruidos
y sonidos de ambiente mediante un grabador de cassete y un grabador digital de
formato mp3. Grabacién de video mediante cidmara digital y fotografias con cédmara
analogica y cimara digital.

Este material fue procesado segin su formato en diferentes etapas de sintesis.
Las notaciones fueron transcriptas, las grabaciones sonoras editadas y transcriptas, el
video editado y compilado para estudiar las imagenes, lo mismo con las fotos. Como
regisiro audiovisual también se utilizé el DVD del espectaculo Nayic Mogoit: EIl
Camino de los Mocovies presentado en el Planetario de Buenos Aires en octubre 2006,
del cual participé en su realizacion,

Estas técnicas de trabajo de campo fueron incorporadas para llevar a cabo una
investigacién etnogréfica, al modo que fue establecido por Lévi-Strauss en su obra
Antropologia Estructural: _

“La etnografia cs la primera etapa de la investigacion: observacién

y descripeion, trabajo sobre el terreno... Bl museo puede ser considerado

como una prolongacion del terreno, de la etnografia. [...] La etnologia

incluye la etnografia como su ctapa preliminar 'y constituye su
prolongacion. Es el primer paso hacia la sintesis. [...1Y el término
antropologia, social o cultural, esta ligado a una segunda y ultima etapa de

la sintesis, que toma como bases las conclusiones de la etnografia y la

etnologia. Asi, resulta que estas tres disciplinas no se constituyen como

diferentes o como tres concepciones diferentes de los mismos estudios.

Son en realidad, tres etapas de los momentos de una misma investigacion,

y la atencién en una de ellas nunca puede excluir las otras dos” (Lévi-

Strauss, 1984: 317-319).

De este modo, se relevo en la etapa etnografica la diversidad de ritmicas
presentes en determinadas practicas culturales que permitieran comprender el ritmo de
vida mocovi en relacion a los ritmos de la sociedad criolla inmediata y los ritmos
virtuales de los medios masivos de comunicacién, A partir de este material, se
estudiaron las constricciones logicas que configuran la temporalidad mocovi y la

T Samiac S

temporalidad hegeménicaﬁr,espﬁcimam@ntemy-de«est@xm@do,:sehcuonibgg;é un corpus de
T s — .

elementos tedricos y experienciales de caracter antropolégico,

12



1.2 Método Ritmico

Es un presupuesto tedrico-metodolégico de esta investxgacxon que siempre que

s¢ abordan problemas de tiempo o de temporalidad, se trata de ritmicas. Bl uso

semantico del término ritmo viene a. reemplazar variantes del término tiempo como

temporal, temporales, a-temporales, temporalizacién y otros, que suelen reducir

significados a otros usos convencionales o ya naturalizados.

El método r

iimico se propone como metodologia construida para estudiar

temporalidad en diversos grupos sociales y al interior de los mismos. Ante la

problemética de cé6mo seria posible estudiar la nocién de tiempo de un grupo social, su

temporalidad, desarr.

ollé una correspondencia entre diferentes deﬁmcmnes de ‘tiempo’

y de ‘ritmos’, basandome en conocimientos musicales. En musica suelen utilizarse
e —————— T

términos  como tempo, ritmica, ritmo, py{gg, todos referidos a las diferentes

apreciaciones sobre el fujo.del devenir, siempre presente en toda pieza musical.

Vinculando
temporalidad donde

estudiando el /;‘_/p_zg_;

esta leoria de ritmos al estudio de las etnografias sobre

se describen ritmos_sociales, se propone abordar el problema

ie,..lnzg’a L(J[GL/IV() del grupo en estudio, el ritmo que sus integrantes

transtieren en; csc{twa’ades w[ecnvas colidianas, 'y por lo tanto, pueden s

aprehendidas en la observauén participante. La temporalidad de una sociedad puede

entenderse a partir

de los ritmos de vida constitutivos de la organizacion social,

econémica y cosmovisional, los cuales articulan la cotidianeidad y los habitos de los

sujetos que la conforman.®

BEsta idea ya

tiempo. Por ejemplo,

estaba presente en los primeros estudios antropolégicos sobre

Durkheim menciona el término ritmo para referirse a la categoria

tiempo su funcion es asegurar esa regularidad... 1o que la categoria del tiempo expresa

tiempo: “El calendario expresa el ritmo de las actividades colectivas, y al mismo}

es el tiempo comin para el grupo, el tiempo social” (Durkheim, 1993: 9). El concepto

de ‘ritmo’ como regulador de las aclividades sociales, remarca como el ritmo estd

imbricado en toda temporalidad. Durkheim explica que la vida religiosa se estructura

€n ‘actos regularmente repetidos’, los cuales conforman ritmos colectivos y los utiliza

como prueba experimental de la creencia en los hechos sociales de cardcter religioso

(1993: 8).

® Ver Cuadro 1: R itiicas Cultorales
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Evans-Pritchard es uno de los etndgrafos que remarca ¢l concepto  ritmo para
—=

pensar la temporalidad del grupo que estudia. Se refiere a- -
“tres planos de ritmos: fisico, ecologico y social. Los nuer observan los
movimientos de 10s cuerpos celestes que no sean ¢l sol y la tuna...pero no
regulan sus actividades en relacion con ellos ni los usan como puntos de
referencia para el computo de las estaciones”. “Las necesidades del
ganado y las variaciones en las provisiones de viveres son las que traducen
principalmente el ritmo ecoldgico al ritmo social ‘del afio, y el contraste
entre las formas de vida en plena estacién de las lluvias y en plena
estacion seca es lo que proporciona los polos conceptuales para el

computo temporal” (1977; 114-11 5).

- Estos tres planos permiten entender cémo es que los nuer piensan el tiempo y que

Evans-Pritchard describe como cémputo, pero no se trata de un caleulo cuantitativo, La
cronologia por ejemplo, no se expresa a través de la numeracion de los afios, sino
mediante la referencia al sistema de los grupos de edad:

—
“la distancia entre los acontecimientos deja de computarse en conceptos

temporales tal como nosotros Tos entendemos...un nuer puede decir que

un acontecimiento se produjo después de que naciera el grupo de edad thur

o en el periodo de iniciacién del grupo de edad hoiloc, pero nadie puede -

decir cudntos afios hace que ocurrié” (Tbid.: 122).
Es sorprendente pensar que no interese saber cudntos afios transcurrieron en una
recapitulacion: de eventos, algo inconcebible para toda persona formada en la
temporaﬁdad occidental que ordena su propia vida en base al recuento de sué_cumple-
afios 'y lo hecho entre y durante ellos. Lo propio ocurre con la ubicacién de un
momento en el pasado y depende del momento ‘del afio’ que se trate: “Los Nuer no
usan los nombres de los meses para indicar la época de un acontecimiento... El tiempo

.

es una relacion entre actividades [...] El tiempo no tiene el mismo valor a fo largo del

afio(Tbid.: 119-120). Como se sefialard en los casos pertinentes, varios autores

trabajaron la categoria ‘tiempo’ empleando elementos ritmicos para su interpretacion.

El Diccionario de la Real Academia Espafiola -define Ritmo como: “Orden

acompasado en la sucesion o acaecimiento de las cosas”’ y lo deriva del término griego

" http://buscon.rae. es/drael/
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pEN que signiﬁc En su acepcioén musical dice: “Proporcion guardada entre el
tiempo de un movimiento y el de otro diferente.” Esta ultima definicion se acerca a
. 1a nocion que aqui propongo. El ritmo es el elemento conceptual que nos acerca al
instante aprehensible, que es a mi entender donde se textura la transferencia de
informacion minima que comunica a los humanos, la sintaxis comunicativa de todo
sistema cultural. Esta transferencia de informacién se realiza en este minimo ritmo

diferenciable al que suele llamarse ‘instante’, donde se da el tnico momento de

continuo contacto que sostiene el presente cognitivo en conexion a su pasado y su

continuo advenir, el futuro.

En esta direccion, y retomando la exégesis ontologica sobre el devenir
planteada por el filosofo Martin Heidegger en Ser y T iempo (1931), se define que el
devenir es siendo ¢l momento que textura el instante, y por lo dicho anteriormente,
nuestra unidad de ‘significaciéon prioritaria al momento de comprender la

temporalidad mocovi actual, es decir, su temporalidad en devenir. Definido el

devenir como el momento que textura el instante y por lo tanto el momento en que
las‘ personas asimilan y construyen su mundo, estudiar las ritmicas sociales en
devenir, en ese instante en el que todo el pasado subjetivo y social se recrea
continuamerte en relacion a la ritmica de grupo en la que se vive, puede brindarnos
una indispensable informacion sobre la logica que opera en la asimilacion y
naturalizacion de una determinada concepcion del tiempo, es decir, de una
temporalidad®. '

Otra forma de explicar la nocion de ritmica es considerando la relacion
entre W La ritmica de una forma tiene un mensaje, €so es
lo que permite leer el ritmo en la forma, que no es ni calidad de forma ni cantidad

de forma, es ritmica'y puede significar un mensaje.” .

$ Estas definiciones y sus fuentes tedricas se explican en el Capitulo 2.

® Por ejemplo, la forma hueca de todo mate implica la forma del vacio necesario para que ¢l mate

cumpla su funcién de recepticulo de agua y yerba. Este vacio del mate configura una ritmica
precisa: los ritmos de los movimientos que hacen cumplir 12 funcién del mate, como puede ser
introducir yerba dentro del recepticulo con un ritmo acorde al tamafio del mismo, introducir agua
con un ritmo equilibrado que permita que el agua salga de la pava y que a su vez no exceda el nivel
de agua-yerba deseado. El movimiento que implica este ‘introducir’ yerba o agua es aprehendido
por nuestro cerebro como un conjunto de ritmos y estan en relacion 4 la ‘forma-ritmica’ de los
elementos que entran en juego con la dindmica de estos ritmos, en este ejemplo, la forma del mate.

B T S S
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Esta nocién de ritmica busca estar mas alla du la oposicién entre forma y
contenido, en tanto el contenido tiene su - mensaje 'y la forma tiene el suyo,
independientemente del mensaje del contenido, aunque en: perspectiva advenidera sean
todos estos elementos una misma ritmica. Se perfila asi un método ritmico para el
estudio antropologico del tiempo que, al estudiar diferentes experiencias ritmicas
incorporadas en la observacion participante, permite interpretar hechos sociales
implicitos en las relaciones de produccion, las practicas cotidianas de convivencia, los
habitos y en la cosmovisién del grupo.

Recuperando la frase de Hall, “el lenguaje del tiempo” al referirse a los
patrones que vinculan tiempo y cultura, puede decirse que las ritmicas culturales son el

lenguaje de lu temporalidad,

1.3 Estado de 1a cuestién

El estudio de las construcciones culturales de temporalidad ha sido un tema
recurrente en la antropologia, aunque pocas veces escrito de forma explicita. Desde las
primeras etnografias estuvo presente la referencia al tiempo concebido por los grupos
estudiados, pero siempre de forma indirecta o subsumida en otra tematica, salvo en
algunos trabajos que se mencionan a continuacion.

Emile Durkheim y Marcel Mauss son considerados por varios autores como los
pioneros de los estudios antropolégicos sobre el tiempo, hoy denominada Antropologia
del Tiempo (Gell, 1992, Terradas, 1998; Carbonell, 2004). Descubri que existia esta
orientacion de la antropologia dedicada al estudio del tiempo en 2006, al ubicar el libro
de Alfred Gell (1992), cuando va tenia parte de la tesis escrita y varios de los autores
leidos. Para este autor, “la antropologia del tiempo puede ser trazada en un pasaje muy
conocido de Las Formas Elémenmles de la Vida Religiosa donde se plantea el origen
social de la categoria tiempo” (Ibid.: 3). El autor sostiene que Durkheim, a pesar de las
confusiones metafisicas que abrio al estudiar el tiempo desde 1o social, fue el primero
en hacerlo e influyé a los autores que lo siguieron. Abrié, el estudio a la antropologia y
a la sociologia, un problema que siempre se traté desde 1a filosofia (Ibid.:14). En este
sentido, puede decirse que Durkheim es la interfase entre el pensamiento filoséfico del

tiempo y el antropologico, un cambio que permitié comenzar a distinguir tiempo de
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temporalidad, por mas que ninguno de los autores que lo siguieron, hayan escrito
explicitamente sobre la necesaria distincion de ambos conceptos.’®

Gell contextualiza este cambio de fase en la historia del pensamiento
introducido por Durkheim, con otros pensadores de la ‘era de interpretacion
sociolégica’ como Marx, Weber, Pareto y Simmel. Propone que Durkheim aborda el

“problema tiempo” desde la nocion de ‘tiempo social” vinculandolo con la tradicion

filosofica kantiana, abriendo la posibilidad de disolver el ‘misterio del tiempo’ aT
estudiarlo sociologicamente desde la vida comunal (Gell, 1992: 4). Hacia el final de la
obra, propone sus conclusiones sobre la orientacién que deberia tener 1a disciplina: “la
antropologia del tiempo consiste en el desarrollo de los medios de representacion, de
forma desapasionada y critica, de los diversos modos en que el tiempo se destaca entre
los principales asuntos humanos™ (Gell, 1992: 315). No obstante su relevancia para

estudios posteriores, es sorprendente en esta obra la omisién a los trabajos de Mauss,

—_

quien publicé sus estudios en simultaneo con Durkheim, vy de Edw/;’fa_,H.’rd)all, pionero en
estudios comparativos sobre nociones de tiempo.

El antropélogo catalan Eliseu Carbonell, comienza su libro Debates Acerca de
la Antropologia del Tiempo, remarcando dos aspectos centrales de este campo de
estudio: “El tiempo es una construcciéon cultural. Culturas diferentes conceptualizan el
tiempo de formas diferentes. Esas serian las dos premisas basicas de las que parte la
Antropologia del tiempo” (Carbonell, 2004: 9). A su vez, indica una diferencia
conceptual que se corresponde a la distincion hecha en el capitulo 2 sobre tiempo y
temporalidad: “Si el concepto tiempo puede ser entendido en el sentido de la Fisica
moderna como una cualidad procesual del mundo material, la Antropologia social
emplea el termino temporalidad para designar la manera en que los seres humanos

experimentan esta cualidad procesual en distintos contextos socioculturales™ (Ibid.: 9).

Carbonell remarca que ademas de estas dos premisas, actualmente se considera
a los estudios sobre temporalidad como una practica social configuradora de identidad
cultural (Ibid.: 11-12). Ejemplos de estos trabajos de gran difusion fueron publicados
por Currenl Anthropology en 2002 (vol. 41), como el de Bender (2003) quien ha
estudiado la fijacion de la memoria colectiva a partir de los rastros del tiempo sobre el

paisaje en habitantes de zonas rurales, como en los sitios arqueoldgicos (Carbonell,

10 1 as definiciones precisas de estos conceptos se presentan en el capitulo 2. A modo introductorio se

especifica que el concepto tiempo define el fendmeno del devenir en si, y el concepto temporalidad
define la aprehension del devenir en un contexto cultural.
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2004: 103-112). Otro articulo de este volumen, escrito por Ramble, destaca el uso de la
temporalidad en la creacién de identidades individuales y colectivas en la comunidad
de Te, en Nepal. En csta dlreccmn, existe también un compilado de articulos
denominado 7ime, editado por Hughes y Trautmann {1995).

ws otro. de los antropdlogos pioneros de esta orientacién con libros
como The Silent Language (1959), La Dimensidn Oculta (1999[1966]) y The Dance of
Life, The Other Dimension of Time (1983). Como se sefialé en el epigrafe de la
Introduccién, Hall insta‘uré una relacion vital en los estudios antropolégicos sobre el
tiempo: “es imposible separar tiempo de cuitura. .. ei tlempo es un sistema central de la
vida cultural, social y personal” (Hall, 1983:3). Asi como Durkheim es el referente _Sahn

para pensar la construccion de temporalidad como un hecho social, Hall es el referente W Wor £

para pensar las diferentes temporalidades entre culturas, partiendo de 1a premisa de 2 Walloue /[ ’
T3¢

que existen diferentes nociones de acuerdo al contexto cultural: “De hecho, nada

ocurre sin algin tipo de marco de tiempo. Un factor complicado en las relaciones 2 [ gsmnr
nterculturales es que cada cultura tiene sus propios marcos en los cuales los patrones tunfii L

son. unicos. Esto significa que para funcionar efectlvamente en el extranjero es tan 2 Ml,mw-'

e H'\I\'LL

——

necesario aprender el lengugie del tiempo como aprender la lengua que se h bla”
{ibid.: 3). ,

Hall situa el problema temporalidad en el centro de la génesis cultural, habla
del ‘tiempo como cultura’ y afirma que las relaciones entre las personas estan atadas
por “invisibles hilos de ritmo y ocultas paredes de tiempo” (Thid.: 3). Adopta esta
posicién de que tiem:pi) y cultura sean inseparables al oponerse a los cientificos
sociales que sostienen que los modelos creados‘ por la filosofia occidental, asi como el
modelo newtoniano, puedan ser aplicables a todas las culturas. Explica que esta
perspectiva ve al tiempo como una constante en el analisis cultural y que ademas .
plantea el conocimiento occidental como avan z'rdo respecto a ofros gsistemas de
pensamiento (Ibid.: 5). . :

Otro estudio que puede considerarse formador de esta orientacién —aunque el
mismo autor aclara que su obra no es una antropologia del tiempo, sino una
antropologia a fravés del tiempo-, es la obra Time and The Other, de Johannes Fabian

(2002 [1983]). Este autor, como también lo hizo Norbert Elias (2000), se ha enfocado

en las implicancias poiiticas“del uso de la temporalidad en el ambito cientifico. El
D PSRRI e

R e S,
interés de Fabian se dirige a la identificacién de construcciones temporales en las

Fig
producciones antropologicas, interpretandolas como un elemento clave para la
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“elaboracién de distancias entre el si mismo v el ‘otro’, dado lo cual portarian una

‘naturaleza ideologica’. Segln este autor, la contemporaneidad compartida durante el

trabajo de campo entre el investigador y los sujetos que estudia, se convierte al
finalizar este periodo de permarnencia, en un ‘alocronismo’ que negaria aquella
coexistencia y que colocaria a aquellos mismos sujetos —ahora s6lo objeto de andlisis-
e _ofro_tiempo, mas o menos distante pero siempre diferente al del investigador
(Fabian, 2002; Roca, 2006: 150).

Fabian realiza un estudio critico importante de las diferentes nociones de
tiempo utiiizadas en antropologia, pero siempre parte de su propia temporalidad, como
consabida, homogénea y dada. De este modo, supone que la temporalidad de la que
estd hablando es la que todos deberiamos pensar cuando €l habla de “time’. Aplicando
el concepto de Fabian a mi caso en particular, entiendo o que la posicidn alocrénica del
investigador respecto del grupo de estudio, ocurre cuando la temporalidad del
investigador esta naturalizada, es decir, cuando el investigador no logra interpretar la
l6gica nativa en sincronia complementaria con la suya, la de su grupo. Enfatizo aqui
que la temporalidad no puede existir individualmente, ya que se trata de un hecho
social y por lo tanto de un fenémeno social colectivo.

Retomando a Durkheim (2003) en la constitucién de un objeto de estudio
social, realizar un estudio cientifico sobre temporalidad implica investigarlo como
hecho social. Entendido como tal, no se conocen antecedentes que directamente hayan
mésm hecho social como objeto de estudio. El mismo Durkheim problematizé
Ja categorfa tiempo como una de las categorfas de conocimiento necesarias para su
construccion en todo grupo cultural pero sin profundizar su estudio como Io hizo con ei
suicidio (Durkheim, 2004 [1897]) o la divisién del trabajo social (Durkheim, 2004
[1893]).

La dimensién social del tiempo, come la Hlama Carbenell, aunque atin no se ha
convertido en un campo clasico de estudio de la antropoiogia esta presente en aquellos
economia (Madmowskl) entre otros (@Aa/rb;)neil 2004; Ll;mE?ta orientacion ha generado
adeptos desde entonces v se han slstemat'iéado listados de la bibliografia necesaria para
abordar el concepto tiempo desde la ahtropologia social (Carbonell, 2004) y desde la

arqueologia (Lucas, 2003). 3

&H?x \,.b\""’
&ﬁz
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El antecedente de mayor desarrollo en el concepto temporalidad viene de la
filosofia. Como s¢ vera en el capitulo 2, Martin Heidegger y Paul Ricoeur son quienes
han destacado su relevancia. En el tercer tomo de Ziempo y Narracion (1996), Ricoeur
retoma los estudios de San Agustin, Kant, Husserl, Heidegger y otros para desarrollar
lo que €l llamo la “aporética del tiempo’. Bergson es otro filésofo que escribe sobre la
importancia de pensar el tiempo (1985 {1907]) y es quien influye sobre antropdlogos
como Lévi-Strauss cuando reconsidera el tiempo recuperado en El Pensamiento
Salvaje (1993 [1962]).

Como antecedentes etnohistoricos y etnograficos sobre los grupos chaquefios,
consulté la tesis de Licenciatura de Florencia Nesis (2006), las cronicas de Florian
Paucke, estudios de Roberto Lehmann-Nitsche (1924), trabajos sobre comunidades
gom (Wright, 2008, Ceriani Cérnadas, 2008), sobre wichi (De los Rios, 1974) y sobre
mocovies las publicé.cionés de Lépez y Benitez (2002; 2004; 2005; 2007), Silvia Citro
(2006; 2008), Citro y Cerletti (2006).

Remarco ﬁnahnent@, que es importante para el proposito de esta investigacion
y su continuidad, el auge de la antropologia del tiempo y que se estén conectando
etnografias 'y pensamientos que parecian no tener relacién a partir de un eje tematico
vinculante, como lo es la nocidn de tiempo en diferentes grupos sociales. Los autores
aqui consultados, continGan utilizando conceptos que, como observaremos en los
capitulos siguientes, necesitan ser revisados y redefinidos para alcanzar un nuevo
orden de comprension del material etnografico conocido y una capacidad explicatoria
mas profundé; factible de aplicarse a estudios interdisciplinarios sobre tiempo y
temporalidad. ‘ '

En definitiva, el estado actual de los estudios antropol6gicos sobre
temporalidad, aunque sean pocos y aislados, hunde sus raices en los prolegémenos de
la conformacion de las ciencias sociales y es en base a esos estudios que podemos

afirmar que, como objelo de estudio, ha sido un problema postergado.

g ——

1.4  Antecedentes bibliograficos

A continuacion se presentan los antecedentes bibliograficos considerados,
donde los conceptos temporalidad, tiempo, temporal y similares, adquieren diferentes
usos y significaciones que, aunque en ciertos casos se acercan, no se corresponden con

el uso que aqui se da a los mismos. Para realizar un seguimiento detallado de las
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etnografias que incluyen estudios sobre temporalidad, las cuales nutren con
antecedentes al concepto temporalidad mocovi, sigo aqui la sintesis de Ia altima obra
que resume contenidos centrales -de la -antropologia -del tiempo {Carbonell, 2004),
ademds de las obras estudiadas directamente.

Marcel Mauss y Edmund Hubert publicaron en 1901 el Estudio sumario de la
S representacion del tiempo en la religion y la magia, en el cual proponian una nocion
de tiempo distinta de la nocién rormal para la religion y la magia (Ibid.: 15-16). En
este primer articulo considerado fundante de la antropologfa del tiempo, los autores
parten del supuesto de que “los actos y las representaciones de la religion, y se puede
afiadir de la magia, conllevan nociones de tiempo y espacio diferentes de la nocion
normal” (Ibid.. 15), postulando ya una diferencia respecto de la nocién normal que
supone la del investigador, o sea, la occidental-moderna.

Hubert y Mauss plantean cinco proposiciones para describir la nocién de
tiempo sagrado en tanto condicion de los actos rituales y su medio para realizarlos. La
primera dice que las fechas criticas interrumpen la continuidad del tiempo y lo tornan

discontinuo. La segunda afirma que los intervalos entre fechas criticas son continuos.

La tercera de que las fechas criticas son equivalentes a los intervalos que
delimitan...fecha y periodo son homogéneos y susceptibles de ser tomados como
equivalentes. La cuarta dice que las partes semejantes son equivalentes: pueden ser
definidas como semejantes entre ellas las partes simétricas del tiempo, aquellas que
ocupan la misma posicion dentro del calendario, y por otro lado, las duraciones de
diferente tamafio son tomadas como unidades de tiempo: mes, estacién, afio. La tltima
refiere que las duraciones cuantitativamente desiguales son igualadas y las duraciones
iguales desigualadas: en la mitologia las duraciones varfan segin las circunstancias
(Ibid.: 16-17).

De estas proposiciones, remarca Carbonell, se deriva que la nocién de tiempo
en la religion y la magia no es la de una cantidad pura, homogénea en todas sus partes,
siempre comparable a ella misma y mensurable. Desde esta perspectiva, las unidades

de tiempo no son unidades de medida en sentido absoluto, sino de 7itmo: “El valor

relativo de las duraciones no dependera tmicamente de su dimension absoluta, sino
también de su naturaleza e intensidad de sus cualidades” (Hubert y Mauss, 1929: 209.
Citado por Carbonell, 2004: 17).

En el Ensayo sobre las variaciones estacionales en las sociedades esquimales

m publicado en 1905, Mauss “establecia que el tiempo ambienial debia ser considerado
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como un indicador del fiempo social, que expresa una necesidad enddgena del cuerpo
social de regular los ritmos de intensidad y distensién de la- vida social” (Ibid:: 10.
ltalicas.-agregadas). Mauss dice que la organizacion de la vida esquimal se -caracteriza
por la alternancia de dos estaciones principales, verano e invierno, marcada por el
aumento y descenso de la temperatura. Mientras en invierno viven en casas cercanas,
agrupandose las familias e incluso compartiendo una casa central de reunion llamada
kashim, en verano el grupo se dispersa, las familias parten y se instalan en
campamentos de verano (Ibid.: 29).

Su explicacién para este ritmo de vida es que “la vida social causa al organismo
y a la conciencia individual una violencia que no se puede soportar durante mucho
tiempo y que por eso ¢l individuo se ve obligado a disminuir su vida social o a
sustraerse a ella... Esa es la razén de ese ritmo de dispersion y concentracion, de la vida
individual y de la vida colectiva...” (Mauss, 1979: 428. Citado por Carbonell 2004:
29). De esta idea concluye el autor que las oscilaciones ambientales no determinan las
variaciones de la vida esquimal, sino que aquellas coinciden de forma similar en su
duracion con la ritmica social que requiere de concentracion y dispersién del grupo en
el afio. A su vez, Mauss remarca que estas oscilaciones pueden encontrarse en
sociedades occidentales, tanto en la vida urbana como en la vida rural. Postula que el
tiempo es un elemento enddgeno al cuerpo social, que encuentra en ¢l tiempo de las
estaciones un signo a través del cual expresarse. Carbonell explica que en este sentido
el tlempo seria un producto derivado de la necesidad de establecer un ritmo a la
intensidad de las relaciones sociales y entonces el tiempo natural un espejo donde
reflejar este producto inherente a la sociedad que es el tiempo.

Contextualizando las definiciones aqui propuestas, las referencias al ‘“tiempo
natural” indican el fenémeno tiempo y las alusiones al ‘tiempo social’ caracterizan una
temporalidad, es decir, la aprehensién del devenir en un contexto cultural especifico.
Remarco en estas Gltimas citas los términow ya que su utilizacion para
estudiar nociones de tiempo puede remontarse a estos primeros estudios de Mauss,

quien llega a plantear la vida social de los esquimales en términos ritmicos.

Emile Durkheim, menior de Mauss, formuld sus ideas sobre la nocion de
tiempo en la iniroduccién de su obra Las formas elementales de la vida religiosa,
publicada en 1912. Lo hace partiendo de un replanteamiento de las ‘categorias del

entendimiento’ remarcando que hasta entonces solo se habia debatido entre fildsofos
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(Durkheim, 1982: 8). Durkheim argumentaba que “no podemos concebir el tiempo si
no es a condicion de diferenciar en su interior momentos distintos” (Ibid.: 8) y lo
cjemplifica con intentar pensar el tiempo sin recurrir a la sucesion de afios, meses,
semanas, horas, s decir, a los procedimientos mediante los que se mide o expresa ‘el
tiempo’.

Pero el problema que ya tenia este planteo es que parte de una nocion de tiempo
va dada como oficial, utiliza el término ‘tiempo’ sin cuestionarlo y la pregunta se
dirige al origen de la diferenciacion de los distintos momentos al interior de este
tliempo ya definido y no a la nocion en si (Ibid.: 9). Durkheim brinda una definicion
que, a pesar de su precision, reproduce la confusién de lo que en esta tesis distingo
entre tiempo y temporalidad: “La nocion o categoria de tiempo;ﬂ €S un marco
abstracto e impersonal que envuelve no solo nuestra existencia individual, sino la de la
humanidad. Es como un cuadro ilimitado en el que se despliega bajo los ojos del
espiritu toda duracién y donde pueden ser situados todos los acontecimientos posibles
en relacion a los puntos de referencia fijos y determinados. No es mi tiempo el que estd
asi organizado, es el tiempo tal como es pensando de manera objetiva para todos los
hombres de una misma civilizacion” (Ibid.: 9).

La primér parte de la definicion abarca toda la humanidad, es un ‘marco
impersonal’, por lo cual puede decirse que esta refiriéndose al fenémeno tiempo en si.
En la segunda parte, incorpora el limite de ‘una misma civilizacion’, o sea que, ademas
de pensarlo colectivamente para distinguirlo de lo individual, lo limita a nivel cultural,
distancidndose de las visiones generalistas que no distinguen la diversidad cultural que
conlleva la interpretacién del devenir, es decir, la construccion social de temporalidad.

Durkheim afirma que las divisiones en dias, semanas, meses, efc., Se
corresponden a la periodicidad de los ritos, fiestas y ceremonias publicas, a partir de lo
cual deriva que “un calendario da cuenta del ritmo de la actividad colectiva al mismo
tiempo que tiene por funcién asegurar su regularidad... lo que la categbria del tiempo
expresa es el tiempo comun para el grapo, el tiempo social” (Ibid.: 9) y cita para
respaldar su idea el texto de Hubert y Mauss recién presentado. En sintesis, lo que
Durkheim denomina ‘tiempo social” es a mi entender el primer concepto que se orienta
en la direccion del concepto (emporalidad. la nocién de tiempo socialmente

construida.
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En su célebre obra Los Argonautas del Pacifico Occeidental, publicada en 1922,
Malinowski presenta sus apreciaciones sobre el calculo del tiempo entre los
trobriandeses, acentuando la importancia de las condiciones ecoldgicas y dando una
importancia primordial al factor tiempo en el intercambio entre los trobriandeses: “cl
Kula no es una especie de trueque sino una ofrenda que requiere, al cabo de un cierto
tiempo, otra ofrenda reciproca de valor equivalente” (Malinowski, 1973: 109. Citado
por Carbonell 2004: 39-41). El lapso de duracién puede durar minutos, horas y hasta
dos afios. Por eso el autor afirma que se trata de una posesion temporal, en el sentido
de que el objeto ofrendado para que adquiera todo su valor no se posee de forma
definitiva, como ocurre en las transacciones habituales de los mercados occidentales.

En otro articulo de 1927 lamado “Lunar and Seasonal Calendar in the

Trobriand”, Malinowski explica que el calendario trobriandés est4 regido por ritmos

agricolas, aunque en ciertas ocasiones el calendario ecolégico se adapta a las

necesidades de la vida social. Todos los recuentos practicos del tiempo, la fijacién de
fechas, las reminiscencias de acontecimientos pasados, se dan en referencia a la
actividad horticola: momento de siembra, cuando se saca el excedente de tubérculos,
durante la cosecha de fiames, etc. A su vez, los periodos se corresponden a los distintos
nombres de las lunas: la luna durante la cual se realiza la cosecha (kuluwasa), 1a luna
e
de las festividades (milamala) y 1a luna que sigue a la cosecha (yakosi). Estos nombres
son conocidos por los nativos, pero esto no implica un consenso sobre cudndo empieza
el afio, de hecho no hay un dia preciso que indique el Afio Nuevo (Carbonell, 2004; 39-
41). El estudio del calendario trobriandés que realiza Malinowski, es otro ejemplo de

etnografias que han atendido a los ritmos sociales del grupo, como método de

comprension de lo observado en el campo.

Otra etnografia que remarca el computo del tiempo y es un claro ejemplo de
temporalidad originaria, es el trabajo sobre Los Nuer de Evans-Pritchard, publicado en
1939. Distingue en principio los conceptos de ‘tiempo ecoldgico’ y de ‘tiempo
estructural’, aunque asume entre sus conclusiones que todo tiempo es en definitiva
estructural. El primero es el reflejo de la relacion de los Nuer con el ambiente y se
corresponde con periodos breves como el ciclo anual estacional. El segundo es el
reflejo de las relaciones mutuas en la estructura social, constituido por periodos largos
que se corresponden con los cambios en la relacién de los grupos sociales (Carbonell,
2004 44),
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Este estudio es up punto de inflexién interesante para revisar las implicancias
de los conceptos utilizados para analizar el tiempo ya que su influencia fye notoria en
la tradicién antropoldgica que lo Siguig, Evans-Pritchard habla de “conceptos de
tiempo y espacio” en plural, que al pensarse como temporalidades, ge entiende que no
S¢ trata de diferentes nociones de tiempo al interior de la misma sociedad nuer, Se

pueden entender estos conceptos el tiempo nuer como ritmicas, diferenciacién de
Por otro lado, el autor dice: “Tiempo ecologico y estructural... Ambos se

comunidad como para que se los tenga en cuenta y se los relacione desde el punto de
vista conceptual” (EvansnP:ritchard, 1977: 111), Al mencionar ‘sucesiones’ queda en

claro que Evans-Pritchard parte de la temporalidad occidental ‘para estudiar la

Ahora bien, si uno piensa desde qué temporalidad estudia uno como ‘sujeto
occidental® Iy temporalidad entre 1os mocovies, al partir de up replanteo de lo que sea
la témpora]ida.d 'hegem(')nica., se instaura en el MISMo acto una temporalidad diferente,
por el s0lo hecho de desnaturalizar Jog supuestos de sucesién y linealidad. Por 1o tanto
e trata de ung temporalidad surgida a interior de Ia temporalidad oficia] occidental
(mi educacién formal Y mi ritmica de vida cotidiana), que se nutre de éstas otras
temporalidades como lag que en este apartado se recorren,

Lo propio ocurre con la idea del “paso del tiempo™, Evans-Pritchard describe

St s o 0

esta mencion del devenir como ‘paso_del tiempo’ Pero no 1o problemafizay No se

Otro aspecto relevante que se desprende eg que tanto este estudio sobre los
Nuer como el de los Trobriand, apuntan a pensar ‘unidadeg mayores’ de tiempo en
términos anuales o estacionales, como el “ciclo ecologico’ que dura un afio (Evans-

Pritchard, 1977 1 12). A diferencia de estag etnografias, mi propgsito para esta tesis es

pensar la ‘unidad minima’, incorporar el ‘instante’ de vivencia de lo cotidiano a los

marcos de referencia amplios, y 1o solo_buscar el ciclo anual.que.describa_con sy

'amplit.ud foda la vida mocovi. Precisamente en esta blisqueda de amplitud que tenian
e e Y

estos estudios, se escapaba la sutileza de distinguir ritmicas en Ia vivencia del devenir,
\.__,_____—-———'
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aspecto vital para comprender una temporalidad diferente de la del investigador que
observa ¢ interpreta tales ritmicas. El mismo concepto de ‘afio” ya supone un continuo
indiferenciado de momentos que suponemos deberia ocurrir por costumbre, por el

simple habito de haberlo experimentado durante afios.

Mi basqueda de concretar un estudio de la ‘temporalidad etnogréfica’ desde los
conocimientos adquiridos por la ciencia moderna (sociales y naturales), ha sido
motivado en parte, por intentar abordar aquello que Lévi-Strauss propuso en 1968, en
su magnifica obra E/ Pensamiento Salvaje: “Por tanto, es seguir siendo fiel a la
inspiracion del pensamiento salvaje el reconocer que el espiritu cientifico en su forma
mas moderna, habra contribuido, en virtud de un encuentro que s6lo €l supo prever, a
legitimar sus principios y a restablecerlo en sus derechos” (Lévi-Strauss, 1993: 390).

La ‘ciencia de lo concreto’ como llama Lévi-Strauss a los sistemas de
pensamiento conocidos a partir de la praxis etnografica, es la fuente de la reflexién
antropologica en sus comienzos, y desde mi perspectiva, la fuente de reflexién de
otras-temporalidades que no sean la temporalidad hegeménica que domina el sistema
de pensamierito cientifico actual. En este sentido, remarco que el acceder a la l6gica
del ‘pensamiento salvaje’ ha sido la fuente de conocimiento que permiti6 el desarrollo
del concepto temporalidad originaria para llegar a interpretar estas otras-
temporalidades y sus implicancias en la convivencia con la temporalidad hegemérzfca.

El *pensamiento salvaje’ al que refiere Lévi-Strauss, es el pensamiento de las
sociedades indigenas de diferentes regiones del mundo que han sido caracterizadas por
los primeros antropdlogos como ‘sociedades etnograficas’. No se refiere con el
adjetivo ‘salvaje’ a una cualidad ‘primitiva’, ‘involucionada’ o ‘carente de
racionalidad’. Al contrario, d‘enominar el pensamiento de estas sociedades como
‘salvaje’ es una forma de distinguirlo del pensamiento cientifico moderno, cuyos
cimientos se construyeron, en gran parte, como una supuesta superacién del ‘estadio

~salvaje’. A la vez, se juega con el uso bioldgico del término, por su caracter liminal
entre 1o natural y Io cultural, limite al que a mi modssto entender, dedicod gran parte de
su obra el etnslogo francés.

En su libro El Totemismo en la Actualidad (1965), obra que el mismo autor deja
en claro “constituye una suerte de introduccion histérica y critica” a El Pensamiento
Salvagje (1993 9), Lévi-Strauss plantea que la actitud tomada por los etnografos hacia

el totemismo, estd enraizada en premisas basicas del pensamiento cristiano que exigen



unia discontinuidad entre el hombre y la naturaleza, validando asf 1a distancia entre el
hombre civilizado y el primitivo, mediada por la idea de Dios. Lo postula como una
ilusidn procedente de la “deformacion del campo seméntico al cual pertenecen
fendmenos de la misma clase” (Lévi-Strauss, 1965: 32), como una categoria falsa que
expone los riesgos de mantener en pie tal ilusion de su realidad. Hasta entonces, se
concebia al totemismo come relaciones particulares entre animales o vegetales v
clasificaciones del orden social, es decir, relaciones supuestas entre un orden natural y
un orden social, implicadas a su vez en précticas religiosas vinculadas con cierto
animismo asociado a la especie en cuestion.

A partir de un exhaustivo recorrido por las principales teorias, Lévi-Strayss
remarco las limitaciones de los modelos precedentes, y establecié el dominio
inteleciual al que estd afectada la poderosa atraccién del totemismo hacia grandes
pensadores como Malinowski, Radeliffe-Brown y Durkheim. De este modo, Lévi-

Strauss planted una direccion a seguir:

“Por medio de una nomenclatura especial, constituida por términos
animales y vegetales...el supuesto totemismo no hace sino expresar a su
manera...correlaciones y oposiciones que pueden ser formalizadas de otra
forma...cuyo modelo mas generalizado...se encuentra quizas en China, en
la oposicion de los principios Yang v Ying..de la union de los cuales
resulta una totalidad organizada (rao): pareja conyugal, dia entero, afio”
(1965: 130).

Se desprende de esta cita la relevancia de acceder al pensar detrds del lolemismo,
asimilandolo con el razonamiento abstracto que antes se le negaba poseer, y
equiparandolo con uno de los sistemas de pensamiento de mayor alcance practico y
coherencia interna: el taoismo. De este modo, postula una nueva definicién basada en
aptitudes logicas: “El totemismo se reduce de esta manera a un modo particular de
formular un problema general: hacer de manera que la oposicion en vez de un
obstaculo para la integracion sirva mds bien para producirla” (Lévi—Strauss, 1965:131.

Italicas agregadas).

Enfocado hacia el “reverso del totemismo”, en £/ Pensamiento Salvaje 1.évi-
Strauss continila su exploracién de los limites de la mente humana, siendo ¢l centro del
planteo la aseveracion de una estructura mental comtin a “primitivos” y “civilizados”,

que a su vez deja entrever la inversion de la supuesta primacia de los Gltimos por sobre
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los primeros; ya no .comc) una jerarquia evolucionista de las facultades mentales, sino
Como una capacidad conectiva de multiples niveles de si gnificacion. En esta direccién,
el ‘pensamiento salvaje” 0o solo hace referencia a lo opuesto al pensamiento “racional”
u “occidental”, ya que también se encuentran manifestaciones de egte pensar —que no
es solo restrictivo a “los salvajes’- en las sociedades mecénicas, como las denominaba
Durkheim. Fi caso del bricoleur, algunos géneros artisticos Y otras practicas de las
sociedades occidentales aun no delimitadas y etiquetadas, son ejemplos de ofras-
légicas al interior del pensamiento occidental, que me llevaron a pensar lo propio en
Cuanto a nociones de tiempo. Lévi-Strauss explica que la articulacion de las formas de
pensar del pensamiento magico, no es el inicio ni lIa oposicion de lo que luego se
constituird ¢n la ciencia formal ~que aqui asimilo g la temporatidad hegemonica-, sino
mds bien, moduos de pensar en paralelo. Que sea posible concebir modos paralelos de
pensar, y que se respeten frente a la diversidad cultural, es la clave para que exista la

temporalidad originaria como herramienta conceptual.

La idea de que “to propio del pensamiento salvaje es ser intemporal; quiere
captar al mundo, a la vez, como totalidad sincrénica y diacrénica” (Ibid. :1993: 381) se
manifiesta en la temporalidad MoCcovi ya que como veremos en capitulos siguientes, en
las ritmicas de 1a vida cotidiana se manifiesta esta “capacidad de ser sincrénica y
diacrénica a la vez”. 1a posibilidad de que exista un ‘pensamiento salvaje’ de cardcter
intemporal, en tanto devenir concebido de forma no-acumulativa y no como negacion
de la historia, ha sido el camino para pensar la temporalidad originaria en tanto ruptura
de la temporalidad lineal, secuencial vy exclusivamente diacrénica, es decir, la

temporalidad hegeménica actual,

~Edward Thompson senté otro precedente importante en su escrito sobre
Trabajo, Discipling de T rabajo v Capitalismo Industrial (1984) donde se pregunta, en
relacion al surgimiento del capitalismo: “; hasta que punto y en qué formas afectd este
cambio en el sentido del tiempo a la disciplina de trabajo, y hasta qué punto influyé en
la percepcién interior del tiempo de la pente trabajadora?. .. ;Hasta qué punto esta todo
_€sto en relacion con los cambios en la representacion interna del tiempo?” (1984: 241 ).
Thompson polariza 1a distincion de temporalidades que para ¢l explican el

cambioc en las relaciones de produccién, entre “pre-industrial’ e ‘industrial’, y da

ciertos gjemplos:
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“Es sabido que entre los pueblos primitivos la medida del tiempo estd
generalmente relacionada con los procesos habituales del ciclo de trabajo
0 tareas domésticas™ (1984: 242). “La madre de nifios pequefios tiene un
sentido imperfecto del tiempo y observa otras mareas humanas. Todavia
no ha salido del todo de las convenciones de la sociedad preindustrial”
(1984: 270).

Thompson no solo examina los cambios producidos en las técnicas de
manufactura, que exigian una mayor sincronizacion del trabajo y mayor exactitud en la
observacién de las horas en todas las sociedades, sino que también examina la vivencia
de estos cambios en la sociedad del naciente capitalismo industrial (271). Esta
bisqueda de tratar simuitineamente el sentido del tiempo en su condicionamiento
sociologico y la medida deél tiempo como medio de explotacién laboral es retomado

por Bourdieu ¢n su trabajo de campo en Argelia.

En su texto Argelia 60: Estructuras econémicas y estructuras temporales,
Bourdieu propone que “el funcionamiento de todo sistema econémico ests ligado a la
existencia de un sistema determinado de disposiciones con respecto al mundo, y mas
precisamerite con el tiempo™ ( Bourdieu, 2006: 31). En base a su trabajo de campo en
Argelia, sobre ¢l pasaje de una sociedad precapitalista a una capitalista, Bourdieu
busca comprender esta ‘adaptacion’ analizando la estructura de la conciencia temporal
asociada a la economia precapitalista (Ibid. : 17). Segin explica este trabajo Carbonell,
nada es mds ajeno a esta economia que la representacion del futuro como campo de
posibles, que al calculo propio del capitalismo le corresponde explorar y dominar:

“el tiempo en el campo da ritmo a la vida mediante la sucesién de

amaneceres y anocheceres, la rueda del trabajo y las fiestas. El tiempo asi

marcado no es un tiempo medido y los intervalos de la experiencia
subjetiva no son iguales ni uniformes. El tiempo no puede disociarse de la
experiencia de la actividad y del espacio en que la actividad tiene lugar”

(Carbonell, 2004: 61).

Esto a su vez configura una forma especial de concebir presente, pasado y
futuro. Carbonell interpreta que “el lapso de tiempo que constituye el presente es el
todo de una accion vista en la unidad de una percepcion, que incluye tanto el pasado
retenido como el futuro anticipado. El presente de las acciones abraza, por encima del

presente percibidd, un horizonte de pasado y de futuro ligados al presente, ya que

29



ambos pertenecen al mismo contexto de significacion” (Ibid.: 62). Este presente de la
existencia no s¢ confina a un mero presente instanténeo de acuerdo a que es
simultdneamente un aspecto del mundo ya percibido y del que estd a punto de
percibirse. Esta idea es otra forma de expresar la relevancia de interpretar las “unidades
ritmicas minimas” que combinan elementos del pasado y del futuro del presente que
uno interpreta, como se menciono anteriormente. De acuerdo a esta nocion de presente,
el futuro se comprende como horizonte del presente percibido y no como una serie

abstracta de posibilidades.

2dmund Leach escribié dos ensayos sobre la representacion simbélica del
tiempo en 1971, En su primer escrito, Cronus y Cronos, parte de la palabra Time,
utilizando como ejemplo la comparacion de las miltiples acepciones del término
tiempo en inglés, y en la Ieng-ua kachin del norte de Birmania. Afirma que un kachin
no consideraria las diferentes definiciones del inglés como sinénimos, y por eso se
pregunta como se articula la categoria verbal ‘tiempo’ con las experiencias cotidianas.
Asume que ¢l tiempo es un factor dado en la situacion social, un aspecto esencial de la
vida que se da por supuesto (Leach, 1971: 192-193), '

Para contestar estos interrogantes, Leach propone que la nocion moderna de

tiempo recubre dos tipos.de-experienciasque-son-logicamente distintas:la-repeticion y
w——"

la irreversibilidad en tanto no-repeticion. Sus postulados son, primero, que ciertos

fendmenos de la naturaleza se repiten; segundo, que el cambio de la vida es
irreversible. Leach sostiene que diferentes sociedades tienden a pensar el tiempo como
algo que finalmente se repite, afirmando que si se piensa de esta manera no es por una
imposibilidad cognitiva, sino por una aversion psicoldgica a considerar la idea de la
muerte, es decir, su segundo postulado sobre la irreversibilidad (Ibid. : 195).

A partir de su trabajo de campo sobre el ritual, Leach propone la idea de la
ihversién del tiempo durante el periodo liminal de los rituales. Dice que en ciertas
sociedades ‘el proceso temporal’ no se percibe como “sucesion de duraciones de
épocas” y no existe la idea de ir siempre hacia adelante en la misma direccidn. Por el
contrario, el tiempo entra en la experiencia como algo discontinuo, como una
repeticion de inversiones repetidas, como una secuencia de oscilaciones entre dos
polos opuestos, una discontinuidad de contrastes repetidos: dia/noche, invierno/verano,
sequia/inundacion, joven/viejo, vida/muerte, etc. De esta manera, el pasado carece de

N—— .
profundidad histérica (espacializacion propia de la temporalidad hegemonica), y asi el
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pasado es solo lo opuesto al presente (ibid.: 196).  Aplicando este analisis, Leach
retoma las narraciones de la mitologia griega sobre Cz:’bnos y propone ¢como tesis que el
mito de Cronus es un mito de creacion, no como una historia de los comienzos del
mundo, sino una historia de los comienzos del tiempo, de los comienzos del devenir
(Ibid. : 203). |

En su segundo escrito, I Tiempo y las Narices Postizas, su estudio se enfoca

en los ritos de pasaje, preguntandose por qué se delimita el tiempo en estos rituales con
fiestas, disfraces, vestimentas y comidas especiales. Para Leach, es indudable que lo
mas extrafio del tiempo es que se tenga el concepto mismo de tiempo, y propone tres
formas de experimentarlo: la repeticion, el envejecimienio y el ritmo (Ibid.: 205). Del
desarrollo de estas formas, concluye que la regularidad del tiempo no es parte
intrinseca de la naturaleza, sino que es una nocion ideada por el hombre y que se ha
proyectado sobre ¢l medio ambiente con fines particulares. Aqui Leach connota una
distincion entre tiempo y temporalidad, al pensar en la naturaleza del tiempo a través
de su regularidad y las interpretaciones humanas que se hacen de tales regularidades.
Finalmente, Leach dice: “Hablamos de medir el tiempo como si el tiempo fuera

un objeto concreto que espera ser medido. De hecho, creamos el tiempo al crear

S ey

intervalos en_la_vida.social. Antes de esto no hay tiempo que pueda ser medido”
M
(Leach, 1971: 209). Esta idea de Leach, aun cuando confunde tiempo con

temporalidad, hace explicita la diferencia entre ritmo y tiempo. Pensado desde el

metodo ritmico, lo que se crea al crear intervalos son ritmicas y no ‘el tiempo’, que.es,

la textura donde es posible aprehender estos intervalos que Leach seffala como hitos de

R

la vida social. Y efectivamente, no es posible hablar de tiempo ‘antes de esto’, porque

el tiempo se aprehende como temporalidad, a partir de la decodificacion de los ritmos

o—"

que nuestro sisterna cognitivo aprehende.

Peter Rigby, en su libro sobre los pastores némades Ilparakuyo Maasai de
Tanzania (1985), realiza un estudio sobre nociones de tiempo desde un enfoque
historico y repasa varios de los trabajos aqui estudiados. Presenta una sintesis de los
grupos de estudios que se han hecho sobre la concepcion del tiempo en sociedades
“no-capitalistas” o “pre-capitalistas” como prefiere llamarlas, muchos de los cuales ya
se mencionaron en parrafos previos: 1Mentalismo abstracto, 2 empiricismo abstracto, 3

totalidad estructural y 4 enfoque filosofico-teoldgico (Rigby, 1985: 68) .
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El primer grupo lo representan trabajos sobre la ‘mentalidad primitiva’ como
los de Levy-Bruhl, quien decia “para el primitivo el tiempo no es, como para nosotros,
una especie de intuicién intele:ctua]izada, un ‘orden de sucesion’. Menos adn una
cualidad homogénea. Es sentido como una cualidad, en vez de ser representado”
(citado por Rigby, 1985: 70).

El segundo grupo lo conforman la mayoria de estudios africanos, como el
estudio de los Nuer de Evans-Pritchard y el de T. O. Beidelman. Rigby remarca que

estas obras presentan analisis centrados en comparaciones con una nocion dada de

S qf’” 2 —nuestro_tiewpo’, lo cual es otro antecedente en la linea de 1nterpretacmn de la

ok e

/t;c_mporahdad-—hegemomca E] autor también menciona un estudio de Aving Hallowell =

H‘)? 1955) sobre las “orientaciones temporales” de los fmulteaux de Berens River,
quien dice: “para los Saulieaux, la orientacién temporal depende de la recurrencia y

sucesion de los eventos en sus aspectos cualitativos —eventos que en su mayoria son ‘
65 W\’\ (v
: 14
extremadamente vitales a través de las cuales los Saulteaux obtienen su vida del> v tecEdA

indicaciones, simbolos preparatorios, y guias para aquellas a.ctividade/s

espacio que habitan” (Hallowell, 1955: 233-234). Hallowell también compara esta g Poshiy

Hal]

y ot

temporalidad con la ‘orientacion temporal occidental’, argumentando que sin duda se
trata de profundas diferencias en la perspectiva psicologica, pero que éstas no son
funciones de una mentalidad primitiva o rasgos raciales: “son una funcion de la

experiencia culturalimente.constituida.. nuestra orientacion temporal en la cwﬂ17ac1on

patr ones radicalmente distintos v raices hlsloncas enteramente d1ferentesfﬁﬂ(lb1d 234-

\

235). Y

El tercer grupo, ‘totalizacion estructural’, Rigby lo reconoce en trabajos que

enfatizan la naturaleza simbolica de los conceptos de tiempo y con analogias de
analisis lingtistico, como ¢l de Leach que se revisd previamente. Bl cuarto grupo lo
caracterizan trabajos como el del filosofo africano John Mbiti, quien sostiene que los
‘conceptos africanos’ de tiempo no incluyen un futuro definido més alld de 6 meses a 2
afios. Para Rigby, estos trabajos carecen de un contexto histdrico en sus discusiones.
Para Rigby, todos los enfoques mencionados tratan 1a realidad histérica como
una dimension separada del tiempo, que puede ser o no como “nuestra” concepcion de
la historia. Sostiene que “si los Ilparakuyo tienen alguna identidad como formacion

social, ésta radica no meramente en la repeticion indefinida del pasado, sino en una
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conciencia de una entidad en desarrollo, con un comienzo definido y moviéndose de un

modo historico especifico” (Ibid.: 87).

La obra ya mencionada Anthropology of Time de Alfred Gell, puede
considerarse otro antecedente etnografico de estudio de la temporalidad en contexto
ritnal, a partir de su trabajo de campo entre los umeda de Paptia-Nueva Guinea. Al
estudiar la danza ritual Ida de los umeda, Gell observa que las figuras del ritual
aparecen de forma inversa al orden que se corresponde con la vida real, a partir de un
sistema de colores que codifica la edad. Gell entiende el Ida como una mediacién de
ciertas contradicciones inherentes a la nocion de tiempo umeda, como el conflicto entre
sincronia y diacronia, que en términos socioldgicos implica la transitoriedad de la vida
social y el estatus social no cambianie de fas estructuras sociales. A su vez, Gell afinna
que esta confrontacion entre sincronia y diacronia no responde a diferentes tipos de
tiempo, sino que es una confrontacion entre los sistemas clasificatorios y el mundo real
(Gell, 1992: 24). '

La finalidad de este ritual es para Gell el intento de asegurar que la diacronia
solo genere el tipo de acontecimientos aprobados normativamente, aquelios definidos
por el sistema clasificatorio sincronico. El ritual asi manipula los procesos en una
direccion simbolica, con el objeto de indicar un cierto patrén normativo para los
acontecimientos, reforzando la confianza de los sujetos en la certeza de su sistema
social (Ibid.: 24-25). En el desarrollo de su obra, Gell aporta otros gjemplos para
pensar la antropologia del tiempo que amplian sus horizontes mas alla de los
antecedentes etnograficos. Se destacan el estudio sobre mapas de tiempo y cognicion,
los modelos de Husserl (mencionados en el capitulo 2) y el estudio de calendarios entre

otros temas.

Volviendo a los estudios sobre calendarios, Clifford Geertz presenta un estudio
sobre el calendario balinés (Isla de Bali, Indonesia), donde enfatiza su tesis sobre la
“esencia’ social del pensamiento humano, reafirmando el origen social de la nocién de
tiempo, una de las primeras ideas formuladas por Durkheim como mencionamos
anteriormente. Geertz explica que los balineses utilizan distintos calendarios a la vez:
un calendario de ciclos independientes, el calendario lunar-solar, el calendario
isldmico, el calendario gregoriano y el calendario chino. Para este autor, el calendario

de ciclos independientes, al cual denomina ‘calendario de permutacion’, es el

ol
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salendario propio de los balineses, y por las aplicaciones que hacen del mismo, refiere
una concepcién del tiempo estatica, “como si los balineses vivieran en una especie de
presente inmoévil, como si tuvieran una actitud no-duracional ante el tiempo”
(Carboncll, 2004: 70).

Leopold Howe, otro especialista en cultural balinesa, contradice a Geertz
sosteniendo que la nocion de tiempo es concebida como una duracion, primariamente

ciclica, y que Tos balineses son conscientes de la irreversibilidad del flujo del tiempo,

teniendo inclusive una expresion para indicar el flujo del tiempo de_forma aniloga al j Hamw‘ﬁf’i
flujo del agua (Ibid.: 71). Mientras que Geertz afirma que el calendario de permutacion
no puede ser utilizado como medida del tiempo que ha pasado, o del que falta antes de
una fecha prevista, Howe afirma .que los balineses cuentan los dina (dias), y que
siempre estdn refiriéndose al pasado o al futuro como “hace o faltan tantos dina” (Ibid.:
72). Por este motivo, Howe afirma que la naturaleza particular de los dias no indica un
concepto de tiempo no-duracional, y que los balineses poseen una sola nocion de
tiempo que incorpora linealidad en tanto irreversibilidad y circularidad como
repeticion.

Maurice Bloch se opone a esta teoria de la determinacion social del
conocimiento enfrentandose a Geertz, matizando que la nocion no-duracional puede no
ser la Gnica entre los balineses v lo fundamenta remarcando las diferentes actitudes

frente al tiempo — que Geertz admite como secundarias- cuando se trata de casos de

. discontinvi o s of
agricultura o politica, Bloch sostiene que en la sociedad balinesa, en unas ocasiones se 3 dtcuy oy
usa una nocion de tiempo y en otras ocasiones otra nocion de tiempo” (Ibid.: 77). Esta fféffq’,zq 5

_}rase de Bloch adelanta aqui una de las conclusiones de esta tesis, ya que con los j:f‘c:”ef
mocovies ocurre la misma Mén de ‘usos de nocignes de tiempo’, es decir, la 4)
@@Js&dﬂaﬁemﬁmwﬂdimggm(’).m'ca y la temporalidad originaria, segin el

¢Ontexio sitiacional. )

R ——

Siguiendo los pasos de Gell con su obra Anthropology of Time, el arquedlogo
Gavin Tucas publicd, en 2005, The Archaeology of Time. En su libro aborda problemas
como la cronologia y los métodos de datacion oficiales que actualmente validan o no
las investigaciones arqueologicas, el registro arqueolégico y su inevitable construccion
de temporalidad, nociones de tiempo en sociedades arqueologicas, y toma como caso

de estudio las dataciones en alfareria romana.
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Lucas centra su estudio en las ideas naturalizadas sobre tiempo en la
arqueologia, y como esto se expresa en la cronologia. Afirma que el concepto de
tiempo que subyace al de cronologia es limitante, especialmente en la influencia que ha
implicado en la interpretacién sobre los cambios culturales y la prehistoria. Esia
concepeion restrictiva de tiempo que supone la cronologia, reduce las interpretaciones
a una totalidad imprecisa, lineal'y uniforme (Lucas, 2005 2-14). A su vez, presenta.el -
tiempo como un campo homogéneo y universal, en el que los eventos ocurren de una
misma manera. El autor no llega a proponer que se abandone esta concepcidn, pero
afirma que retenerla como Ia concepcion dominante dei entendimiento del pasado, solo
empobrece tal entendimiento (Ibid.: 14). Lucas llega a decir que una critica licida a
esta concepeion del tiempo puede cambiar la manera en que s¢ hace aiqueologia (Ibid.:
31

Como ya se vio en otros autores, hay una tendencia a distinguir al menos dos
conceptos opuestos para referirse al ‘problema tiempo’. Lucas retoma el estudio de
Shanks y Tilley, uno de los primeros sobre el tema, quienes proponen el tiempo
W aseciado al capitalismo, construido de unidades mensurables y separados de

los eventes, y lo llaman ‘el tiempo de la cronologia’; v el tiempo sustancial. asociado a

sociedades tradicionales, embebido en los eventos historicos, marcados més que
mensurados (Ibid.: 29). Claramente se trata aqui de l1a distincién entre temporalidad

hegeménica propia de la reproduccion del capitalismo, y la temporalidad originaria
B N

asociada a sociedades “tradicionales”.

Lucas afirma que: “El tiempo no deber ser un concepto uniforme o universal
para ser imnteligible” (Ibid.: 67). Su idea de ‘tiempo’ es a mi entender temporalidad,
nocion de tiempo socialmente construida. Los antropdlogos y arquedlogos que dicen
que el tiempo occidental es abstracto estdn pensando solamente en términos de su
propia disciplina y no en sus vidas cotidianas (1bid.: 94). En este punto se acerca Lucas
a Ia teoria alocronica de Fabian y su énfasis en la vida cotidiana es precisamente ¢l que
esta investigacion busca remarcar. Luego dice:

el tiempo es multiple y no singular. En Jwestra. sociedad, al igual que e (\

o

todas las sociedades pasadas y presentes, el tiempo es percibido _en ‘
4CeS basadas O1CH
iferentes formas de acuerdo al contexto,—y-es_mucho mdas Uil intentar

entender las temporalidades wue_e&t@impﬁcadas en la
\\W

p1act1( a_social, antes de clasificar el tiempo en cronotipos —como lo son

hneal/uohco o genealogico/mitologico” (Ibid.: 94. Ttalicas agregadas).

(W83
(v 3



Tomando como caso de estudio “la vida de un jairo romano”, Lucas presenta
un método alternative & la datacion cronologica convencional basada en tipologias ya
descriptas. Su método consiste en asignar a la pieza en estudio una comparacién
atributo por atributo, en vez de asignarle un tipo especiﬁco":‘o unico a toda la pieza. La
ventaja de estas ‘series de tipos’, donde secuencia y duracion estan relacionados uno al
otro y no son auténomos, es que la tension entre continuidad y cambio se mantiene en
primer plam, permitiendo una re presentacién multi-tex xporal o no-lineal del cambic
enfoque demuestra que es p051ble desnaturalizar métodos tan arraxgados en la ciencia
actual como los cronotipos o cronologias tlpologlcab Asnmsmo permite entender ia
naturalizacién del tiempo lineal-secuencial en el caracter tipoldgico, va que partir de
tipos implica una direccién univoca al momento de elegir, catalogar, comparar. De este
modo, le es ajena a esta tipo-logica la posibilidad de la multi-temporalidad, la
coexistencia de diferencias simultaneas, al momento de interpretar, como en este caso,

los cambios estilisticos en la ceramica.
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CAPITULO 2

Tiempo y Temporalidad

Stempre que se Irala de echar un puente entre los dominios
de la experiencia y los de nuestra naturaleza fisica y
espiritual, el Tiempo ocupa la posicion determinante.

A. Eddington'’

Para esclarecer los posibles sentidos de concepios frecuentemente utilizados en
la antropologia como lo son ‘temporalidad’ y ‘tiempo’, es menester realizar una
exhaustiva distincion entre ambos, vital a la comprension de un estudio sobre
temporalidad, Estas nociones se han utilizando indistintamente en el pensamiento
occidental desde el siglo XVI, época en la que surgen los escritos filoséficos vy
cientificos que problematizan sus definiciones y sus implicancias en la comprensién
del fenémeno.

Comiienzo con las definiciones construidas en base al estudio bibliografico, que
estructuran el eje semantico de la investigacion desde el cual se evalGian otras

definiciones y sus antecedentes tebdricos.
2.1 Definiciones de Tiempo y Temporalidad

Defino “temporalidad” como la aprehensidn del devenir que todo humano

-realiza mediante su sistema cognitivo en un determinado contexto cultural. Defino

“tiempo” como el fendmeno del devenir en si, que el humano es capaz de aprehender
N—

como temporalidad.

La importancia de distinguir estos conceptos surge en principio con la lectura
de la obra Ser y Tiempo del filosofo Martin Heidegger, publicada en 1927, donde el
autor plantea wna definicién de temporalidad que se diferencia de la concepcion viulgar
de tiempo como él denomina a la nocion de tiempo concebida como sucesion de

I

instantes homogéneos. Heidegger plantea que “el fundamento ontolégico original de la
existenciariedad del “ser-ahi” es la “temporalidad” (Heidegger, 1997: 236) y relaciona
este concepto al “ser-para-la-muerte” y la cotidianeidad. Su magnifica analitica del
‘ser-ahf’ desplegada a través de toda la obra, culmina con un interrogante limite que

tensiona estos conceptos y por ello me parecid oportuno investigarlos como dos

" (Bddington, 1938).



entidades complementarias: “;Se revela el tiempo también horizonte del ser?”
(Heidegger, 1997: 471).

Sin considerar en detalie lo que Heidegger define como temporalidad, en su
busqueda de comprender la relacién entre tiempo y “ser-ahi’, requiere del concepto
temporalidad: “La constitucién ontolégico-existenciaria de la totalidad del ‘ser-ahi’
tiene su fundamento en la temporalidad” (Heidegger, 1997: 470). Esta ontologia define

~ en Heidegger la comprension de todo 1o refativo al sentido del Ser y a su existencia,
términos que en antropologia no suelen utilizarse con frecdencia pero que estdn
presentes en constructos como ‘ser-humano’, ‘ser-social’ ou))no recientemente 1o ha
planteado Pablo Wright en su obra Ser-en-el-sueiio, donde 'se propone un eslar-en-el-
nuindo~previo al ser-ahi ya que “estamos instwlados en el mundo aun antes de que

podamos pensar acerca de ello” (Wright, 2008: 34).

Considerando ahora la definicién de Tiempo, ésta retoma por un lado las
¢lebres ideas del filosofo Immanuel Kant, quien sistematizé de forma concisa y
esclarecedora las conceptualizaciones sobre tiempo y espacio, y liego a un Iimite
metafisico que ninguno de los pensadoq‘\_és que le siguieron logré alcanzar. En su
Critica de It Razén Pura, inmensa obra escrita en 1781, Kant dice: “El tiempo no es_

—

eachie{un concepto empirico que se derive de una_experiencia. [...] El tiempo es una
“oo- - . e s
pe &N | representacion necesaria que estd a la base de todas las intuiciones. {... ] El tiempo es

t pues dado_a_priori. [...] El tiempo, pues, no es inherente a los objetos mismos, sino
solo al sujeto que los intuye.” (Kant, 2004: 47-50).
Por otro lado retomo el sentido del término fendmenc formulado en Ser y

Tiempo, para afirmar que el_tiempo es un fendmeno. Heidegger dice: “como

significacion de la expresion ‘fenémeno’ hay que fijar ésta: lo que se muestra en si
mismo, lo patente” (Heidegger, 1997: 39) y recupera precisamente para explicarlo, el
horizonte de problemas kantianos en tanto “esto que se muestra en st mismo (las
‘formas de a intuicidon’) son los fenémenos de la fenomenologia. Pues es patente que
el espacio y el tiempo tienen que poder mostrarse Vasi, ticnen que poder volverse

fenomenos” (Ibid.: 42).

Es asi como de la combinatoria de las formulaciones hechas por ambos

pensadores, surge la idea del tiempo como fendmeno del devenir en si. Retomando en
N B

principio la definicion aprioristica de tiempo, para argumentar que cuando se menciona
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temporalidad, se refiere a una construccion cultural que por lo tanto estd derivada de
una experiencia del sujeto y entonces no se trata de una intuicion a priori. El tiempo en
tanto fendmeno, es intrinseco a todo ser humano; en cambio la temporalidad, ademas

de ser intrinseca a todo ser humano, adquiere un caracter cultural en tanto depende d

a

una experiencia en contexto y por lo tanto conforma una interpretacion.

Es por esto que aqui propongo referirme a temporalidad y no a tiempo para
aludir a “nociones de tiempo” de un grupo socio-culiural. Las nociones de tiempo, en
tanto conceptualizaciones sobre el fendmeno tiempo situadas en un contexto socio-
histérico, son temporalidades. La distincion es Gtil a los fines de no reducir el
fenomeno (tiempo) a una sola interpretacion (temporalidad). Esto es precisamente lo
que ocurre con la temporalidad hegemonica y lo que este estudio se propone repensar.
El uso indistinto de tiempo y temporalidad en el conocimiento impartido por ia
educacion oficial en todos los niveles y el contexto socioecondmico del modo de
produccign capitalista, contribuyen a naturalizar que ambos conceptos signifiquen lo
mismo, y por lo tanto a naturalizar que la temporalidad hegeménica sea la #inica forma

posible de pensar el fenémeno tiempo.

Bsto ocurre cotidianamente en nuestra sociedad y en particular, en la praxis
cientifica de cualquier ciencia. Estd naturalizado gue tiempo pueda ser una medida, una
duracion, un perfodo, una época, una estacion, una edad, la hora, el clima, una
distancia, una division, el calendario y varias interpretaciones mas, sin una necesaria
conexion entre si, articuladas por un significado convergente. Se sobreentiende con esa
interpretacién que uno se esta refiriendo en cualquiera de los ejemplos &/ tiempo, a €so
que univocamente se llama “tiempo™ y que no ¢€s necesaf:i@fegefsmr para saber de
qué se esta habiando o refiexionando. _._T_)i\st*ingui \ lemporalidad, de@ busca
desnaturalizar esta logica univoca para poder coxllprexmmsidad.\cﬁliural desde

¥

~multiples significaciones. Si una nocién de tiempo se naturaliza se hace naturalmente

unica y entonces todo el conocimiento que desde esa nocidn se construye adquiere un
caracter epistemoldgico univoco.

Al realizar una bisqueda genealogica de los t€rminos y sus definiciones, se
encuentra una primera referencia escrita al término ‘iempo’ en la mitologia griega, con
los térmiinos: kayros y cronos. Para el caso de ‘temporalidad’, su raiz es latina y se
remonta su escritura al término Tempus. Segin una de las versiones del mito griego,

Cronos es el hijo menor de Gea, ser divino primordial que surge del Caos, un profundo

tuld
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vacio. Cronos castra a su padre y se apodera del gobierno de los dioses. Kayros se
considera un avatar de Zeus, hijo de Cronos, quien lucha con su padre y lo condena a

prision.

Jaques Attali, en su obra Historias del Tiempo (1985), realiza un seguimiento
de las diferentes interpretaciones sobre la relacion entre Cronos y Kronos en la
mitologia griega. Explica que Kronos es dios fundador v Cronos es Dios del Tiempo, v
tuego de revisar todas las hipotesis concluye que ninguna es convincenie, ya se irate de
la similitud fonética que los hace el mismo dios, o las referencias a que se trata de dos
relatos muy distantes entre si. Lo interesante de 1o apuntado por Attali es que “el mito
de Kronos es la historia de un doble parricidio, necesario para que lo reversible suceda
a lo irreversible, la regeneracién a la degeneracion. Introduce en el mundo griego la
idea de medida, ia idea de cortadura, de cambio periddico que sigue el ritmo marcado
por ¢l regreso de ndmeros definidos ¢ invariables. Kronos es asi Dios del Tiempo y de

su medicion, porque es Dios de la Historia y de la interrupeion” (Attali, 1985; 29).

En cuanto a las definiciones actuales, el Diccionario de la Real Academia
Espafiola, presenta estas acepciones para temporalidad:

“(Del lat. temporalitas, -atis). 1.f Cualidad de temporal (|| perteneciente al

tiempo). 2. f Cualidad de temporal (| secular y profano). 3. f Frutos vy

cualuier cosa profana que los eclesidsticos perciben de sus beneficios o
prebendas. U. m. en pl. 4. £ Fil. Tiempo vivido por la conciencia como un
presente, que permite enlazar con el pasado y el futuro.” 12

La primera definicién sitGa ¢l término bajo el significado de tiempo, lo reduce. La
segunda recupera la dicotomia sagrado-profano asignando a temporalidad una
connotacion profana, al igual que la tercera. La cuarta definicion en cambio, se acerca

a mi propuesta de entender la temporalidad como la “conciencia del presente’, a lo que

anteriormente defini como ‘aprehension del devenir’.
En tanto para la palabra ‘tiempo’, este diccionario propone lo siguiente:

“(Del lat. tempus). 1. m. Duracién de las cosas sujetas a mudanza.

2.m. Magnitud fisica que permite ordenar -la secuencia de los sucesos,

12 http://buscon rae.es/drael/SrvitConsulta?TIPO_BUS=3& LEMA=temporalidad



© estableciendo un pasado, un presente y un futuro. Su unidad en el Sistema
Internacional es el segundo. 3. m. Parte de esta secuencia. 4. m, Epoca durante

la cual vive alguien o sucede algo. £n tiempo de lrajano. En tiempo del
5 13

descubrimieniio de América.

En este caso, la primera acepcion supone un continuo sobre el cual se da la duracién
que debe mudar. La segunda es claramente la nocion oficial y hegemonica utilizada en
occidente, define una unidad de mensura y una secuencie progresiva entre pasado,
presente y futuro, lo mismo que la tercera. La cuarta es el uso historiografico y

cronolodgico,

Estas definiciones evidencian el cardcter lineal v secuencial que la
temporalidad hegemonica reproduce a través de los mismos entes oficiales, como el
Diccionario de la Real Academia Espafiola, al sostener un uso ‘consensuado’ dei
lenguaje. Ambos términos han estado siempre vinculados a otros que complementan o
direccionan su interpretacion, variando por supuesto, de acuerdo al contexto
sociocultural del momento que se estudie. Tal es el caso de ‘calendario’, ‘reloj’,
‘horas’ y otros que tienden a un caricter de mensura, que perfilan la actual definicicn
oficial de tierupo, y que como veremos en los capitulos siguientes, se ha aplicado
también al concepto temporalidad, reduciendo estos rminos a una definicién
exclusiva y excluyente de otras posibles.

Enfatizo una vez mas que al enfocarse esta tesis en la temporalidad, no se esta

tratando el concepto riempo. La_cleccion del término ‘temporalidad’ _busca—

precisamente no utilizar aquella palabra para no reducir una a la otra. Se podria usar

otro término relacionado, o incluso un neologismo, pero entiendo que temporalidad
tiene un uso histérico reconocible, un sentido establecido a través de procesos sociales

que lo hacen adecuado para tales fines.

2.2 El “problema tiempo” en filosofia

Ninguna cuestion ha sido tan descuidada por los
Jilésofos como la del Tiempo, no obstante todos estén de acuerdo
: en consideraria capital ..

Alli estd la clave de los mas grandes problemas filosdficos.

1 hitp://buscon_rzwes/draeI/SrvltConsulta.?’l’IPO__BUSﬁ’}&LEMA=tiempo
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Henri Bergson™

La antropologia, como disciplina cientifica dedicada a la comprensién de la
diversidad cultural en su interrelacion con el medio y con otros grupos humanos ha
contribuido desde su mirada al conocimiento de problemas que hasta su surgimiento,

tradicionalmente trat6 la filosofia. Tal es el caso del ‘problema del tiempo’.

El filosofo Alexander Gunn (1986 [1928]) sefiala en su estudio sobre la historia
critica del ‘problema del tiempo’, que fueron los pensadores griegos pPresocraticos
quienes comenzaron a problematizar en Buropa, ¢! constante devenir y transitoriedad
del tiempo, formulado ya en la mitologia griega a través de personajes como Chronos
(Ibid.: 17). La nocién de tiempo en la filosofia griega se manifiesta en las reflexiones
gue van desde o mutable a lo inmutable, 1o temporal a lo eterno, la transitoriedad y la
no variabilidad. Heraclito es reconocido como el creador de la doctrina del cambio
oconstante y perpetuo, y en contraposicion se sitiia a Parménides, para quien el cambio
no es real ya que soio lo durable y permanente puede ser real. El cambio, junto con el
tiempo, es para este filésofo una ilusion.

Esta dicotomia atraviesa todo el pensamiento filoséfico occidental y reaparece
periddicamenite enfrentando dos doctrinas, dos pensadores, o dos escuelas que en su
raiz se nutren de las mismas ideas fundantes. Gunn sefiala que Bergson y Bradley
aparecen respectivamente cbmo los modernos Herdclito y Parménides (Ibid.: 20), en
tanto que Heidegger afirma que “el tratado aristotélico sobre el tiempo es la primera
exégesis detallada de este fendémeno gue se nos ha transmitido. Ha determinado
esencialmente foda concepcion posterior del tiempo —incluida la de Bergson™
(Heidegger, 1997: 37).

Gunn remarca un aspecto de las ideas de Aristételes que son convergentes con
la distincién aqui planteada entre tiempo y temporalidad: “Aristételes no cometis el
error de confundir el tiempo, por un lado, y nuestra conciencia de él, por el otro. [...]
Formulé la concepcidén de que el tiempo estd inseparablemente conectado con el
movimiento o el cambio...no obstante, el tiempo no es idéntico al cambio o al

21, 1

movimiento” (Gunn, 1986: 26). Que el tiempo este por un lado y la conciencia de 81

" (Gunn, 1986: 4)
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por el otro es una salvedad que, aunque parczea obvia, pocas veces es utilizada o
mencionada por quienes escribieron sobre el tema.

Gunn afirma que la distincién entre 1a subjetividad y objetividad respecto del
tiempo aparece por primera vez con Plotino, hacia el siglo TIT: “Fi tiempo es, pues, un
dato ultimo de la existencia, pues el alma no puede crear tiempo por actuar
intencionalmente. El tiempo esta dado, y es el medio en el cual realizamos nuestras
acciones intencionales. Queda establecida, pues, una definida objetividad en relacion
con el tiempo” (Gunn, 1986: 34). Distincion importante la que sefiala Gunn en tanto es
el comienzo. de la distincién entre pensar el tiempo subjetivamente, desde las
aprehensiones de los cambios, ritmos, recuerdos, y a su vez pensar objetivamente un
tiempo externo al sujeto, que no depende de su existencia. Plotino aporta también yna
idea en la direccién de concebir el tiempo como fenémeno a priori de la experiencia:
“El tiempo no es un niimero ni ¢s movimiento o una medida del movimiento [...] El
orden y el carnbio nos revelan el tiempo, lo hacen un sujeto de conocimiento, pero no
lo producen” (Ibid.: 34).

Entre los pensadores medievales que p‘x‘éétﬁi‘()ﬁ atencion al tiempo, San Agustin
se destaca por discutir las relaciones entre pasado, presente y futuro, poniendo de
manifiesto la irrealidad del pasado y del futuro respecto al presente, junto con el
instantanco caracier del presente. Ve que ¢l tiempo es esencialmente un presente
cambiante aunque no pueda percibirse como instantdneo, llegando a plantear que es
imposible medir el tiempo ya que no es posible medir el presente ni el pasado (Ibid.:
42). Su planteo metafisico llega a su limite cuando se pregunta por la raturaleza del
pasado, del presente y el futuro y adopta un camino alternativo, hacia la psicologia de
la conciencia del tiempo. Este cambio de problema de estudio es un ejemplo de la
radical diferencia que puede implicar dedicarse al tiempo, su naturaleza, v a la
temporalidad, las diversas formas en las que se interpreta el ser consciente del tiempo.

Gunn explica que para los pensadores medievales el T iempo era irrelevante, la
historia solo importaba como el avance hacia la Divina Luz y su contemplacion,
despreciaban ¢l proceso temporal de la historia (1986: 54). El fluir temporal era la
afluencia del futuro (potencialidad) en el presente (actualidad), y no como luego se
instaur6 en la Modernidad, como el pasaje acumulativo del pasado al futuro, idea sobre

la que se apoya el progresismo. Esta ‘temporalidad del Medioevo® supone una flecha



de tiempo inversa, de naturaleza teleolégica, donde el futuro es anterior al presente en
¢l cual el pasado se manifiesta.

El surgimiento de los descubrimientos cientificos, sobre todo en astronomia, de
Copérnico, Kepler y Galileo, marcaron una nueva ¢poca sobre las ideas del
movimiento y el cardcter mensurable y matematico atribuido al tiempo. En lugar de la
mudanza de potencialidad en actualidad, el futuro en presente, Galileo propone una
vision del tiempo como continuo, formado por el movimiento presente, desde el
pasado hacia el futuro. “Estabiece asi la nocion de tiempo objetivo matematico, el puro

‘" de la fisica con €l que estamos hoy familiarizados” (Ibid.: 64).

Esta ‘familiaridad’ con la variable ‘1 que sefiala Gunn en su escrito de 1928,
enfatiza la permanencia de la raturalizacién del tiempo como variable matemética,
propuesta por Galileo 300 afios antes. Duranie estos tres sigios, mas alia de las posturas
subjetivistas o las objetivistas, se fueron consolidando los esquemas logicos de la
temporalidad lineal que se manifiestan en la inocente variable “’ que hoy es
indiscutida en su aplicacién matematica,

Para Galileo el tiempo ya no era simplemente la medida del movimiento, sino
algo independiente del movimiento (pero medido por el movimiento) y fluyendo en su
{ranscurso por siempre jamas (Ibid.: 65). Locke, en cambio, afirmaba que el tiempo no
depende de la percepcion del movimiento, sino de nuestra introspeccién y observacién
de la sucesion de las ideas en la mente. Newton plantearia su idea de Tiempo Absoluio,
estrictamente matematico el cual retomo en el apartado siguiente-, oponiéndolo al
‘tiempo relativo’, popular, considerado este ltimo como una medida meramente
sensible y externa, como las horas y los meses. Esta doctrina fue criticada por
Berkeley, Hume y Leibniz, este Gltimo proponiendo una tcoria relativa como oposicidn
al tiempo absoluto de Newton (Tbid.: 229); Kant, como se menciono en el apartado 2.1,
conceptualizd el tiempo como una intuicion a priori, anterior a toda experiencia y
consolido la idea del tiempo como fenémeno indepéndiente de las interpretaciones que
se pudieran hacer del mismo.

Ya en el siglo XX, las principales reformulaciones fueron realizadas por
Dilthey (1944 [1910]), Bergson (1985 [1907]), Husserl (1959 [1918]) y Heidegger
(1997 [1927]). Dilthey reflexiona sobre la realidad de aquello que es captado en la
vivencia, definiendo como categorfas 2 los modos de captacién v puntualiza: “En la

vida tenemos, como su primera determinacion categorial, fundamentadora para todas

44



las demas, la temporalidad. Esta asoma ya en la expresion ‘curso de la vida’. El tiempo
se nos da mediante la unidad abarcadora de nuestra conciencia. A la vida y a los
objetos exteriores que se presentan en ella le son comunes las relaciones de
coetane_idad, sucesion, distancia temporal, duracidn, cambio. De ellas se han
desarrollado, sobre la base de la ciencia natural matematica, las relaciones abstractas
que Kant ha puesto como base a su teoria def fenomenismo del tiempo” (Dilthey, 1944:
217). La intrinseca relacion entre tiempo y vivencia, necesaria para pensar la
temporalidad originaria, es unc de los factores que se destaca en Dilthey, y que fue
retomado por Heidegger en Ser y Tiempo.

Edmund Husserl buscaba la conexion entre el tiempo objetivo y la conciencia
subjetiva del tiempo. Afirmaba que fue San Agustin el primero en afrontar las
dificultades de estudiar la conciencia temporal, remarcando que quien se oc cupe del
‘prob]ema del tiempo’ debera estudiar a fondo las Confesiones del autor medieval
(Husserl, 1959: 49).

Concluyendo este breve recorrido por los antecedentes filoséficos inevitables

<

que conlleva estudiar el ‘problema del tiempo’, es de destacar que ninguno de los

autores seffalados distingue tiempo de temporalidad de forma precisa. Algunos como

—Bitthiey uiilizan temporalidad para referirse a ‘determinaciones del tiempo’ (Dilthey,
1944: 217), y en el _éaso de Husserl, para distinguir lo fenomenoldgico de lo objetivo
(Husserl, 1959: 39), pero su uso no es esclarecido. Es decir, la distincién solo es
terminolégica y por lo tanto no se enfatiza la relevancia de utilizar un término en lugar

del ofro, a un nivel conceptual.”
2.3 EI concepto Tiempo en Ciencia

La significacion actual del concepto tiempo en la ciencia, puede comprenderse
a partir de rastrear el desarrollo del concepto en la Fisica. Se presentan aqui dos
procesos historicos complementarios de este desarrollo que permiten comprender su

uso actual incuestionable: la axiomatizacion del tiempo en la génesis de la fisica clasica

y la espacializacion del flCILpngh'gl a partir de la fisica relativista (Iparraguirre y
M’W

~

Ardenghi, 2009).

' Ver Cuadro 2: Ideas sobre el “problema tiempo™ recapituladas.



Ademas de los escritos de Aristételes y ciertos desarrollos logrados en el
Medioevo que se refirieron en el apartado previo, el primer desarrollo completo de la
Fisica, y que influyé en todas las corrientes que le siguieron, fue la mecdnica clsica,
Las tres leyes formuladas por lsaac Newton hacia 1687 fueron la base explicativa y
predictiva de todos los procesos fisicos de esta mecanica, la cual se sustentaba
principalmente en sus definiciones de tiempo y espacio.

Newton caracterizaba al tiempo como una entidad definida por una recta, en la
cual cada instante era un determinads punto en ella y el espacio una triada de nameros
-reales, estando cada mimero en relacion a un eje en el espacio. “El tiempo absoluto,
verdadero y matemdtico, tomado por si solo, sin relacion a ningin Cuerpo, {ranscurre
de manera uniforme correspondiente a su naturaleza” (Newton, 1993[1687]). En la
segunda ley de Newton estd la relacién dindmica en la que aparece explicitamente el
tiempo como pardmetro homogéneo, creciente e independiente de las demés variables

de la ecuacion (Saletan ef al. 1998:9).

En los siglos siguientes, ¢l avance de las investigaciones en la clasificacion de
las fuerzas de la naturaleza, dio lugar al descubrimiento de las fuerzas de origen
eléctrico y magnético, gestandose con el trabajo de Maxwell, toda una nueva area de
estudio: el electromagnetismo. Ei tiempo en el electromagnetismo siguié siendo un
concepto dado, naturalizado de los modelos de la mecanica clésica, pero las soluciones
de las ecuaciones comenzaron a manifestar comportamientos no causales de la materia.

A mediados del siglo XIX, apareci6 el estudio de los fenémenos vinculados con
el calor, la termodindmica. Esta disciplina pudo reducir sus explicaciones a tres leyes,
siendo la segunda la de mayor importancia, ya que pudo manifestar el supuesto
caracter irreversible del tiempo. Esta segunda ley, €l crecimiento de la entropia, postula
que los sistemas térmicos aislados llegan espontdneamente, mediante procesos
irreversibles, 4 un estado de equilibrio final. La identificacién de la entropia con el
tiempo se construyd de acuerdo al supuesto de que ambas magnitudes siempre crecen,
y de este modo se introdujo la flecha termodindmica del tiempo: el futuro es la
direccién del tiempo en la que la entropia aumenta y el pasado es la direccién en la que
la entropia disminuye.

A principios de siglo XX, la fisica comenzé a estudiar los fenémenos a escala
microscopica, gestandose asi ia mecanica cuantica. Esta teoria fue revolucionaria en
sus aseveraciones acerca de 1o que podria llegar a ser real o no, ya que sus predicciones

eran probabilisticas. El tiempo en la mecénica cugntica siguid siendo una definicion en



el sentido newtoniano, aun cuando la teoria manifestaba una irreversibilidad del
tiempo a través del proceso de medicion, ya que este proceso podia reducir el estado y
por ende cambiarlo irreversiblemente. Por otro lado el Principio de Incertidumbre de
Heisenberg (1962:28) evidencid las dificultades de llevar a cabo una medicion
arbitraria de las cantidades fisicas. \

En cuanto a la espacializacion del tiempo, este proceso se dio en simultaneo al
surgimiento de la fisica cudntica, cuando Albert Einstein presenté hacia 1905, la teoria
de la relatividad especial. Esta teoria fue una unificacién entre las leyes de la mecanic
clasica y el electromagnetismo, y se logré a partir de redefinir los conceptos de espacio
y tiempo de la mecdnica clésica. La constancia de la velocidad de la luz medida con
respecto a cualquier sistema de referencia, motivo a reflexionar que el tiempo
transcurrido entre dos eventos dependa de quien lo mida. Hsta relatividad del
observador con res‘gcj:}cto al tiempo permitié fundir a éste con el espacio en una nueva
entidad: el espacio-tiempo. |

De esta forma, ¢l concepto tiempo dejé de ser un parametro independiente para
pasar a ser un elemento interno de una estructura matematica mucho mas compleja. En
estos términos lo decia uno de sus mentores:

“Las ideas sobre el espacio y el tiempo que deseo mostraries hoy

descansan en ¢l suelo firme de la fisica experimental, en la cual yace su

fuerza. Son ideas radicales. Por lo tanto, el espacio y el tiempo por
separado estan destinados a desvanecerse entre las sombras y tan sélo una

union de ambos puede representar la realidad” (Minkowski, 1908).

Afios més tarde de la presentacion de la teorfa de la relatividad especial, el mismo
Einstein formuld la teoria de la relatividad general en 1916. Esta teoria fue una
generalizacion de la anterior para cuerpos que se movian con velocidades no
constantes y para fuertes campos gravitacionales, La gran innovacion de la teoria
general de la relatividad fue la asociacion del espacio-tiempo con la fuerza de
gravedad. Esta fuerza se modelé como una alteracion de la homogeneidad y monotonia
del espacio-tiempo. El espacio-tiempo entonces, pasd a ser una entidad matematica
definida por las condiciones de materia y energia, y de esta forma la relatividad general
adquirié el estatus de “teoria por excelencia’ para el estudio del espacio y el tiempo. En
las décadas posteriores, se desarroilaron nuevas teorias que conceptualmente no
ofrecieron cambios radicales en la manera de pensar el tiempo y el espacio, estando

entre ellas la llamada Teoriu de Cuerdas. Esta teoria, que asume que las particulas son
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estados vibracionales de un objeto mis basico lamado “cuerda” o “filamento”,
presupone la necesidad de una vasta cantidad de dimensiones espaciales (més de tres).
Esto manifiesta la recurrente voluntad de wtilizar viejos conceptos para construir
fuevos modelos sin replantearse los concept

Ardenghi, 2009: 8).

s fundamentales (Iparraguirre y
Esta asimilacion entre espacio y tiempo es lo que aqui se refiere como -

espacializacion del tiempo en Fisica, ya que se utiliza la modelizacién del espacio

- : T . 2 S
como modelo también del concepto ttempo. Esta espacializacién del tiempo, f”,‘“) ;
. . : ‘ ' , oter Foruoy, |
comprendida desde la temporalidad hegem 1ca, resulta de nna_reduccién de ia nocién 7 P "
Lr }‘W lef‘,
de tiempo a una interpretacion del espacio, es decir a una espacialidad. $
. - Uy ( o
2.4 Espacio y Espacialidad JVM(» t2ligdlim
Aol 0y ‘D AC W

La distincién que presentdbamos al comienzo de este capitule entre tiempo y
temporalidad se torna necesaria de aplicar a espacio (fendémeno) y espacialidad
(interpretacion), en estos casos donde el espacio y el tiempo son tratados como
univocamente dados, desde una concepcion finica. Al extrapolarse los reduccionismos
de un concepto al otro, se reproduce el deterioro semantico y los conceptos se
homegenizan al punto de usarlos, en algunos casos, indistintamente.

La espacializacion se hace manifiesta en Ia teoria de Ia relatividad especial,
donde se introduce una nueva estructura matematica que modela al espacio-tiempo
como una entidad (Ibid. 2009: 9). Es comunmente aceptada la idea de que la teoria de
la relatividad gest6 un modo para formular teorias, esto es “la geometrizacién de la
fisica”. Bl mismo Einstein pasd sus Gltimos afios tratando de encontrar la teoria de
campo unificado, que no era mas que la geometrizacion del electromagnetismo, de un
modo consistente con la relatividad general. Esta frase del filésofo Palle Yourgrau
sintetiza esta tendencia a la espacializacion: “El pensamiento occidental se caracteriza,
en cierto modo, por una especie de toque de Midas geométrico. Cualquiera que sea la
ciencia que toque, ésta se transforma en un tema para ia geomeiria, la ciencia del
espacio” (Yourgrau, 2007:34).

La espacializacion del tiempo naturaliza la idea de suponer que el pasado y el
bt

tuturo, en tanto dimensiones temporales, pueden ser asociadas a direcciones en una
T ——
recta, permiticndo pensar que estas dimensiones puedan liegar a ser lugares fisicos,

lugares donde se pueda ir. De este modo, toda la realidad de la materia esta proyectada
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en ese continuo tetra-dimensional estatico, no se considera su devenir, y todos los
momentos anteriores siguen existiendo adn espacialmente (Grib, 1999). En este
sentido, la estructura matemdtica que modela el tiempo pone de manifiesto la
espacializacién del concepto vy su naturalizacion como tnica forma de concebirlo, es
decir, desde una (nica espacialidad posible. Esto ejemplifica que la fisica actual solo se
queda en un nivel descriptivo del estudio del tiempo y del espacio, debido a que solo se
abordan los problemas asociados a su propia temporalidad y a su propia espacialidad.
Asi, este nivel descriptivo diluye el fenémeno tiempo a un mero estudio de su mensura,
0 a las propiedades de su mensura, 1o cual es un claro ejemplo de espacialidad oficial.
Bergson, en su obra La Evolucion Creadora, propuso precisamente la metifora
de la espacializacion al referirse al psiquismo detras de la representacion del tiempo:
“El tiempo, en tanto tiempo vivido, es algo mas que una sucesidn de instantes
separados: lleva a los hombres de un instante a otro. Los fendémenos psiquicos
se fusionan entre si como Jas notas de una melodia; el tiempo vivido consiste en
una especie de organizacién sinfénica de los estados mentales mas que una
yuxtaposicion artificial. Y la melodia liga y da coherencia. Lo psiquico seria

duracion ya gue su tiempo/ seria_el-tiempo concreto, no ¢l tiempo espacializado
* by e Vs ., / . e 7aY )
de la fisica (Citado por flevinas, 2008: 70). Cal bt b

( p 3 I p Fattn a¥g

Hecho este breve recorrido, queda explicito que el modelo de tiempo vigente en
la fisica, y en la ciencia occidental, sigue siendo el instaurado como modelo oficial por
la mecénica cldsica.’® Los cambios introducidos por la teorfa de la relatividad, como
bien lo sefialaba Heidegger en su momento, no implicaron cambios radicales en la
significacién del concepto, sino en lo que respecta a su medicién y por lo tanto en su
naturalizacion: “en la teoria de 1a relatividad en tanto teoria fisica, se trata del problema
de la medicion del tiempo, no del tiempo en si mismo. El concepto de tiempo
permanece inalierado a través de la teorla de la relatividad, incluso ésta confirma
plenamente {...] lo caracteristico del concepto cientifico natural del tiempo, es decir, el
cardcter homogéneo determinable cuantitativamente™ (Heidegger, 1916).

Asi como en el primer apartado de este capitulo se distingui6 temporalidad de
tiempo, a los fines de evitar que los dos conceptos denoten una misma significacion, y

en este apartado se extendid brevemente esta conceptualizacién a espacio y

' Ver Cuadro 2: Ideas sobre el “problema tiempo” recapituladas.



espacialidad, a partir de ahora es necesario distinguir al interior del concepto de
temporalidad  dos conceptos  complementarios: temporalidad — hegemonica vy

temporalidad originarin. Esta distincion puede aplicarse también a espacialidad, pero

de acuerdo a que su abordaje excede los propoésiios de la iesis, no se tratara aqui.

2.5  Temporalidad Hegemoénica

Hace siete siglos, un enfermizo fraile inglés envio una estridente
misiva a Roma. Era una llamada apremiante, dirigida ai Papa Clemente
1V, para que, de una vez por todas, el tiempo se definiera con exactitud

David Duncan'”.

Bl seguimiento bibliografico realizado en el capitulo anterior permite
comprender que detras de la nocién de tiempo lineal impuesta por occidente se generd,
a través de diferentes procesos hegemonicos, una nocién de fem voralidad hegeménica,
jerarquizada al caracter de ‘nocién de tiempo oficial’ para su homogeneizacion e
imposicion. Esta univocidad y homogeneidad responde al cardeter oficial que tiene la
temporalidad lineal occidental, gestada y desarrollada por diversos procesos
hegeménicos durante los tiltimos 2.500 afios.

El concepto ‘hegemonia’ retoma ei sentido de hegemonia cultural, utilizando
por autores como (ﬁ_ . Quien sostiene que la hegemonia se da cuando una clase
dominante no solo puede obligar a una clase social subordinada o minoritaria a que

satisfaga sus intereses, renunciando a su identidad y cultura, sino que también la

¢

primera ejerce total control en las formas de relacién y produccién de la segunda y el
resto de la sociedad. Este proceso no se,da&gn-un-ca;éet@p-e:xpl-isit@rs‘i-n@-més.bigr_l_ﬁd,g
~Lste proce:

forma sutil. En este sentido, la clase social subordinada o minoritaria adopta las

concepeiones de la clase dominante, incorporandolas a su repertorio ideologico, ligado

a lo que comuiinmente se denomina “sentido comin” {(Gramsci, 1978),

El térimino ‘hegemonia’ deriva del griego eghesthai, que significa "conducir”,
"ser guia", "ser jefe". Por hegemonia el antiguo griego entendia la direccién suprema

. . P i T 18
del ejercito, egemone era el conductor, el puia y también el comandante del.ejército..

Respecto a la relacién de este concepto con el sentido que doy aqui al término oficial,
~considero la definicién del Diccionario de la Real Academia Espafiola: “Que es de

oficio, o sea que tiene autenticidad y emana de la autoridad derivada del Estado, y no

7 (Duncan, 1999: 19)
¥ www.gramsci. org.ar/12/gruppi_heg_en_gramsci.htm



particular o privado.”"” De esta definicién retomo la ausencia de indicacion al momento
histdrico que se refiere tal autenticidad, ya que de este modo supone una ‘temporalidad
genérica’, un presente abstracto pensado para cualquier sociedad, sin referencia a un
contexio sociohistorico para el ejercicio de la autoridad del Estado. Es precisamente

este caracter abstracto y d@s,psr.sona'1=i-z-ado*’d€“la*ﬁgenci'a*de‘un'a“i’ey*wconee«imiento,—.lom

%quwusgo,dc_:.&cﬂbir»ai-iuti—l-izar*z:‘l’*ténn'immoﬁcial,a.s_.QG_iadoﬂ-aLmnmptgﬂ@;h@g&monia-ﬂ‘
El concepto temporalidad hegeménica busca reemplazar - de forma mas
%

eficiente al concepto ‘temporalidad occidental’ con el que se suele generalizar a la

nocion de tiempo lineal en las poblaciones occidentales y en el conocimiento cientifico

actual. A partir de un estudio ‘-histérico,‘;se comprende que esta ‘generalizacion -del

“tiempo lineal” encubre, en su interior, las catcgorizaéiones de temporalidad asociadas

a procesos de caracter hegemdnico, como o son la temporalidad gjercida e impuesta

por un calendario unico en el Imperio Romano; Ia temporalidad cristiana impuesta por e
T .

la Iglesia Catdlica a través de su doctrina de la salvacion eterna; los ideales de la
| puhEesON

£ Y a\lio’ﬁ u
th?vv\o“'

medicion del tiempo a partir de relojes mecénicos en la Modernidad; la imposicion de
la 16gica monoteista y mercantilista en la colonizacion de América; la instauracién del
modo de produccién capitalista, la industrializacién, y el auge del nacionalismo,
Respecto a este ultimo, es util recordar lo dicho por Emest Gellner: “Tener una
nacionalidad no es un atributo inherente al ser humano, pero hoy en dia ha llegado a
parecerlo. De hecho las naciones, al igual que los estados, son una contingencia, no
una necesidad universal” (Gellner, 1994: 19). Esto mismo puede decirse de la
temporalidad lineal ya que la naturalizacién de ia mensura y el calculo del tiempo de
forma secuencial, fue consolidando su significacion como atributo inherente al ser

humano y a su modo (4nico) de concebir el tiempo.

Siguiendo estos conceptos, uno no podria hablar de ‘tiempo oficial' en tanto
estaria naturalizando nuevamente que el fendmeno tiempo pueda ser reducido a una
temporalidad especifica, como 1o es la temporalidad hegeménica. En este sentido y

complementado el concepto de hegemonia, se propone el ®rmino oficializacién como

concepto analitico que pernnite entender la prctica.politica_por_parte_del Estado ~y
P
toda institucion o sistema hegemonico- de_incorporar a Sujetos,.comunidades,

o S

narrativas y discursos no-oficiales dentro de su discurso oficial. I.a oficializacién en
\\_

tanto practica tangible e intangible, es una forma de giercer poder mediante la

1 http:/f’buscon.rae.es/draeI/SrvltConsult:a?TIPO_BUS==3&LEMA—*—'oﬂcial



imposicion de un modo de pensamiento Gnico y hegeménico, el cual adquiere su

caracter oficial a partir de ser naturalizado por quienes lo sostienen y promueven.

La oficializacion, en tanto ~proceso  hegeménico de imposicién, puede
entenderse también como una in-corporacion de informacién que ejecuta todo Estado a
Su cuerpo organico. En términos de Durkheim, la oficializacién puede interpretarse en
la distincion que establece entre ‘conciencia gubernamental’ y ‘conciencia difusa’;
“Hay dos tipos de pensamiento social. Uno proviene de 1a masa social y ¢s difuso; esta
formado por aquellos sentimientos, aspiraciones y creencias que la sociedad ha
elaborado colectivamente y que estan dispersos en todas las conciencias. Fl otro es
elaborado por este érgano especial que llamamos Estado o gobierno” (Durkheim 2003:
142} La temporalidad hegemdnica se uomprendvn a partir de los diferentes procesos
de oficializacién que han impuesto, en sus correspondientes contextos histéricos, una

forma tnica de concebir el tiempo.

Desde otro angulo y sin considerar este enfoque en el resto de la investigacién,
la oficializacién puede ser entendida, siguiendo a Foucault, como una practica de
incorporacién y naturalizacioén al interior de la gubernamentalidad (Foucault, 1991).
La incorporacion refiere a la inclusion de los grupos no-hegemonicos, como las
comunidades indfgenas, a agencias gubernamentales (secretarias, convenios, decretos,
etc.) que buscan tener un control estatal de la totalidad del territorio nacional y de los
grupos sociales que lo habitan. La naturalizacion refiere a la forma de gobernar de un
estado-nacion que se impone de un modo especifico y no de otro, al punto de postular
esta logica gubernamental como la wnica posible. Foucault menciona que el arte de
gobernar encuentra a comienzos del siglo XVII una primera forma de cristalizacién en
la racionalizacion del Estado: “el Estado se gobierna segln reglas racionales que e son
propias, que no se deducen ni de las solas leyes naturales o divinas, ni de los solos
preceptos de prudencia o de sabiduria; el Estado al igual que la naturaleza tiene su
racionalidad propia aunque sea de tipo distinto” (Foucault, 1991: 19). Es decir, Estado
y naturaleza se llegan a igualar en tanto propietarios de una racionalidad y por lo tanto
la racionalidad del Estado llega a ser naturalizada, entendida como naturalmente dada.

A su vez, los Estados se construyen entre si por diferenciacioén y apropiacion, lo cual

conlieva la exclusion de sus otros internos (Briones, 1998), que en términos de

oficializacion devienen sus ‘otros no-oficiales
w
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La remporalidad hegemdnica se define entonces como: /a conceptualizacidn
del tiempo lineal concebida por sociedades occidentales en distintos procesos de
oficializacion con el cardcter de nocion de tiempo univoca, A su vez, ung
temporalidad hegemonica es aquella que se impone a otras buscando naturalizar su
concepeidn como la tinica posible. Este proceso de homologacién entre lo natural y lo
univocamente dado, construye la naturalizacién de una nocién que, al ser impuesta
masivamente, se concibe como una nocién oficial en el habitus cotidiano.

Precisamente Bourdieu, en Areelia 60, explica un ejer iplo concreto de
temporalidad hegemoénica asociado ai proceso de oficializacién emergente del
capitalismo: “Desde los origenes del capitalismo hasta hoy...es en la universalizacion
correlativa de una clase de disposiciones [economicas] donde se apoya el discurso
Justificador y moralizador que transfigura las exigencias colectivas de una economia en
preceptos universales de la moral: previsién, abstinencia o ahorro {(ayer); crédito, gasto
y goce (hoy)” (Bourdieu, 2006: 20). Asimismo, Bourdieu opone el orden fradicional a
la voluntad de progreso propia del progresismo: “El orden tradlclona] solo es viable
a condicion de ser captado no como el mejor sino como el #nico posible a condicién de
que se igneren todos los posibles colaterales. . que harian aparecer al orden tradicional
como un posibie entre oiros” (Bourdieu, 2006° 64-65. Ttdlicas agregadas). Ahora bien,
(DO S0m acaso estas caracteristicas atribuidas al tradicionalismo (condicién univoca) lo
que define a la temporalidad hegemonica, al i gnorar las posibles temporalidades que
movilizan su caracter inmutable? Es decir, ¢l tradicionalismo que Bourdieu opone al
progresismo no estd ausente en este Gltimo, al contrario, el tradicionalismo es
constituyente y plataforma desde Ia cual ia idf:oiogia. del progresismo busca accionar su

transformacion.
26  Temporalidad Originaria

El concepto temporaliddd originaria tiene sus raices en las etnografias
realizadas por antropélogos que incluyen estudios de temporalidad como se refirio en
el capitulo 1. EEl tiempo como gran tema de estudio no escapa a los relevamientos de la
mayoria de los etnégrafos que en el campo notaban las diferencias ritmicas que hacian
a los modos de vida que enfrentaban. A su vez, el concepto se nuire de otros estudios

no estrictamente etnograficos que también contribuyen al conocimiento de esas otras
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formas dé concebir el tiempo que existen o existieron en el planeta (Fischer 2002; Cox
2002). | | | |

La eleccion del téiinino “originaria’ para describir esta tefﬁb&fa’ﬁdad n‘5~
hegemoénica, responde al sentido de la segunda acepcidn: “originario, ria,
(Del lat. originarius). 1. adj. Que da origen a alguien o algo. 2. adj. Que trae su origen
de algiin fugar, persona o cosa.” A su vez, la significacién que se da aqui al término

‘oficial’ como soporte tedrico del concepto femporalidad hegeménica, puede

comprenderse al corresponderlo al significado de ethnos para definir el concepto
temporalidad originaria, 0. como lo definf en otra oportunidad etnotemporalidad
(Iparraguirre, 2006). El uso de 1a raiz emo propuesto se utilizaba ya en los escritos
publicos de la antigua Grecia, el cual recupera el sentidd etimol(')gicd de ethnos
(£6vog) y etnikos (eTvirog), términos utilizados en la cultura helénica para diferenciar
a los griegos de aquellos que no eran griegos, también denominados barbaros
(Bapfapog) (Lidell y Scott, 1937, 306-480). Aunque al interior de la cultura helénica
existian multiples diferencias y guerras entre ciudades, la utilizacion de /hnos réferia
exclusivamenie a aquellos que estaban fuera_del-mundo=teténico, de lo que su

cosmovisién entendia como oficialmente helénico.

Este sentido de ethnos es el que aqui recupero para resignificarlo en ¢l contexto
de procesos de oficializacién que operan como fronteras sociales, pero no en términos

de etnia o etnicidad, sino mas bien en términos de ‘grupos no-oficiales’ o grupos

subalternos. Al revisar procesos hegeménicos en diferentes sucesos histdricos
By

vinculados a la mensura y el control del tiempo, se comprende que en ellos, Ia ‘logica
oficial” siempre estuvo presente, imponiendo su cardcter etnocentrista®’ y omnipotente,

Se define entonces iemporalidad originaria como: toda nocién de Lliempo

construida por un grupo social que no la concibe como nocion wnica Y univoca. No se

- . .. e e s D
trata de formular una temporalidad para cada grupo etnico por el solo hecho de poder
diferenciarlos entre si ya que esto seria caer en un relativismo irrelevante, Se trata de
desnaturalizar Ja nocion oficial-gue-reproducen_tanto ¢l Estado como el pensamicnto

cientifico, y que por lo tanto no permiten comprender otras temporalidades al interior

2 htep ://busconrue‘es/drael/S'rvltConsuh:a?T_lPO_.BUS==3&LEMA_=originaria', - S

*! Precisamente en un texto sabre etnocentrismo, encuenfro una ideéa similar en palabras de Lévi-Strauss:
“Asi la antigtiedad confundia todo lo que no participaba de la cultura griega (y luego grecorromana) bajo
el mismo nombre de barbaro; la civilizacién occidental utilizo después el termino de salvaje con el

.mismo sentido” (1987: 308).
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del estado-nacion. La solo ¢s posible de comprender si se descentra la

)~
temporalidad hegemém( a de su lugar dnico y omnipresente.,
odl UNIto y omn

Como concepto rmmc() la temporalidad originarid  permite entender la

existencia de dlversaq temporahdades en co-existencia con la temporahdad

. o

hegeménica de una sociedad. La blbhog,mﬁa antropo]oglcct testxmoma mul‘uples casos

de ‘temporalidad etnografica’ quc se describen principalmente por su distincion de la
temporalidad del mvcsllgador 0 de la nocion cientifica del discurso anﬂopolégxco En
este senttdo el concepto tempomhdad originaria busca 1dent1ﬂcar a toda temporahdad

etnografica’ a través de las ritmicas que caracterizan las précticas culturales del grupo.

La referencia_a grupos etnogrificos no implica que sean necesariamente grupos, ) o
indigenas, sino que se refiere | recisamente a_‘comunidades. no-hegemonizadas® en su 2

/’—’_"" T QQ'\/V\il" g
temporalidad, o sca, que no naturalizan - la temporalidad ‘hege-mon-i-ca en su vida

cotidiana como nocién finica, y g ue por lo tanto es p0s1ble COnocer 0 experienciar su

otra-temporalidad a través de sus practicas culturales,

Eva Fischer, en un articulo sobre fas categorias de tiempo y el concepto de
tunporahdad en la comunidad Upinhuaya en Bolivia, estudia los conceptos autdetonos
sobre categonas de temporalidad representados en motivos textiles, La autora sostiene
que los textﬂeq andinos contienen numerosos indicios de unidades temporales, de
ciclos temporales y de temporalidad, como parte de un sistema cognitivo nativo. Entre
las categorias temporales se encuentran los ciclos diarios, mensuales y anuales, regidos
por procesos.del 4mbito natural; sol, luna, siembra, cosecha, fertilidad.

En claro contraste con la temporalidad hegeménica, en Upinhuaya “no se
suclen usar unidades de tiempo para,' crear un transcurso histérico lineal hasta el
presente con un principio concretamente definido, por ejemplo, el afio cero de 1a era

cristiana” (Fischer, 2002: 180). La historicidad se,crea-cer{@xm 0s.sobresalientes que
_ -a historicidad

marcan el cambio de un ciclo a otro, como lo es el personaje de Tupac Amaru Il

Fischer refiere que existen numerosos indicadores de temporalidad en los textiles, y
que vinculan también el conocimiento astrondmico indigena: “Todos los fenémenos.
astrondmicos forman un conjunto que ocupa el espacio del cield y se refiere af mismo
tiempo a la vida actual, a los tiempos pasados y también al futuro” (Fischer, 2002: 184,
Italicas agregadas) Remarco ‘al mismo ‘uempo ya que es, exphcxtamcnte una
referencia a como esas dimensiones pueden ser concebidas como simultineas en el
espacio celeste, tal como lo encontramos en la nocién de Nayic mocovi que trataré mas

adelante,



Como ejemplo de interpretacion simultanea, la autora menciona el ejemplo de
un awayu, mantilla de mujeres que tiene figuras dispuestas en cintas, donde en un
espacio bidimensional se llega a divisar un paisaje tridimensional con referencias al
mito, a la historia y a la situacién actual, representados por manifestaciones del dmbito
natural. La representacién dei “espacio-raya’ comprende todas las ctapas y todas las
capas de la historia colectiva, desde el comienzo mitico hasta el futuro ya integrado en
el pasado (Fischer, 2002: 184-1 85).

Fischer concluye que “los upinhuayefios, con solo una mirada al firmamenta,
tienen todas las informaciones sobre el pasado, el futuro y la posicién éctual de su -
comunidad en el sistema cosmologico a su disposicion” (Fischer, 2002: 186). Respecto
a esta concepeion de los ciclos discontinuos en la temporalidad andina, que
desnaturalizan la serialidad del calendario pensado como acumulacién continua de
aflos, es importante el concepto de pacha:

“pacha envseniid()»dc tiempo no se refiere a la eternidad, ni a una sucesién

infinita de momentos, sino a ¢pocas delimitadas, y de duracién especifica.

El afio por ejemplo, est4 dividido entre el thaya. pacha, lupi pacha.y jallu

pacha, las épocas respectivamente del frio, del calor y de la lluvia. En su

conceptualizacion del pasado, los Aymara tampoco picnsan cn un
movimiento linear, sino en una serie de edades, llamadas también pacha™

(Bouysse-Cassagne et al., 1987 19).

Finalmente, la misma autora scfiala otra instancia- importante entre los' Aymaras para
pensar la temporalidad .hegem_(')nica:

“lo que la complejidad de los relatos miticos revela ante todo es la

profunda originalidad del pensamiento aymara y su fuerza frente al control

incaico, del que podriamos pensar a priori que se infiltré en todas las
formas dela vida social y que llegd no solamente a modificar la idea que

el hombre del Collao tenia de su propia historia (ajustandola al molde

oficial de una historia imperial), sino también ¢l sentido mismo del

tiempo, al generalizar el uso de un calendario estatal que regulaba ‘los

trabajos y los dias’ de los Aymaras vencidos” (Bouysse-Cassagne, 1987:

260 Itélicas agrepadas).

Aqui se da el caso de una temporalidad oficial ~la. autora usa exactamente este
término- al interior de una supi:esta. temporalidad no-occidental como seria la Incaica,

si se lo considera Unicamente como oposicion étnica a occidente. Pero una
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temporalidad originaria no se caracteriza solo por el grupo social que la construye, sino
por como un grupo social concibe su temporalidad respecto a ofras posibles
temporalidades. Si el grupo no concibe, o no tolera al eonocerlas, que sean posibles
otras nociones de tiempo, entonces. se trata de una temporalidad. hegemdnica, y se
manifiesta al ser impuesta. En el caso paﬁicu]ar del Tmpério Inca, las ﬁosib]es
temporalidades dispersas bajo el manto del Imperio se reducen a la ‘historia oficial’
impuesta que refiere Bouysee-Cassagne.

Otro caso similarde 1em1porahdad originaria puede interpretarse del estudio de
Victoria Cox. En su obra Guamdn Poma de. dyala, Entre los conceptos andino y-
europeo de tiempo (2002), Cox realiza un excelente estudio comparativo de estos dos
conceptos, a partir de las fuentes etnohistéricas del escritor Guaman Poma de Ayala.
La autora pone en tensién una oposicién complementaria-entre-lo-europeo {occidental-
hegeménico) 'y lo andino (_'énd'es: de América del Sur, especificamente en perfodo de
conquista del Imperio Incaico). Cox propone que “la conquista del Nuevo Mundo
requirio un sistema capaz de convertir y conquistar a los indigenas™ (Cox, 2002: Ny
este sistema se baso en la imposicién de un calendario preciso: “El calendario
cristiano, presente en los repertonos y breviarips, modmco los conceptos andinos en
torno al tiempo y al espacio. Es al nivel del calendario cristiano, cuya 1deo!0g1a era la
de Espafia catolica, donde se expresan los intereses del Imperic Espafiol” (Ibid.: 9). El
calendario aqui es el instrumento de aplicacion de la logica univoca, en este caso

impartida por la Iglesia catélica: “la Iglesia, en su campafia contrarreformista, deseaba
o oid, VA U LdHl]

establecer un calendario oficial que fuese adoptado por fodos los paises cristianos”

(Ibid.: 11. Itélicas agregadas). Cox refiere la funcién colonizadora que cumple el
almanaque cristiano y lo compara con el calendario andino que deja entrever Guaman
Poma, remarcando que ambos calendarios desempefiaron un papel importante en la
estructuracion de ambos imperios (Ibid.: 12-15). Sefiala que “el autor andino demuestra
una fascinacion por este instrumento que reestructura la vida del indio mediante la
colonizacidn de su lenguaje, v la division del tiempo en dias, semanas y meses” (Tbid.;
71). Esta es una clara referencia a la colonizacién en tanto oficializacién de la
temporalidad andina, reduciéndola a una mensura calendrica. Ejemplifica también la
intrinseca relacion entre lenguaje y nocién de tiempo, la forma en que se expresa la
temporalidad, y como todo esto implica cambios en la vida cotidiana.

La temporalidad andina en tensién con la temporalidad cristiana se evidencia en

las descripciones de Guaméan Poma que Cox resalta:



“La campana y el reloj en las ciudades americanaé imponia la doctrina

cristiana... capaces de reestructurar la vida del indio e incorpotarlo dentro

del sistema colonial. Ambos instramentos' participaronen la creacién de

un sistema que dominé y subyugé al indio” (Ibid.: 73).
Guaman Poma describe como el tiempo que yace bajo‘v ¢l control de los padres
religiosos se encuentra en conflicto con la actividad de la a:’gricu'itura, caracterizada la
temporalidad andina por las actividades de la cosecha y la siembra, €s decir los ritmos
estacionales de la agricultura y describe la imposicion que ejerce el ‘tiempo cristiano’ y
el dogma catolico sobre la vida del indio (Ibid.: 104). Cox remarca que el autor andino
utiliza el calendario para comunicarle a las autoridades espaiicias que ellos no deben
interferir con ¢l tiempo andino, la siembra, y la cosecha, si ellos desean beneficiarse. El
trabajo del indio solo puede dar fruto si el espafiol respeta la-organizacién andina del
tiempo (Ibid.: 123).

Desplegadas estas definiciones, se remarca que es necesario trabajar con tres

conceptos en simultidneo para estudiar las ritmicas culturales que permiten comprender

nociongs de tiempo: w temporalidad hegeménica. y temporalidad

originaria.
—— e



Capitulo 3

Temporalidad Mocovi

Este capitulo presenta la construccién del concept‘o ‘temporalidad mocovi’ en
base a los procesos histdricos que ha atravesado el grupo €tnico mocovi y en base a su
contexto -sociocultural actual. Como fuentes principales de -consulta lc;,'o'n‘sidcre a
Lehmann-Nitsche (1924), Paucke ([1767] 1944), el trabajo etnohistorico de Florencia
Nesis (2005) y los trabajos etnograficos de Wright (2008), Citro (2006, 2008), Citro y
Cerletti (2006), Lopez (2007) y Ceriani Cernadas (2008),

3.1 Los Mocovies: historia, cultura ¥y sociedad

Los mocovies, reconocidos socioculturalmente por los a»nfecedentes
bibl'iogrévﬁcos aqui estudiados, s¢ ubican geograficamente en la regién chaquefia de la
Argentina. Las diversas familias que se autoadscriben como ‘paisanos mocoit’ se
ubican en diferentes localidades, campos 'y parcelas de las actuales provincias de
Chaco (sudoeste) y. Santa Fe (noroeste), conformando un colectivo de mas de 12.000.
~personas segun el Censo Nacional de Pueblos Abori genes realizado porel INDEC en
2004-2005 (Lopez, 2007: 67).

Los mocovi, junto a los grupos wichi y qom (foba) suman actualmente una
poblacién de 35.000 personas en la provincia del Chaco. El nombre de esta provincia y
como también- se conoce a toda la region, deriva del vocablo quechua chacu, el cual
refiere a una técnica de cacerfa colectiva por cerco, encierro o rodamiento. Se reconoce.
a les mocovies arqueoldgica y socioculturalmente como grupo némade cazador-
recolector, perteneciente a la familia lingiistica guaycur( junto con los tobus,
abipones, pilagds, caduveos y mbayds. Los grupos guaycurl tenfan .una.economia
basada en la caza y la recoleccion, con una tendencia a las guerras interparcial_es. Las
fuentes coloniales sugieren que al momento de la llegada de los espafioles, el sistema
productivo mocovi implicaba un desplazamiento con marcados ciclos estacionales.
Durante el otofio y el invierno, meses de relativa escasez de agua y comida, los
mocovies se dividian en pequefios grupos exogamos -de familias ﬂerhpéréﬂtédﬁ's. Se
trataba de unas diez a setenta personas, segiin l’aé circunstancias {Lépez, 2007; Nesis,

2005). Se supone que partiendo desde campamentos base, los hombres salian en
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incursiones de caza o pesca de diversa duracidn, y también se encargaban de la
recoleccion de la miel. Las mujeres realizaban recorridos mas breves, destinados a la

recoleccion de frutos y recursos en el monte, incluyendo €l agua. En primavera.y

verano se reunfan en grupos. mas numerosos. aprovechando la abundancia de frutos del
' 1 STUE

I
monte, lo cual permitfa toda una seric de _brécticas_sogiales, como ceremonias,
SRS,

——

consolidacion de liderazpos. establecimiento de a’lianzas. 1-11tercambios matrimoniales

etc. Durante éstos, la recoleccion de frutos del monte llevada a cabo por las mujeres se
convema en la principal fuente de alimentos (Lépez, 2007: Nesls 2005).

Tras haber adoptado el caballo, los mocovies acrecentaron su movilidad
respecto a los grupos que se mantuvieron pedestres. Hacia el siglo XVIII los grupos
mocovi se enconiraban en la region occidental del Chaco, entre los rios Pilcomayo y
Bermejo. A partir de las campafias de colonizacion efectuadas en 1710, se vieron
obliga.do_s. a desplazarse hacia la ciuda_,d de Santa Fe, donde comenzaron a establecerse
las reducciones, como la de San Javier en 1743. Durante este proceso, comienza una
comunicacion permanente entre ambas culturas y a su vez la instauracion de un
lenguaje y un modo imponerlo. Los misioneros Jesuitas, al frente de las reducciones
“intentarian ‘pacificar-a los indios del Chaco’ alejandolos de Ta vida ndmade, sin llegar a
lograrlo dc forma -dcﬁniﬁvé, scgtin lo scfiala Nesis, por los intereses ccondmicos y
militares que convergieron en estas reducciones (Nesis, 2005: 14).

A partir de entonces, la afluencia de diversas corrientes r_eli_giosas fue
permanenie en todo-cl Chaco v paséd-a-ser un factor determinante de 1os cambios
sactoculturales de todos los grupos indigenas. Como sefiala Lopez, ya a mediados del
siglo XIX la bau//z American M’z\.smnary Sociely llevo adelante. el prnncr intento de
mision protestante en ¢l Chaco Argentino y la Iglesia Anglicana establecié misiones
permanentes entre los tobas en la primera década del siglo XX. El trabajo de estas
iglesias fue muy intenso, formando lideres religiosos aborigenes, fomentando‘ las
artesanias. y condenando las practicas shaménicas. Hacia 1936 comienza el periodo de
la evangelizacion catélica en el suroeste del Chaco, y en 1938 llegaron los primeros
misioneros redentoristas polacos a la Argentina, quienes empezaron a trabajar en la
provincia del Chaco en las localidades de Charata (ciudad lindera a las comunidades
aqui estudiadas) y General .P.i_x_;‘cdo. El trabajo pastoral de los redentoristas polacos son
las parroquias; los colegios y las misiones populares. Los menonitas de Indiana,
Estados Unidos, comenzaron a trabajar en el Chaco en 1943, formando la misién Nam

Qom. Asociados a ellos trabajaron otras iglesias, de tipo pentecostal, que dieron origen
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\,
a iglesias “aborigenes™ (con organizacién y lidqx'c!‘s aborigenes) como la Iglesia

Bvangélica Unida (Lopez, 2007: 65). |
En su dimensién econdmica y demogré‘fica;‘ la division en 1884 de la
gobernacién de Chaco en dos Territorios Nacionales, Chaco y. Formosa, dio'inici.(_) aun
proyecto de colonizacion y desarrollo econdmico y social divergente. ‘En Chaco se
enfatizd la produccion agricola y forestal, mientras que en Formosa la actividad
ganadera. Durante este marco politico, los territorios fueron colonizados por diferentes
c-o‘rricmtfe‘s*mi'g‘r'ato’fias; principalmente centro-europeos en el primero y paraguayos en
el segundo (Ceriani Cernadas, 2008: 171). A lo largo del si gio XX, la escolarizacién
primaria, el servicio militar obligatorio, los medios ‘de comunicacién y el trabajo
asalariado se fueron constituyendo ‘en factores decisivos en la dindmica de las

comunidades mocovies tanto chaquefias como santafesinas (Ibid.: 66). Y

Geograficamente, las comunidades estudiadas se encuentran ubicadas en el

3

.
Gran Chaco, regién caracterizada como lanura sedimentaria, cubierta de parques y 1 !
sabanas subtropicales, con un clima siempre calido, y frecuencia irregular de las l ‘
lluvias. La formacion arborea pre.d_ominan,tg es e}_monte_, formado por especies de f
maderas duras como el quebracho, al gérfobo y el itin. Abundan también las cactaceas. !
Las zonas abiertas de esta sabana chaquefia presentan una vegetacién a base de
gramineas. Se supone que las actividades humanas del periodo precolombino,
impactaron sobre el medio en pequefia escala, y en general colaboraron al desarrollo de

las gramineas y zonas abiertas, debido a las quemas periodicas que se realizaban para

la caza y la guerra, afectando mas a los arboles que a las hierbas (Ibid.: 26—27).

El accionar de los europeos implicé un aumento de zonas con formacion
arborea, debido a la interrupcion de las quemas y a la permanente pfésencia de gﬁnii‘do
vacuno. Ya a mediados del siglo XX, la superficie cubierta por arboles disminuy6 en
en forma pronunciada debido al impacto de la industria maderera, la fabricacion de
carbén vegetal, y en especial ¢l desmonte de grandes superficies para el cultivo (de
algodon, girasol y mas recientemente soja) y la ganaderia. ,

La actividad economica de la regién gira hoy en torno a la agticult'ura' y la
ganaderia, siendo esta region sudoeste, la principal productora agricola de la provincia.
También presenta las tasas de desmonte més altas, ya que se ha constituido en un

importante polo agricola y ganadero en las altimas décadas. A esto se agregan los
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efectos del uso de las maderas duras para la elaboracién de durmientes para muebles y

la produccion de carbén vegetal (Ibid.: 31).
3.2 La region de estudio Yy su imaginario

En mi imaginario, y en la mayoria de las personas que viven en la misma
region (sudoeste de Buenos Aires, zona sur del limite entre pampa himeda y pampa
seca), el Chaco ha sido imaginado como un lugar extrafio, distante y ajeno. Desde el
apr'endizaje en la escuela primaria de los mapas de las regiones geograficas, la region
chaquefia se construyé como ‘lugar desconocido’, liminal en la geografia nacional,
‘lugar donde todavia quedan indios’. Asi como Cérdoba se construyé como lugar
espléndido para vacacionar por sus sierras y lagos, y Bariloche como paraiso de nieve
y cordillera, desde la 6ptica de la educacién bonaerense, Chaco se construyd como
‘rareza’, un ambiente casi selvatico donde el calor es agobiante y los ‘bichos’ son
gigantes.

Esta fﬁg@q@zj;ﬂaj.qﬁcml,construida desde el sistema educativo nacional, tiene
sus raices en el mismo proceso de formacién del Estado-naci6n argentino, y responde a
la I6gica con la que tal proceso fue planificado. Como lo sefiala Wright para el caso de
Formosa, y se aplica también a Chaco,

“la historia de Formosa es un proceso gradual de reconocimiento cultural,_

material y simbolico de si misma y por parte de las areas dominantes de la

Pampa Humeda. Estas altimas, mediante un contrato colonial interno,

dieron forma a la estructura politica y econdmica de la nacién. La region

chaquefia fue una periferia solo de acuerdo con este esquema de situacion.

Dentro de un modelo centro-periferia o capital-interior, Formosa comenzé

su historia “oficial” con una desventaja geopolitica. Y por su poblacion

indigena, fue vista metonimicamente como un espacio de salvajismo, |

desolacion y lejania” (Wright, 2008: 79. Italicas agregadas).

Durante este periodo histérico y en particular en la regién chaquefia, se
consolidan la espacialidad y la temporalidad hegemoénica que sostuvieron la expansion
territorial e ideologica de la naciente nacion moderna. La historia argentina se escribe y
se construye desde su época colonial como un avance de fronteras interiores, habitadas
por pueblos nativos forzados a moverse de sus tierras ancestrales a lugares liminales.

Esta ideologia, basada en la ecuacion civilizacion/barbarie, oponia a las culturas de
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ascendencia europea a aquellos que no lo eran, incluidos los aborigenes, definidos
como salvajes, ignorantes y carentes de cultura alguna (Ibid.: 79). Desde el siglo
XVIIL, los escritos jesuitas describen al Chaco como region inmensa, solitaria y plana.
Paucke, quien vivid entre los mocovies, llamaba al Chaco controlado por los indigenas
como “abismo de tierra silvestre”, un espacio auténomo en el cual, el avance del indio
era pensado como el avance del desierto (Tbid.: 89).

A esta version de la historia argentina Wright lo entiende como:

“un borramiento colectivo de la agencia indigena de la versidn

oficial...rasgo compartido por casi todas las naciones de América, la

historia como eventos significativos solo para el sector vencedor. Por esta
razon, las historias nacionales tienen una ceguera estructural hacia el
pasado indigena y sus temporalidades heterodoxas, dificilmente

comprensibles desde una concepcion burguesa de la historia” (Ibid.: 79.

Italicas agregadas). '

Las palabras resaltadas en itélica manifiestan la tensién entre la temporalidad
hegemonica (concepeion burguesa) que construy6 una version oficial de la historia,
negando las temporalidades indigenas (temporalidades heterodoxas). A su vez se
construyd una version oficial del espacio, en torno al término ‘desierto’. Desierto
designaba todos aquellos territorios mas alla del control de las leyes y milicia de las
autoridades coloniales y mas tarde independientes. El desierto era a la vez una
referencia geografica y un lugar imaginario, frontera entre la ‘civilizacién’ y la
‘barbarie’ (Ibid.: 83).

Esto mismo ocurri6 en las ‘conquistas del desierto’ en las actuales provincias
de Buenos Aires, La Pampa y Rio Negro. En uno de los primeros mapas de ubicacion
geografica y étnica, hecho por Cardiel en 1702, aparece la zona marcada como
‘desierto’, rodeando en este caso las Sierras de Ventania.?* Ya en periodo militar,
Pedro Garcia narra en su crénica de la expedicién a la linea de fronteras en 1882

“Porque, viviendo en pequefias tribus diseminadas en un mundo desierto,

no es facilmente averiguable su namero, pero si, no cabe duda, que en

tratandose de defensa comun, se retinen, por la movilidad que tienen, con

la velocidad del rayo, al punto donde les llama su defensa, con tal

*2 Imagen 4: Mapa con referencia al ‘desierto’ en el sector sur de la regién Pampeana.
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entusiasmo, y ferocidad, que cargan sobre el cafion en el mas activo fuego,

hasta morir al pie de é1” (Garcia, 1882 16).

Ambas conq1.1‘isths', en el norte y en el centro de la joven nacién, respondieron a-la-
misma légica oficial, legitimadora de una nueva identidad homogénea Como exphca _
Wright: “la wnst: uccidn del “desierto”, el “salvaje” y la dutopc‘lccpuén de los blancos
COmo uvxlu;ados fegitim6 una practica de conquista militar de las tierras indigenas,
el triunfo sofiado de la mismidad occidental- sobre-la-alteridad amcrmdza” {Wright,
2008’77}

Recapitulando . esta dimensién . sociocultural - de -la regién en. .estudio, el
imaginario del ‘desierto de Chaco’ y de sus-‘salvajes habitantes’ es la historia activa de
los mocovies, y aun hoy influye en la representacion que se tiene de esa region, desde
otras partes del pafs, como la regién bonaerense, donde también se conqumz‘o -UN

desierto.

3.3 Colonizacion de la temporalidad en el Chaco

La conquista de los te_r_ritdrios aborigenes en el C]‘;ac-_o argentino y la
consecuente colomzacién de sus culturas, pueden ser abordadas y comprendidas en
términos de hegemonia, oficializacién y temporalidad.

La colonizacién-de-la-temporalidad en Chaco, se propone como continuidad de
las 1deas de Wright (2003), quien plantea la colonizacién del espacio, la palabra y el
cuerpo como todo de evidenciar la tr‘anéférmacién estructural que el estado colonial
gjercio sobre los indigenas de la regién. Siguiendo estos lineamientos, ¢ integrando la
temporalidad de la vida.indigena, es factible Wﬂlj@mzade_Qm
en particular la de los grupos mo mo%_lenmms ritmicos. -

Como lo explica.el autor, los distintos.agentes colonizadores que. ocuparon. el
territorio chaquefio, ya sean espafioles, jesuitas o franciscanos, buscaron emprender
“una educacion cultural integral del indigena para ‘integrarlo’ al estatus de ‘cristiano’,
0 sea, de un ser civilizado y redimible; una conversion total para transformarlo en un
ser atil a la sociedad.” (2003; 1). Para alcanzar este objetivo, se busco abarcar todos los
espacios de expresion socio-cultural indigena incluyendo .el cuerpo y la palabra,
pretendiendo de este modo encauzarlos en el correcto orden del mundo segun la visiéon

europea y mercantilista de la época.

64



Estos “procesos que constituyeron al Chaco como region fronteriza, cerrada, y

salvaje para ¢l dlscurso histérico ohclal” (Ibid.: 2) pueden mt;:rprntarse £Omo.procesos
—

de  ofi cializacién y hegemoma en tanto construyeron un  discirso  histérico

homogeneizante de la alteridad, a partir de una Gnica voz unificadora del pasado.
salvaje y el presente civilizado, 1a voz oficial del estado.

Una idea isimi]ar €s sostenida por Ana Maria Alonso en relacion a la
construccion del nacionalismo: “Las -matrices. temporales, espaciales y corporales-estan
entrelazadas en el nacionalismo. En tanto el estado marca sus fronteras fuera, esto
constituye lo que ocurre. dentro (la gente—nac,xén) homogene1zando el-antes.y después. .
del contenido de este recmto“ (Alonso, 1994: 387). El antes y el después refieren aqui
a las nociones de pasado y prcseme de Ia temporalidad que se construye al establecer
una ‘identidad colonial’, a la par de establecer fronteras con la alteridad, Se entiende
entonces como la alteridad es consmuda a la vez que se of c1ahza una construcmén del
pasado que busca -crear z(lmmladc,\ nacionalistay ‘ve/eclwcm’, como- las -denomina- -
Alonso. .

El “proceso de humanizacién” qﬁe menciona Wright previo a la introduccion
del cristianismo en Jla labor franciscana, 1mp]1caba la necesidad de una
homogeneizacion logica y. culfu_ra’l previé. a la inculcacion de la doctnna religiosa.
Frente a esto, los misioneros no solo se encontraban con la resistencia indigena a los
cambios culturales, sino que también a lIa de crlollos colonos, mmlorantes
comerciantes y militares. Esto evidencia que él ¢ proceso de oficializacion’ no apuntaba
solo a. grupos étnicos indigenas, SO & todo_g]j_upq que implicase otredad para la vision
curocéntrica. | | | |

Otra tension manifiesta del encuentro de temporalidades durante la conquista
del (,hac() se dio en las practtcas economlcis El nomadlsmo proplo de la marlsca'
(caza-rccolcumn) vi§to como un deeorden cmnolomco ¥y por endé 4 una meﬁclencxa
productiva, buscaba ser erradicado a Lr'weq de la mstauramén del trabajo, simbolo. de
las actividades paatadas y sccuenuahzadas necesarias  al  progreso  lineal y
expansionista del pensamiento europeo de la época. El discurso oficial sobre ‘los
indios’, menciona Wright, enfatizaba el extrafiamiento y la distancia cultural: “Mision
y trabajo pareuan una contraparte (,Jara y oficial de "deslerto" Y Iarisca; analogamente
colono -se openia a indio (némade, indisciplinado, vago)” ( anrht 2003: 3. Italicas

agr wada‘-,)
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Se consolidaba de esta manera la ¢ ‘imterpretacion oficial del comportamiento
aborigen” (Ibid.: 5. Itélicas agrwaddq) en relacion a la supucsm deblhdad del indio por
¢l retorno a 1o salvaje y al deslerto Es decir, la ﬁs:ura de “lo of cial’ y Io no-oﬁmal sé
establecia al mtenor.del dlscurso de la ¢época de forma incues t1onable seleccionando
las interpretaciones dc,f” nitorias dt, Ia narrativa histérica necesaria a la construccién de
una identidad oficial emergente.

Recuperando nuevamente los términos de Alonso, “los pasados que no pueden
ser incorporados son privatizados y particularizados, consignados a los margenes de lo
nacional y negada. su voz.completamente publica” (Alonso, 1994: 389). El espacio
miftico del ‘desierto” al que refiere Wright, espacio en el cual se condensan los valores
no- oilcla]es de los mchgcnds -aquellos repudiados por Ia ‘visién blanca’= es a su vez
una dimension temporal en la cual es posible identificar los ritmos aborigenes que .
diferencian la temporahdad 01101naria, en este caso aborigen, de Ié tempora.ﬁ‘dad

hegeménica.

Juicios tales como ‘la incapacidad para asimilar los habitos blancos’, ‘la mal

S et

~interpretacion del sentido capitalistag de‘l’"?’aba;om‘.@l uso_irracional-del.dinero, de la
pretacion del sentido cay

o

acumulacion y de la no-prewsuon ..5on datos evidentes de la existencia de otra

w
tcmporahdad en los mdwenasw—_dlferente a la tempomhdad consemuada por los

e
colonizadores y manifiesta en sus practicas de sometimiento.

Este cardcter que se desprende de las valoraciones oficiales, que manifiesta
ritmicas no-lineales, no-proyectivas, no-secuenciales y no-acumulativas en €l ritmo de
vida indigena, era. notoriamente. opuesto al comportamiento del colonizador,
natnraluado como el {mico modo de VIVIT Y pensar posible, y por lo tanto considerado
como e ritmo de vida oficial. De este modo, la presencia de esta oz‘redaa’ ritmica para
el pensa‘miento oficial, que no re Spondla a su propla loglca debia ser neutralizada y
eliiminada, enc auzada y disciplinada, o sea, oficializada: lévada forzadamente 4 la

temporalidad hegemonica.

3.4 Reducciones Mocovies: fronteras de temporalidades

Considerando en particular el caso de fos £rupos mocovi, tanto las reducciones
como las misiones, funcionaron como agencias de oficializacién en multiples sentidos.
Las reducciones de grupos mocovi, pueden pensarse como htcralcs reducciones de la

dwersxdad cultural de estos grupos, hacia los valores de la sociedad colonial.
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La primera reduccion de indigenas mocovi se fund6 ed 1743 $n la jurisdiccion

de Santa Fe, bajo el nombre San Javier de_indios mocovi. Su establecimiento fue un

acuerdo verbal entre indigenas, misioneros y autoridades de la ciudad, plasmados en
las actas. tundacmn_alcs de la r.msm_a. Entre sus objetivos se buscaba establecer una,
contencion militar frente a los indigenas no reducidos (]UL habitaban en el interior dd
Gran Chaco; lograr la conversion al cristianismo y el reemplazo de las creencias y los
rituales ‘paganos’ de los indigenas; también generar intercambios. -de bienes
economicos entre colonos e indigenas para el abastecnme*nto de'la ci udad (Nes1s 2005
89- 94) ' '

Aunque su conformacion incluia algunos grupos indigenas, el establecumento
de las reducciones no fue una iniciativa de los mocovi, sino una adaptacidn al modo de
conciliacién propuesto por mlsloneros y colonos ‘para lograr los Objetl\/()b recién
mencionados. La 1unc16n defenswa que cumpha Ia reducmon 1mphcaba a los demés
grupos indigenas que no aceptaban la reduccién: y que ‘mantenian su nomad1smo
enfrentarse a las ofensivas militares que los desplazaban de un lugar a otro.

Wright rﬁenciona qu.e en el caso de Tos grupos toba:

“las reducciones y misiones compartian una tarea en comin de introducir

a los aborigenes en el trabajo disciplinado; las ultimas maés _oﬁenta_das al

progreso secular, mientras las primeras afiadian a éste el topico de la salud

espiritual. Sin embargo, ambas definian su éxito si podian retener a los
abon-frencs dentro de su perlmetro el adentro y el afuera marcaban una

frontera simbdlica muy relevante” (Wright, 2003: 7).

Esta frontera simbolica operaba también como Jromtera de temporalidades.

como espacio liminal de convivencia temporal, y como lugar de encuentro de logicas y
sentidos de vida en tensién. En este sentrdo las reducciones fueron tamblen -una
instancia de adoctrinamiento temporal en tanto imponian ritmos de trabajo y de
cotidianeidad ajenos.al ritmo de vida. mocovi, El objetivo. urgente de las reducciones .
era terminar con e.l nomadismo propio de los cazadores recolectores y por lo tanto de
un modo de pensamiento opuesto al sedentario. WMWW

evangelizar ﬂstemaucamente»—unpomendo"una"ErS‘I’steneiaﬁegulan.a misa, intentando
/\—/ﬂ— ‘\__._______'_____

reﬂulamar la ‘arritmia nativa’ a lraves de un hmano de encuentro religioso. Se
L

entlende de este modo la dnnensmn temporal de tales précucas evangelizadoras y

cdmo el hecho de i n'nponer a los indigenas un ritmo de asistencia a la iglesia, implico la
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imposicion de un ordenamiento a la temporalidad mocovi, habitual para los
misioneros, pero ajeno para la vida némade. ‘
. T ., s - . ’ : 7 J i Sb - ) . . N g
La reduccion de grupos indigenas, ademas de haber sido un reductor de

espacialidad al limitar el desplazamien_to‘v.de los grupos a un pueblo estatico y reducir

tambicn su relacion con el medio natural, fue también un reductor de temporalidad

una negacion de la temporalidad que constituia al otro, su temporali

a, y
una obligacion a tener que adoptar la temporalidad hegemonica de la reduccion. Esto
queda explicito en wn parrafo del’ misionero Florian Paueke quien vivié junto a los
mocovies en las reducciones:*

“A la noche se les daba otra vez la cena, alrededor de las ocho o las nueve

segun lo exigia el tiempo; el tomar té o la yerba paracuaria no cesaba

duranie el dia y la noche [...] Todo estaba tan @bicn-~organizado “que una
cosa movm alaotrayala hora del trabajo nadle podn estar ocioso.

Temp: ano cuando mis. mdlos ya estaban metidos en pleno trabajo,

cabalgaba yo a la aldea para leer a santa misa después de la cual regresaba

a mi, gente. [.;.] Terminada la cortada yo les daba permiso de cazar con

sus ‘caciques’ caballos cimarrones por tantos dias como ellos habian

pasado durante la corta”(Paucke [1767] 1944: 176-177. Citado por Nesis,

2005: 104),

Es notable que Paucke se refiera a una ‘exigencia de tiempo’ para remarcar el caracter
de ordenamiento secuencial dictado por las horas del reloj y que exista una ‘hora del
trabajo’. Esto evidencia el grado de natura]i'zaci.(’)n que los mj_sione.ros tenian de la
divisién horaria y su innegable sentido de mensura y fé.cidna.lizacién del devenir.

El adoctrinamiento de la temporalidad mocovi en las reducciones puede
interpretarse también en términos de movilidad espacial y territorialidad. Las
actividades econémicas impuestas a los indigenas én las reducciones conllevaron
cambios de sus pautas de movilidad y ritmos de desplazamientos. Como lq sefiala
Nesis, “tanto ¢l mantenimiento de rebafios, con sus instancias de cria, como el de los
sembrados y huertos, y sus liempo& de siembra y cosecha, pueden haber reducido
notablemente los ritmos de movilidad previos de los grupos mocovi” (Nesis, 2005:
115). Este es un ejemplo esclarecedor del proceso colonizador de la tem.pora.]idad

mocovi ejercido en las reduceiones a través de la imposicion de actividades agricolas

2 Ima‘gén 5 Dibujos de Florian Paucke sobre mocovies del Siglo XVIII.
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que permitian un abastecimiento sedentario, anclado en el pueblo-reduccion, sin tener
que salir a cazar y recolectar al “espacio abierto’ como tradicionalmente se hacia.

La “incapacidad” de preveer en relacién a los habitos agricolas enfatizada por
Paucke, es otro concepto ritmico que denota el extrafiamiento légico que asombr6 al
misionero: '

“Yo les sefialé grandes campos [de cultivo] para que uno .plantara para si

solo ‘curucus, sandias y melones; les dejaba cuatro meses de tiempo para

labrar; cada uno tenia dos bueyes, hachas para hacer los arados y carros

para conducir estos desde el bosque. [...] Cada parte debia ayudar a la otra

para que el campo de cada uno se cultivara debidamente. Ellos

aprovecharian todo el fruto para si y en cuanto quisieren; solo deberian

conservar de ahi la semilla para el afio futurow posible que

fuera de los ‘caciques’ hubiera habido uno solo para conservar la semilla
Jluera ¢ ar fa se

hasta e,l_aﬁc:)ﬂs'riguiente,—pue&wdoiuv&quﬁjﬁmonsumidg._has,ta‘el~1’4,1-timq

resto. Si al tiempo de la siembra yo queria que mis ‘indios’ cultivaran de

nuevo el campo para ellos, tenia que yo darles otra vez la semilla para

esto; de otro modo quedaban tan contentos sin cultivo de campo y sin

fruto como si estuviesen conformes de todo” (Paucke [1767] 1944: 222.

Citado por Nesis, 2005: 106. Italicas agregadas).

Los términos en italica remarcados denotan la temporalidad del misionero y como ésta
no era correspondida por “sus indios” al no concebir del mismo modo la prevision y
acumulacion de alimentos para el futuro. Paucke sobreentiende en su discurso, que la
nocion de futuro para mocovies y para misioneros debié ser la misma.

Resulta evidente de los relatos de Paucke que la ensefianza de las actividades
agricolas y del pastoreo de animales buscaba reducir la movilidad de los aborigenes al
punto de sedentarizarlos forzadamente, logrando de este modo un control de sus
actividades cotidianas, el control de sus vivencias con el medio natural y sobrenatural,
y, en definitiva, el control del ritmo de sus vidas.

En este sentido, los llamados ‘tiempos de la agricultura’ —que aqui entiendo
como ritmos- pueden comprenderse como determinantes de las transformaciones
socioculturales de las sociedades que transicionaron del nomadismo al sedentarismo.
Peter Rigby, en su estudio sobre el pastoreo en los Masaai del Africa Oriental dice:
“Cualquier cambio en las relaciones espaciales, a través de la pérdida del acceso a las

pasturas, agua, etc., y el movimiento subsecuente, inevitablemente debe reflejarse

69



sobre y ser reflejado por las nociones dé tiempo ¢ historia” (Rigby, 1985: 87). En el

caso mocovi, es la pérdida del acceso al campo abierto de la vida némade la que

implica cambios en la nocién de tiempo mocovi, y que los misioneros como Paucke,
/

como recién sefialabamos, mamfestaban pcrmblr en las conductas “irracionales” e
“ilogicas™ pm parte de los indigenas en el mangjo de los recursos productivos.

La escritura también ha sido marcada por varios pensadores como un punto de
inflexion en la conformacion de identidades y alteridades en el contacto de culturas. En
la conquista del Chaco, Ia colonizacién de la palabra fue otro de los procesos de
oﬁualuacuﬁn que g generé cambios en la temporalidad de los grupos indigenas 4grafos.
Escribe Wright: “Un presente nuevo y forzado obligd a los aborigenes a probar su
estatus no-salvaje a través del uso de ciertos documentos escritos [...] en este sentido,
su pasado oral aparecia come -ilegitimo, desautorizado, sin pruebas y evanescente”
(Wright, 2003: 10). Demostrar tener ese estatus no-salvaje era demostrar “ser oficial”
para dejar de ser salvaje y participar asi de este presente nuevo, signado por el acceso a
la escritura y €l desprecio a la tradicion oral.

Se. comprende entonces desde esta perspectiva, que la temporalidad
hegemonica impuesta a los indigenas en el Chaco no concebia la posibilidad de una
temporalidad ori ginaria,; la; posibilidad de la co-existencia de temporalidades diferentes
a'la europea-colonizadora. Las busquedas de consenso durante la conquista del Chaco
siempre se hicieron bajo una politica de la adaptacion al sistema colonial, es decir, bajo

¢l arreglo de 1a adaptacién de toda temporalidad aborigen a la 16gica hegeménica.**

* Ver Cuadro 3: Comparacion de ambas temporalidades en diferentes contextos historicos.
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Capituio 4
Ritmicas y Contextos: Chaco y Buenos Aires

Ll cielo y la tierra hacen un solo cuerpo, pero tan inquieto
» bullicioso que le obligan a circular en perfecto movimiento... pero
los ingeniosos y robustos Mocob/s. con puntas de palos lo solevar o
Y repusieron en sus qes
José Guevara™

Este capitulo presenta la descripcion del trabajo de campo etnografico realizado
durante 2005-2006. Se articulan los conceptos teoricos- formulados, junto"a- la
experiencia etnografica que permitio situar los mismos en un contexto sociocultiral
especifico, y de este modo intentar demostrar las hipétesis y objetivos planteados en el
capitulo inicial. Se remarca nuevamente que tanto-la observacién participante junto en
el campo, asi como el proceso de escritura, tuvieron la atencién puesta en la
cotidianeidad a partir del estudio de las ritmicas sociales del grupo y de algunos

individuos.
4.1 Ritmo de vida cotidiano

El primer viaje a las comunidades lo realicé el 22 de enero de 2005, Como lo
anticipara en la Introduccion, a partir del contacto establecido con el astrénomo
Alejandro Lopez, acordamos encontrarnos en el Chaco para concretar un primer viaje
de reconocimiento que durd 4 dias. Yo viajé desde Cordoba ~donde me encontraba de
vacaciones- hacia Resistencia y de alli a Charata, el lugar de encuentro con Alejandro.

El lugar de residencia para llegar a las comunidades era la ciudad de Charata,
en el sector sudoeste de la provincia de Chaco,. partido de Chacabuco.®® Alli nos.
instalamos en la casa de Oscar Gonzalez, conocido de Alejandro de varios afios. Oscar
y su mujer Soledad, siempre brindan su casa para hospedar a los investigador'es"Que |
estén por la region. Oscar es un gran conocedor de Chaco, tanto en su geografia, flora,
fauna, climas, como en la historia indigena y colonial. Ademas de ser el Director del

Museo del Suroeste Chaquefio; es un experto relojero v joyero. Este Museo cuenta con

2 Bxtracto de mito compilado por el Jesuita José Guevara. (Lehmann-N:tsche 1924: 67).
% Imagen 1.
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el acervo arqueoldgico mas importante de la region y es un centro de documentacién
para conocer el pasado:chaquefio. _

in Charata se encuentra el barrio Mocovi, la Radio Mocovi v el Hotel Mocovi.
Esto indica la continua presencia del componente étnico de la localidad vy la region.
Los mocovies que viven ‘en el campo’ o ‘en ¢l monte’, o sea en las afueras de Charata,

tienen un contacto frecuente con esta ciudad. El barrio Mocovi es periférico, alli

de una familia criolla, que por lo que pude averiguar pusieron ese nombre por una
cuestidn histérica y no por una filiacién-étnica.

Teniamos pocos dias debido a que Alejandro habia ido a observar
especificamenté un fénémeno celeste que se veia solo durante esos dias, un cometa.
Una vez que ordenamos nuestros bolsos y charlamos con Oscar, como no habia otro
medio de movilidad, recurrimos a conseguir un remis para viajar hasta el asentamiento
lfamado “Cacique Catan™ (Colonia Gral. Necochea) —también conocida la region como-
‘Las Tolderias’. Paraddjicamente, este término se usa usualmente entre criollos y
aborigenes sin connotar su origen colonial o militar. Previo a la partida, compramos
alimentos en un mercado para nuestra estadia y para llevar a las familias que
visitariamos. Esta practica, Alejandro recomendaba hacerla comd gesto de gratitud
hacia nuestros anfitriones por recibirnos en sus casas.

La primer poblacién que visitamos se ubica a 22 km. direccion este de la ciudad
de Charata, yendo por caminos vecinales.”” Me impacté ver durante el recorrido el
contraste entre los campos con monte nativo y aquellos sembrados con g_i_raso.l y
algodén. Era como viajar en un camino que iba simultineamente hacia el Chaco y
hacia el sudoeste de Buenos Aires. El chofer que nos llevaba contaba que ya no se
controla para nada el desmonte y cada dia sc ven mas campos sembrados por los
criollos que compran campo y lo desmontan. La gran mayoria de las parcelas con
monte de esa region son precisamente las que pertenecen a los mocovies.

Llegamos por fa tarde al asentamiento de Marcos Gomez y su familia. Allf nos
recibi6 é1 y su mujer Maria, ambos se encontraban desmalezando un cuadro de algodon
a unos 200 metros detras de su casa. Enseguida de saludarnos, Marcos dijo: “ahh,
sabiu que estaba por legar visita, escuchaba que el pdjaro cantaba, ese cuando canta

es porque estd Hegando visita”. En su frase de bienvenida que resond en una gran

7 Imagen 2.
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sonfisa, me resultd magico escuchar esa relacién entre el canto de un pajaro y nuestra
llegada imprevista:

Luego de presentarnos y charlar sobre como habiamos vigjado, Marcos nos
invit6 a tomar unos mates en su casa, Al emprender la caminata comenté que no hacia
falta que detengan su-trabajo por nuestra Ilegada, a lo que Marcos respondié algo asf
COMo: “no hay apuro, coémo no vamos a recibir las visitas”. i\/'iélsoﬁrei' n‘uevainehte y
recordé mientras.caminaba por.el campo sembrado, que esta actitud ante la llegada de
visitas la he conocido entre los campesinos ganaderos clientes de mi padre, cuando lo
acompafio a revisar hacienda a los campos en cercanias de Bahia Blanca y la region.

La mujer de Marcos, Julia Mocovi, permanecia en silencio. Solo respondio
al‘guri-aé' pr‘egmms que le hizo Alejandro pero ella no preguntaba nada. Llevaba una
gorra con la inscripcion “Profertil”, fibrica de urea granulada que reconoci de
inmediato porque se encuentra en el Puerto de Bahia. Blanca, “Ing. White”,
Evidentemente, pensé, los fertilizantes que buscan acelerar los ritmos de los cultivos
ya habian llegado a Chaco.

Al repensar ahora esa primer escena Junto a Marcos y sefiora, entiendo que tue
la primera tension que percibi entre la ritmica mocovi, la de estar atentos al canto de un
ave e interrumpir su trabajo para recibimnos, y la ritmica capitalista que implicaba los
campos desmontados y la presencia de una empresa industrial abocada a acelerar
procesos productivos para obtener mayores rendimientos sin contemplar los riesgos de
tales procesos, logica propia de la temporalidad impuesta por el capitalismo. También
fue notoria la ;pr‘edisposicién de Marcos a detener su trabajo para atender la visita, una
actitud que transmite un ritmo de vida espontdneo, capaz de adaptarse a un cambio de
su cotidianeidad sin recurrir a postergaciones.

A modo de presentaciones generales, Marcos me comentaba: “acd SOMOS tres
etnias: toba, mocovi y wichi, mataco que le dicen” y se referfa a sus ancestros como
‘los antiguos aborigenes’, para los cuales, comentaba Francisco' “todo era natural,
hacian remedios del avestruz, no se conocla la inyeccién ni el hospiral.”® Marcos
contd que €l era el actual cacigue o pi ‘oxonay de todas las comunidades de la Tegion,
las cuales integran en total a unas 300 personas. Fue elegido como cacique en una

eleccion de la que participaron cerca de 350 aborigenes en 1992. El (ltimo cacique

* Como se desarrolla en el apartado siguiente, una referencia habitual en las conversaciones esla
distincion entre “el tiempo de los antiguos” y “el tiempo de los nuevos”.
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habia sido Catan, quien muri6 en 1974 y desde entonces no hubo cacique (Lopez,
2004:217). |

El asentamiento de Marcos se encuentra en una parpela de campo de unds 25
hectareas que desde hace unos afios le pertenece por esqfitura (Lépez v Giménez,
2005). Las comunidades consiguieron que se reconozean sus derechos sobre
determinada region de sus asentamientos, unas 1.200 hectareas, v es donde hoy se
-encuentran las 300 familias. Se trata de un conjunto de tres casas donde habitan
Mércos, sefiora, el hijo de' Maicos con su esposa y sus nifios.”® Rodean a las casas un
bafio de tipo letrina, una huerta, un gallinero pequefio y animales sueltos, algunas
hectareas desmontadas que estan arrendadas por criollos para cultivos agricolas y
parcelas de monte nativo en derredor.” De las tres casas, dos de ellas -usualmente
llamadas ‘toldos’ o ‘ranchos’- estdn hechas de adobe con palos de quebracho como
pilares, techo de paja, barro y palos de tirantes, y el piso es de tierra. La tercera casa es
de ladnllos y material con techo de chapa, construida recientemente por el Gobierno
Municipal en el marco de un plan barrial oficial' que incluy6 a los mocovies de zonas
rurales. En cste primer viaje la segunda casa de adobe atn no estaba construida.

El uso de estos diferentes espacios habitacionales est4 muy marcado. Las casas .
de adobe se usan por toda Ta familia durante todo el dia; desde temjﬁranb ala
madrugada para tomar mate y desayunar, el almuerzo, como refugio del calor durante
la tarde y durante la noche hasta cuando se acuestan. Alli se utiliza la casa de chapéx
donde se encuentran las camas en dos habitacionés en donde en general duermen
Marcos y sefiora, pero a veces comparten con su hijo, nuera y nietos. La casa de adobe
esta dividida en dos ambientes unidos ‘por las paredes laterales y un mismo techo, uno
cerrado que funciona como despensa para guardar alimentos y utensilios, al que se
accede por una puerta que da al otro ambiente, el cual es abierto y funciona como
comedor y lugar de descanso durante los momentos que hay que protegerse del sol. En
este ambiente abierto se encuentra la cocina a lefia _h,echa”de ladrillos, una mesa, sillas,
recipientes de agua y elementos de cocina o trabajo dispersos.*? |

Estas diferencias en el uso de los dos tipos de construcciones pueden
interpretarse desde €l concepto de espacialidad, planteado en el capitulo 2. La

seleccion de los usos del espacio que hacen Marcos y familia manifiesta una nocién de

* Imagen 6: Foto del asentamiento de Marcos y familia,

*® fmagen 7: Foto del espacio circundante de la casa de Marcos.
I Imagen 8: Fotos del “toldo’ de adobe.

*2 Imagen 9: Fotos de la cocina y cacharros para cocinar,
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espacio diferente de la nocién de quien disefia la casa industrial o de quien la habita
dejando de lado la casa de adobe. El tipo de construccion oﬁcial, por sus materiales
genéricos y su disefio poco adaptado al entorno, no cumple las condiciones basicas de
vivienda que si cumple para los mocovies la casa de adobe, hecha con elementos
verndculos: ser fresca en verano y abrigada en invierno. La espacialidad implicita en
toda la chacra transmitia la sensacion de estar desorganizada y accesible a la vez,
estando todos los objetos « la mano y sin un criterio especifico que yo pudiera
reconstruir desde mi espacialidad, estructurada en base a ambientes fijos con usos
estables, lugares higiénicos y lugares abiertos, y el limite entre afuera y adentro que
uno aprende en la vida urbana. _ |

Durante este viaje conoci a Francisco Gomez, hermano de Marcos, quien vive
en la parcela adyacente, monte adentro. Mis verborragico que su hermano, Francisco
rapidamente entré en conversacién con nosotros y nos conté un episodio sobre un
accidente que, segin contaba, habia acontecido unos dias atrds sin precisar cuando.
Con Alejandro armamos la carpa bajo la sombra del algarrobo; Marcos sonriente
comentaba “estdn armando la cueva del peludo”, refiriéndose a la forma que tienen las
carpas de tipo i g_h’).

Mientras conversabamos, la sefiora de Marcos cocinaba un estofado a la luz del
farol. de kerosene, mientras cantaba suavemente. La coccidén de alimentos, la
calefaccion durante todo el afio y el calentamiento del agua para bafiarse es mediante el
fuego. Una caracteristica conocida por los pobladores criollos de la region es que
“siempre, siempre, los indigenas tienen un fuego encendido, aungue solo se vea un hilo
de humo, el fuego siempre estd listo para ser wtilizado” (Oscar, charla personal).
Pensar ¢l fuego y la importancia bésica de cocinar los alimentos y cocinar para la
familia, me recordd un tema ampliamente estudiado en Mitoldgicas I: “La intervencién
del fuego de cocina, al que toca normalmente la tarea de mediar la conjuricién del
producto crudo y al consumidor humano, y por cuya operacién, pues; un ser natural es,
a la vez, cocido y socializado” (Lévi-Strauss, 1996: 329).

El mate para los mocovies es un alimento permanente. Lo ceban dulce, algunos
como Marcos, con una cucharada de azucar cada vez que lo toma. El fuego siempre
esta prendido, se pasa agua del bidon a la pava, y solo es cuestion de detenerse a
charlar para que aparezca un mate. En la zona de los montes no hay instalaciones de
\a.gua.' corriente, por lo tanto el agua debe irse a buscar a los pozos y perforaciones que

se encuentran en general a varios kilometros de las chacras. Se almacenan en tarros y



bidones de plastico. La alimentacion basica aqui se centra en el consumo de harinas,
carnes (ya sea comprada, animales criados y otros cazados en el monte)™, grasa; yerba
mate y azicar; hortalizas y verduras que algunos cultivan y también compran. |

Los asentamientos mocovi de esa zona no tienen tendido de luz, ni gas natural,
in' agua corriente. La tinica fuente de luz artificial que utilizan son las lamparas de
kerosene —cuando lo tienen, u otro solvente-, velas de cera y suelen usar linternas a pila
para ver en lugares precisos, como dentro de la olla al cocinar. Fl aprovechamiento de
la luz natural se corresponde con la ausencia de luz artificial. Es habitual para Marcos,
por ejemplo, levantarse a la maflana temprano, antes de que amanezca y asi
‘aprovechar’ el dia en su totalidad, hasta que oscurece. El ritmo del ciclo luz-oscuridad
s¢ aprecia en profundidad cuando no hay luz artificial. Esa noche también habia luna
llena y era impresionante lo que se podia ver solo con su luminosidad.

Bajo el alero del “toldo™ nos sentamos a comer Francisco, Marcos, Alejandro y
Yo, a oscuras. Practicamente no se veia qué era lo que comiamos, la sefiora y los nifios
comian en otra mesa aparte. Fideos, verduras, carne y caldo, se distinguian en la

penumbra; un exquisito estofado que daba placer degustar en ese entorno 16brego y

- amable a la vez. Sonaba de fondo la radio; por la noche suelen escuchar un programa

de la Radio Mocovi de Charata que los oyentes llaman para mandar mensajes a
conocidos que el locutor lee de forma textual, ademés de solicitar temas para escuchar.
Los mocovies que estan en la ciudad y tienen teléfono se comunican a través de este
programa de radio con parientes o conocidos que estan en el campo y no tienen otro
medio de comunicacién. Por este motivo, el programa es muy escuchado en todas las
comunidades y muchas veces los investigadores avisan su llegada a través del mismo
programa.

Caminando 2 km. hacia el este de la casa de Marcos se encuentra la chacra de
Sixto Lalecori, otro de los principales interlocutores con los que cuenta el equipo de
etnoastronomia, y a partir de esta visita lo fue para mi también. Alli nos recibid su
esposa, Sixto no se encontraba. Nos invité a tomar unos mates con otros familiares y
rapidamente se desplegaron las sillas en circulo para sentarnos todos los presentes. Fl
gesto de desplegar las sillas en circulo, en torno a un centro al que todos los presentes
miran, lo noté en todas las visitas que hice en este viaje y los posteriores>

Nuevamente, como ocurri6 en casa de Marcos, quienes estaban trabajando detuvieron

* Imagen 10: Foto de trampa para mulita.
** Imagen 11: Fotos de charlas en circulo.
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sus actividades para acercarse a saludar y charlar. El uso del espacio y los ritmos
implicitos en este uso, los fui observando en los otros viajes siguiendo los estudios de
Edward Hall sobre proxémica. Los tipos de distancias propuestos en £l Lenguaje
Silencioso (1983) fueron utiles para comparar el comportamiento en el espacio de
. charla-comunicacion.

En este mismo viaje conoci la Colonia “Juan Larrea”, ubicada a unos 50 km. de
Charata, en direccion oeste, donde residen las familias de varios interlocutores de
edades variadas con los que tuve el gusto de tratar. Respecto a la poblacién de
“Cacique Catan”, se trata de dos grupos familiares emparentados en su mayoria y todos
sus miembros se reconocen como ‘aborigenes o indigenas mocovies’. En cuanto a
infraestructura, esta comunidad también carece de los servicios de luz, gas y agua,
Aunque el tendido eléctrico ya esta trazado por gran' parte de la zona, tanto las chacras
de Marcos y Sixto en Catan, como las de Saltefio y Pedro en Larrea, aln no tienen el
acceso a los mismos. Las casas aqui son todas de adobe, atin no se construyeron las
casas de los planes municipales. El sustento de estas comunidades estd dado
principalmente por sus trabajos como peones de campo en las plantaciones de los
criollos, ya sea para desmontar, hacer postes, hachar en obrajes, o cosechar algodén
(Lopez, 2007: 66). Alli en Larrea nos mostraron dos hornos de carbon construidos
dentro del monte, que utilizan para quemar lefia y tener carbén para vender a los
criollos. Es una nueva fuente de trabajo que implica otra postura de la nueva

generacion frente a la opresion y los bajos sueldos del trabajo como peones,
4.2 Ciclos estacionales, astros y lenguaje

Conversando entre otros temas sobre el desmonte y el clima, Marcos me ensefié
que cuando la luna en su cara interna apunta al sur (cuarto menguante) es indicio de
sequia, en tanto que si la cara interna apunta al norte (creciente) es indicio de Huvia,
Dibujé en mi libreta esta referencia lunar a la prediccién del clima, que me significé un
dato ritmico,) Asociar los cuartos o posiciones de la luna a comportamientos climaticos
‘implica conocer los ritmos de la luna y los ritmos del clima local. Ambas ritmicas, de
fenémenos celestes y climaticos, supone una observacién periddica de las mismas y
una transmision de este conocimiento entre generaciones. Esta es otra caracteristica de
la temporalidadvmocovi Yy que la temporalidad hegeménica supone establecida por los

almanaques de pared que traen los dibujos de las fases de la luna. Marcos comentd en
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esa misma charla que “antes tenia un libro donde anotaba las {luvias”, hébito conocido
entre gente de campo que tiene un contacto directo con las lluvias y un interés por los
valores estimados para cada época de labranza. A propésito del clima y su asociacién
al término ‘tiempo’, es mas que una metafora que para la temporalidad hegeménica
estas palabras sean intercambiables, como si fueran sin6nimos. Entiendo que su fuerte
asociacion reside en el cardcter advenidero del cambio climatico, la incertidumbre
continua que genera desconocer que suceder con el viento, las nubes, la temperatura,

Mauss y Hubert se refieren a esta relacion del ‘paso del tiempo’ con el
calendario, estableciendo que a diferencia de lo que se podria pensar, “la fijacién del
paso del tiempo en el calendario conllevé un maximo de convencion y un minimo de
experiencia” (Carbonell, 2004: 17). Esta idea desnaturaliza que la creacion de
calendarios, como sistemas de computo del devenir, se considere un factor inevitable
ante la experiencia de los fendmenos celestes regulares, ya que existe un esfuerzo
cultural previo que consiste en la seleccién de determinados indices fenomenoldgicos y
el rechazo de otros. Carbonell explica que “como es bien sabido, la representacién del
tiempo en ¢l calendario es esencialmente ritmica...y el ritmo del tiempo no tiene
necesariamente por modelo la periodicidad natural constatada por la experiencia, sino
que, a criterio de Mauss, las sociedades tienen en ellas mismas la necesidad y los
medios para instituir dicho ritmo” (Carbonell, 2004: 18. Italicas agregadas).

Para Mauss el calendario, antes de ser un objeto para mensurar el ‘paso del
tiempo’, es un almanaque de registro de los pronosticos y predicciones magico-
religiosas, que proviene de una concepcion cualitativa del tiempo, de atender a los
momentos discontinuos y heterogéneos que lo componen, y no de considerar al tiempo
como una cantidad mensurable. Esta brillante diferenciacién establecida por Mauss,
basada en observaciones ritmicas, permite reconocer entre los mocovies las referencias
a la temporalidad hegemoénica vy la temporalidad originaria, segin se expresen en
términos cuantitativos (las horas, los afios) o cualitativos (conexiones discursivas no-

lineales, predicciones climéticas o curaciones chamdnicas).

Como se menciond en la Introduccién, mi acercamiento al Chaco fue dado a
partir de entrar en contacto con miembros de un equipo de etnoastronomia que trabajan
en el Chaco, particularmente con mocovies. Estos estudios no distinguen una

definicién precisa de tiempo y el eje de interpretacion se apoya en la dicotomia de

‘tiempo de los antiguos’ y ‘tiempo de los nuevos’, referencia de orden cronolégico y-
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mitico que vincula sucesos histéricos a las generaciones previas a los abuelos

(antiguos) y a las generaciones de abuelos hasta nietos (nuevos):
“la mayor profundidad de parentesco que los individuos reconocen es la
que media entre abuelos y nietos (cuatro generaciones). Los términos de
pareéntesco en mocovi s6lo tienen términos independientes para esta
profundidad. En las conversaciones es también ésta la profundidad de los
recuerdos directos del hablante y de la distincién de personajes por
nombres y rasgos personales definidos. Aquellos que se alejan hacia el
pasado mas alla del nivel de los propios abuelos, son “antiguos” o abuelos
en el sentido extendido del término (so ‘auaxaic leta’allipi), seres que
viven con las “antiguas costumbres” Yy que no conocen las comidas del
blanco” (Lépez, 2007: 115).

En un estudio sobre c6mo el Sol y la Luna son utilizados como hitos del

espacio y el tiempo entre los mocovies, Giménez explica que los conceptos de ciclo de

P
abundancia, series de poder-fecundidad, y camino, se convierten en ejes estructurantes
st s = s ettt

I

de la experiencia, remarcando el cuidado de no proyectar sobre las concepciones
N s A——

IMOCOVies sus propios esquemas espacio-temporales al interpretar ciertas semejanzas

superficiales entre ambos sistemas (Giménez et al, 2006: 6). Sostiene que:
“la concepcion de los ciclos temporales en términos de la renovacién de
la capucidad generativa o fecundante, los hace cualitativamente diferentes
de sus homologos occidentales...y que la forma cuadrangular en que los
mocovies conciben el plano terrestre, llevan a concebir norte, sur este y
oeste como “lados” del plano terrestre més que como direcciones lineales,
y este Gltimo rol le compete a las diagonales del cuadrado del mundo
(Sureste, Noreste, Suroeste y Noroeste). Estas ideas acerca de la estructura
de tiempo y espacio se encuentran vigentes en las comunidades mocovies
en las que hemos trabajado y constituyen el substrato sobre el cual es
incorporado y reinterpretado el sistema occidental de medicién del tiempo
y el espacio con el que se hallan en interaccién. Se trata de concepciones
vivas, que se adaptan dindmicamente a esta situacion. De hecho los
mocovies utilizan el vocabulario castellano referente al tiempo y las
orientaciones espaciales con soltura, y est4n habituados al uso de relojes y

almanaques occidentales, los cuales de hecho regulan las formas de
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produccion econdémica en las que se encuentran msertos. No obstante la
supervivencia de las 10gicas tradicionales, muestra que mas alld de los

cambios en las formas externas, las estructuras de fondo poseen la

suficiente plasticidad y vitalidad para adaptarse y reinterpretar los nuevos
-elementos™ (Ibid.: 6).

A mi entender, la referencia en estos estudios a la “estructura de tiempo mocovi’ es la

st S,

. 1,' s I3 - . . Py
temporalidad mocovi, y el ‘sistema occidental de mﬁ@}g{éﬂ_ﬁ@gﬁg& es la

temporalidad hegemonica.

Retomo aqui las referencias lingtiisticas del estudio sobre el Sol y la Luna, a
diferentes momentos del dia y su vinculacion al orden celeste, en tanto ritmicas
estacionales de la aprehension del devenir manifiestas al nivel del lenguaje:

“El ciclo de "El Luna" (Shiraigo), se asimila a las etapas de la vida. Asi,

sus fases se designan con términos aplicables a las etapas de crecimiento

de vegetales, animales vy personas. Estas fases tienen connotaciones
espaciales debido a la regi6n del horizonte en que la luna aparece en cada
una de ellas. De hecho esta asociacion podria estar en el origen de los
nombres mocovies para este y oeste. Este mismo ciclo lunar es usado por
los mocovies, como en muchas otras culturas, para medir el tiempo. Las
posiciones del sol han sido utilizadas para determinar las distintas partes
del dia (na'xa'a). Las horas de luz se designan con el término ugiyinaxa a,
re'qoochiguiiii o fiaqa viteta. El amanecer es richilecna o nogoshim
ra'aasa (sale el sol). Media mafiana es noYoxoguem aso ra'aasa (el sol
algo alto). El mediodia se designa con la frase na'xa'a lavindi (el medio
del dia) o nagira shini ra’aasa. (El sol en su punto mas alto. Se trata del
mediodia verdadero). Lavit es la tarde. El final de la jornada diurna es
ignovofiic ra'aasa (Entra el sol). Diversas variantes de gnomon (ra'aasa
lo'o "el que se opone al sol") eran utilizadas por los mocovies para
identificar los distintos momentos del dia. El término para noche es Pe,
Necteecta es medianoche y Te etd 1a madrugada” (Ibid.: 4).

Esta correspondencia entre_l_e-n_glgy / observaeién-del-sielo que traducen los estudios de

etnoastronomia, evidencian que la raiz de las estructuras cognitivas que permiten

aprehender el tiempo, dependen del contexto geografico donde surge y se construye la
cosmovision del grupo. Charlando sobre las constelaciones y el cometa que se veia

esos dias, Marcos decia que cada afio las estrellas se renuevan:
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Marcos: el aiio que viene, ya viene otro, aiio nuevo, luz nueva.

La Cruz del Sur en el mes de noviembre ya sale...a las 10, a las 11 .. después en marzo,
abril, ya la cola se dobla, va girando y se mete adentro...

Gonzalo: claro, se piensa que es la misma...

M: la misma es, pero cada afio que se cambia.

La aparicién visible de la Cruz del Sur en noviembre y su desaparicién hacia
marzo, marca un ciclo del afio que se completa cuando vuelve a aparecer en noviembre
y es el ‘afto nuevo, luz nueva’. No se trata de la misma constelacién ni de un ciclo
repetido, es otra luz como dice Marcos, 1o que indica la no naturalizacion del afio
nuevo como ciclo repetitivo, asimilable a los anteriores conocidos. Continuaba:

M: Se fueron ellos, entramos nosotros, es el cielo que se va
G: ¢Ellos quienes son?

M: Ellos, las estrellas, son las personas...

G jeuando se fueron ellos llegaron ustedes?

M: todos, incluidos ustedes, ellos fueron arriba Y nosotros quedamos, todos, Cada

persona que muere es una estrella... segin los antiguos.

Seguimos hablando sobre las pocas estrellas que se ven en el cielo de la ciudad,
que ya nadie mira el cielo en la ciudad. En el mismo tono de la charla, Marcos comenta
el frio que hacia la primera noche que Alejandro los visité en las tolderias y que
estaban todos cerca del fueguito. En su momento no entendi la asociacién, pero en el
transcurso de las charlas fui comprendiendo que la conexion semantica no tenia por
queé ser la que yo articularia entre los temas a charlar. Era evidente que la secuencia de

temas no era la secuencia “normal” que acostumbro ofr,

Pregunté a Marcos por la palabra ritmo, si en lengua moqoit hay un término que
nombre ritmos en el cielo, en la musica, o similares, a lo que respondi6 con una palabra
que describe el ritmo cuando se apura el corazén, diferenciando un ritmo rapido (y ‘ala)
y un ritmo ligero (nemotetd). También pregunfé por la palabra tiempo y por términos
especificos para referirse al dia, a diferentes momentos del dia y el paso del tiempo en
general. Marcos respondi6: “si, nayalagaik, na'xa'a. El tiempo... .viene bien el afio, no
hay nada, no hay peligro... hay de todo.” Contesté preguntado si se referia a un ‘buen
tiempo’ a lo que Marcos asinti6 y agregd: “un tiempo es un dia, na’xa’a, mds que un
dia ya no...tiempo es dia...niaga es afio, y niagari es los afios”, No se trataba la

respuesta del ‘tiempo como fendmeno en si’, no tenia lugar intentar charlar de algo tan
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abstracto. Marcos me hablaba del tiempo como un ‘venir bien el afio’, un devenir sin
peligro donde nada falta, es decir, un concepto de tiempo situado, una temporalidad
realmente diferente de 1a que formulaban mis preguntas. Para semana me contesté que
1no hay un término preciso y dijo sontiendo: “los antiguos no sabian de semana...y
vivian mejor”. Francisco coment6 que “el tiempo del reloj es otro, antes no se conocia
la hora”. Marcos también dijo: “ahora el tiempo..ya se perdié..el tiempo
nuestro ... antes era tramjuilo, como agua de estanque”. La expresion ‘tiempo nuestro’

ﬁ
evidencia una temporalidad originaria en tanto es ‘propia’, nativa, asociada a un

'periodo histérico (el tiempo de los antiguos) donde el ‘tiempo de ahora’ o ‘de los

nuevos’ no alteraba la temporalidad mocovi,*
Rigby describe en su trabajo con los Maasai un concepto para tiempo similar a
na'xa’a denominado ‘enkata’:
“puede utilizarse para referir a las dos unidades estacionales mayores del
afio, enkata o’lari (estacion lluviosa) y enkata o’lameyu (estacién
seca).. Enkata puede también referir puntos especificos en expresiones
cuya traduccion seria. ‘en otro tiempo’, ‘en este momento’, ‘un
tiempo’...puede indicar una cualidad, enkata e’leng’on, un tiempo donde
todo es verde, hay alimento para el ganado, el ganado est4 sano y todo esta
saludable” (Rigby, 1985: 79).
Es directa la relacion entre ‘un tiempo donde todo esti verde y saludable’ y el
‘venir bien el afio’ qué explica Marcos, un concepto de tiempo situado como decia
arriba, a lo que Rigby llama una “cronologia topoldgica”. De la misma forma que
ocurre entre los mocovies con los marcos histéricos del ‘tiempo de los antiguos’ y
del ‘tiempo de los nuevos’, para los Maasai:
“los conceptos temporales especificos de ciclos vitales, dias,
meses, afios, generaciones y clases de edad estan incorporados de
un modo histérico especifico en una formacién social que se ha
arreglado para retener su identidad..mediante la utilizacién
creativa del pasado en la praxis requerida para adaptarse a un
siempre incierto futuro” (Ibid.: 80).

* Ver Cuadro 4: Palabras mocovi para conceptos ritmicos.
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A diferencia de esa ‘tranquilidad’ de la temporalidad .'mocovi que remarcaba
Marcos, la temporalidad hegemonica propia del capitalismo no deja vacios, el reloj
nunca se detiene y se ejerce una presion del hacer en tanto trabajo rutinado y
cuantificado en horas. En la ritmica mocovi, los vacios no dejan ejercer esa presion, se
percibe un “no-hacer” entendiendo por este concepto la ausencia de pautas
cuantificadas para constatar el hacer de cualquier accién practica. En este sistema de
clasificacion, la secuencia de los eventos se genera con discontinuidades y no se
aprisionan, como en el segundero del reloj. No hay rigurosidad horaria porque no hay
presion horaria. Al haber momentos abiertos, previos y posteriores a la accién pautada,
su ‘cumplimiento’ es flexible y no oprime, no contempla las actividades al punto de
naturalizar el horario como regulador de acciones. |

La charla continué y Francisco explico las tres palabras que indican ‘ayer’,
‘hoy mismo’ y ‘mafiana’. Otra vez el correlato punto a punto entre castellano y moqoit
no permitia desprender datos de la temporalidad mocovi que si se vivenciaban en la
escena, en su ritmica pausada y despreocupada de toda presién proyectiva. La
busqueda de ritmicas “indicadoras” de temporalidad no podia concretarse de forma
efectiva preguntado por términos en lengua mogqoit. Todas las palabras sobre las que
preguntaba fenian un correlato aproximado en su idioma, y a los fines de mi objetivo,
no era fructifera la metodologia. Estando en el campo, haciendo estas preguntas,
entendia que el propdsito de mi investigacién no residia solo en conversar y buscar

evidencias conceptuales, sino en el compartir ciertas ritmicas de su vida cotidiana. Si lo

es si uno busca estudiar patrones ritmicos desde la lengua, haciendo un estudio
sintactico y fonologico.
Considerando brevemente el uso de la lengua como modo de entender la nocién

de tiempo mocovi, el estudio de las raices deicticas en el analisis del discurso permite

comprender las “estructuras fundamentales de marcacién del tiempo en estas lenguas:
Na: indica algo que esté cerca / acercandose/ o en tiempo presente.
So: indica algo que esta lejos/ alejandose/ o en el pasado reciente.
Ca: indica algo que estd ausente, no se ve o no se conoce/ o en el futuro,
o el pasado distante” (Lopez, 2007: 112-113).
Asimismo, como lo destacan estudios sobre deicticos toba, es posible que éstos estén
indicando otras formas de concebir estas marcaciones ritmicas en el discurso que en

este caso los autores denominan sistema temporal toba:
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“la aparente confusion en el uso de las formas verbales del espafiol en
hablantes tobas con una adquisicion incompleta del espafiol, responde a
una tendencia convergente que da como resultado una aproximacion al
sistema temporal toba [..] a diferencia del espafiol...las distinciones
temporales absolutas no resultan relevantes a nivel de la oracién o de la
proposicion sino a nivel del discurso global. De esta manera, cuando los
hablantes tobas narran en espafiol desdibujan los limites temporales
absolutos y espemﬁcos en favor de estrategias discursivas relativas y
globales. Ellos no necesitan marcar el tiempo en cada oracién, sino que
pueden indicarlo s6lo al comienzo del relato y luego cambiar de tiempo a
mitad del relato con fines comunicativos o estilisticos” (Klein y Messineo,
2003: 13).

Estas distinciones al nivel del lenguaje manifiestan que la légica temporal estq

_imbrincada en la_en la logica lingiistica y es_por lo tanto otro factor que ue permite diferenciar

L

temporalidades __entre culturas linguisticamente  diferenciables. Evans-Pritchard

explicaba en relacion a la 16gica detras de la nocion de tiempo;
“Los nuer carecen de una expresion equivalente al ‘tiempo’ de nuestra
lengua, y por esa razon, a diferencia de nosotros, no pueden hablar de
tiempo como si fuera algo real, que pasa, que puede desperdiciarse,
aprovecharse, etc. No creo que experimenten...un paso abstracto del 1
tiempo...los acontecimientos si guen un orden ldgico, pero no hay sistema A }]

abstracto que los controle, al no haber puntos de referencia auténomos a ||

los que tengan que adaptarse con precision. Los nuer son afortunados.”

(Evans-Pritchard, 1977: 120).
En principio habla de c6mo puede haber diferentes l6gicas respécto de lo abstracto.
Ese orden l6gico que no requiere de un sistema abstracto controlador, es un ejemplo
claro de temporalidad originaria en tanto el sistema oficial de mensura lineal y
secuencia pautada no estd naturalizado entre los Nuer. Por eso Evans-Pritchard
distingue los ritmos ecoldgicos sin recurrir a términos calendéricos o fraccionarios de
las unidades mayores que ellos tienen, como el afio o las épocas for y mai, “las cuales
no representan unidades puramente temporales, sino que significan el conjunto de
actividades sociales caracteristicas del momento culminante de la época seca (tot) y de
las lluvias (mai)” (Ibid.: 116). Los puntos de referencia que no encuentra entre los nuer

son justamente los ritmos que se imponen y se aprenden dentro de la logica de la
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temporalidad hegemoénica. El sistema abstracto que controla la temporalidad
hegemonica es la sintaxis de lo univoco y lo secuencial, la imposibilidad de otro

sentido de devenir simultaneo con el diacrénico.

43  Musica, mitos y narrativas

“l segundo viaje a Chaco fue en octubre 2005. En este caso se traté de un viaje
de doble propésito ya que al interés etnografico para la tesis, se le sumé la experiencia
de participar de una produccién cinematografica para la realizacién de un espectaculo
sobre astronomia mocovi: “Nayic Moqoit: EI Camino de los Mocovtes”. De acuerdo a
mi experiencia en el viaje anterior y al conocimiento por parte del productor de mis
composiciones musicales, el mismo me ofrecid realizar la produccién musical del
espectaculo.

Esta propuesta permitié un nuevo enfoque del trabajo de campo ya que ademas
de ser un observador participante, tuve que adoptar una mirada de productor de la
realidad mocovi, 1o cual me permiti6 estudiar la cotidianeidad local desde una nueva
perspectiva. Viajé nuevamente junto a Alejandro Lopez, quien ademas de su rol de
etnografo, esta vez era co-productor y guionista; la antropéloga Cecilia Gémez del
~equipo de etnoastronomia; Paulo Campano, productor, director del documental y
camarografo, Maria Zubiri, actriz.

Como productor musical, me concentré en rastrear musicas nativas, cantos,
poesias, instrumentos y charlar con Marcos y Francisco sobre sus vinculos con la
musica en la vida del monte y en general. Previo al viaje me contacté con la
antropologa Silvia Citro, quien ya habia realizado estudios de etnomusicologia en
comunidades mocovi de la provincia de Santa Fe. Silvia me ofrecié gentilmente sus
grabaciones para tenerlas disponibles y fueron de gran utilidad durante la composicion
de la musica original para el espectaculo, como el caso de “el bravo”, una de las

expresiones musicales de los llamados “bailes paisanos” y “el canto del trueno”,

Result6 enriquecedor para la elaboracion de la metodologia basada en ritmicas,

conocer ejemplos de la musica nativa y la influencia de la musica criolla en aquella,
S e y e 1 ¢ : i

como ejemplo de diferencias culturales en _términos ritmicos. En un trabajo sobre las

practicas musicales de los mocovies, Citro y Cerletti (2006) analizan los ‘bailes

paisanos’ hasta mediados del siglo XX en el contexto de festividades catélicas. Estos



bailes paisanos integran danzas colectivas circulares, las cuales combinan “a nivel
musical y coreografico, elementos de las contradanzas criollas (cielito, pericén y media
cafia) y de los cantos-danzas propios de los mocov?” (Ibid.: 1). Las autoras reflexionan

sobre sobre el lugar de la musica en las practicas de inclusién/exclusién social en las

relaciones _interétnicas. y sobre el modo en que las performances culturales pueden

constituirse en expresiones condensadoras de los procesos de construccion identitaria

de cada grupo, llegando a plantear que durante los ultimos cincuenta afios “los mocovz

e

continuaron recreando sus lazos sociales y simbolos culturales, y la ejecucion colectlva

de lo que consideraron como sus musicas y danzas fue una de las practicas
fundamentales para lograr dicha continuidad” (Ibid. 2006 3).

' Consultando precisamente sobre composiciones referidas a grupos de la region,
Francisco me cont6 de un chamamé llamado “Cacique Catan” y buscé un papel donde
estaba la letra impresa. Se trataba de una fotocopia de un triptico que en su portada
decia “Feria de Ciencias 20017, posiblemente realizado por alguna escuela vecina.>® Al
preguntar a Marcos por musica nativa solo recordaba que se usaban bombos o
similares, para marcar el ritmo en ciertas danzas rituales, ademas del n’vike. Es
conocido para esta zona de Chaco el »'vike, un cordéfono compuesto, hecho con una
lata como caja de resonancia, mango de pico y crin de caballo como vnica cuerda. Su
traduccion, segin el articulo consultado, es “lo que hacen las uifias del jaguar al
afilarlas contra la corteza de un 4rbol”, y la lata se quema para que se vuelva magica.
Una profecia gom dice “quien interprete ¢l N 'viké cuando brilla el lucero (chiishi) se
encuentra con su ser querido a la madrugada” (Aprendiendo de Nuestros Abuelos,
2004: 31). Se lo considera un instrumento de fusién de culturas ya que conserva la
reminiscencia de sus formas previas en madera, calabaza y que luego quedd en lata
(Ibid.: 32)

En la actualidad, los mocovi escuchan musica por radio y discos compactos y
casettes quienes tienen equipos de audio. El género predominante es el folklore, en
particular chamamé, y también se escuchan bandas religiosas y la cumbia de moda.

El proyecto del documental era lograr un nuevo modo de transmitir los
conocimientos sobre la interpretacion del cielo y la mitologia mocovi a partir del
trabajo etnografico realizado por el equipo de etnoastronomia. En pocas palabras, el

guion de Nayic cuenta la historia de una joven citadina que visita el Planetario y al

* Cuadro 5: Canci6n de “Cacique Catan” impresa en triptico escolar.
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encontrar el gran meteorito en su puerta recuerda que su abuelo le habia regalado un
meteorito cuando ella era nifia. Busca el meteorito en sy casa y descubre también una

carta que escribié su abuelo para su abuela, contandole su experiencia de ser maestro

de una escuela rural en Chaco. Decide viajar a Chaco para conocer la escuela y recorrer

los pasos de su abuelo. Allf conoce a un aborigen mocovi —Marcos-, que resulta ser un

ex-alumno de su abuelo. Marcos la invita a conocer a su familia y entonces comienza

el relato de los mitos y las costumbres relacionadas a su visién del cielo.

Resulté impactante ver actuar a Marcos de si mismo, siguiendo minimos
lineamientos en base al guién c:sdrito del espectaculo. Lo paraddjico era que Marcos
debia actuar de si mismo en su vida cotidiana, pero en el marco de una ficcién que no
pertenecia a su ‘realidad’, a su “historia personal’ o a su ‘pasado’. Debia ser, segun el
guion, el alumno de escuela de un maestro venido de Capital, al que nunca conoci6 y
por lo tanto asumir que tal historia no era la suya, aunque sus didlogos y roles si lo
fueran. La ficcion propuesta por las escenas del guion creaba un entorno ‘irreal’ donde
era posible reactivar la ‘realidad’ de Marcos, ya sea contando sobre la vida de la
comunidad, ¢l poder de los antiguos o narrando mitos en tomno al fuego, lo cual volvia
real esa irrealidad de la ficcion.

Pensado desde la temporalidad originaria, la distincién entre “lo real’ y ‘lo no
real’ puede ser muy diferente si no se parte de 1a supuesta linealidad de los sucesos

pasados, y como se construye la historia personal de un sujeto. A Marcos no le resulté

extrafio participar de una ficcion del pasado de su vida, porque su nocidn de,pasado.y.-..

e, Y PR T T AR T

la de su ‘historia’ personal no distingue diametralmente ‘realidad’ de ‘ficcion’. De

acuerdo a las charlas que tuve con él, Francisco y otros mocovies, es habitual que entre

la narracién de ‘hechos reales’ se ﬁltren ‘hechos ficticios’, es decir, que a uno le

O

resultan ficticios en tanto no concxbe Que sea posible tal discontinuidad de hechos, que

pofestes mosmies SRyt e S

[debernan ser crono-10gicos, esto es, légicamente ordenados en secuencias mensurables,

se trate de dias, meses o afios.

Esta “discontinuidad’ en la narrativa de hechos pasados, evidencia una
construccion de pasado diferente a la construccion serial de la temporalidad lineal, que
necesariamente debe ordenar una continuidad de eventos en términos causales e
imposibles de superponerse. A su vez, puede plantearse que para Marcos el hecho dé
participar de una pelicula sobre sus conocimientos de la vida mocovi, pudo resultar ser
un designio o un hecho factico de su historia personal, sin distincion del motivo de s

participacién como actor, y sin distincion del caracter ficticio o no de sus actos.
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Cuando en la {ltima escena que actiia Marcos, Maria lo saluda agradeciéndole
su amabilidad por haberla recibido, y é1 debe saludarla con la mano y despedirla,
Marcos realmente actia de si mismo y dice: “Marcos, Gémez Marcos™, o sea, se
presenta como habitualmente lo hace cuando alguien lo saluda con la mano, en lugar
de despedirse como se esperaba que lo hiciera segin lo pautado en el guién. Ese
momento fue ejemplngﬂ q_e__l_q_ presencia_del devenir en su hqum@m_gge presentarse
AR e _

ante la re-presentacion gue supone.un-guion.pre-establecido:x
/"‘M "

Una situacion similar se dio cuando Marcos viajo a Buenos Aires en noviembre
2005 invitado por la produccion de Nayic Mogoit. Nos encontramos en el Planetario en
una jornada de filmacién del espectaculo, y fue impactante charlar con ¢l frente a los
bosques de Palermo, rodeados de miles de autos, bocinas, sirenas y el caos abrumador
tipico de la urbe portefia. Afuera del Planetario hay un reloj solar y se lo mostré para
saber qué le parecia y comentd “e/ reloj de Sol tiene que ser asi: [pone un palo parado
sobre el suelo] vos tenés el reloj y controlds qué hora es, o cuando llegds a la casa
controlds, lo mismo la luna clarito, ponés el palo y donde queda la sombra ya estds
sabiendo”. Marcos conocia la técnica de calcular la hora mirando la sombra que el

palo proyecta con la luz del sol o la luna, sabiendo previamente que determinada

posicion se asocia a determinada hora. Por ejemplo, cuando no hay sombra proyectada

es porque el sol se encuentra en la vertical del palo, y esta posicién se asocia al
mediodia o la hora doce,

. Cuando entramos a la sala principal del Planetario para conocerla, me senté a su
lado para escuchar sus impresiones de ver ¢l cielo virtual que genera el aparato con
haces de luz sobre la boveda oscura. Luego de estar unos minutos en silencio, comenzé
a nombrar todas las constelaciones que reconocia en su idioma. En un momento, sin
que alguien se lo preguntara, Marcos comenz6 a contar un mito: “Viste aquella que es
redondel es el corral mataco, natogonai, los changuitos aquellos...dicen que fueron a
ver la gente antigua y quedaron, la sefiora le maté a los chicos... y se descogotd y estos
chicos quedaron...y encontraron a una sefiora duefia del fuego, y dice que...el mds
grandecito dice: vamos a hacer el fuego abuela, bueno dice, hicieron un fuego grande,
como el que hicimos la otra vuelta en las casas”..(risas) [refiriéndose a modo de

broma al fuego hecho por Paulo, el director, para filmar una escena nocturnaj.

%7 Tmagen 12: Foto de Marcos durante la filmacion.
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Luego de las risas, Marcos continué: “y después...se van... los chicos iban a
matar la diabla, la duefia del fuego, nosotros ibamos a comer carne, comida cruda
dice, pero vu el carancho, se fue donde estaba el agua y tenia frio, dice mi abuela
tengo frio, caliéntense, asi ustedes tendrdin Juego...y el carancho tanteaba las alas... 5%
bueno, hizo una tanteada el carancho... y agarré dos tizones y salié volando...y la
diabla le mando todas las dguilas a que le quite el fuego, sino vamos a comer comida
cruda...y ahora el carancho come comida cruda Y nosotros cocinada...pero, es muy
larga la historia”.

Esta situacién fue para mi otra demostracion de la disponibilidad de Marcos
para narrar un mito en un contexto no habitual. Marcos también comenté: “Que linda
que se ven las estrellas, pero falta el nayic”*® El Nayic es para los mocovies, en uno
de sus sentidos, el camino por donde transcurren los eventos que narran los mitos y por
donde los seres poderosos pueden desplazarse. Se asocia a la franja de cimulo de

estrellas y galaxias que atraviesa el cielo, llamada via ldctea. En otro sentido, es un eje

estructurante de la experiencia. Lopez explica:

“nayic designa la idea de camino o senda. Hace referencia, en primera
fﬂw

instancia, a las sendas o caminos que, partiendo del poblado que

constituye el espacio de lo humano, lo conocido, lo cercano, lo familiar, se

internan en el monte, que es concebido, por oposicién, como el espacio de

lo no humano, lo extrafio, lo peligroso. La senda se constituye asi en el

nexo de union que permite transitar por este espacio ajeno que es el monte,

para conseguir los recursos necesarios para la supervivencia. Este transito

se hace posible por la celebracién de pactos con las potencias no humana

que gobiernan el monte.” (Lopez, 2007: 76).
De este modo, el nayic es central en la construccién de la experiencia de los mocovies
al relacionar la estructura del espacio celeste con el espacio terrestre, conectando a
través de esta senda el habitat donde se da, segun el autor, la unidad espacio-temporal
de la experiencia mocovi (Ibid.: 119).

Vinculando la nocién de nayic a la construccion de temporalidad, la facultad que
tiene los mitos de manifestar un ser poderoso capaz de crear un “espacio-tiempo de
caracter originario” (Ibid.: 80), es otro aspecto constitutivo de la temporalidad originaria de

los mocovies. Esta temporalidad mitologica supone posible que la temporalidad gestada en

*® gl aparato no tenia el suficiente brillo como para visualizar el ‘manto blanco’ de la via lactea y
Marcos notaba esta ausencia. -
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los suefios o en acciones shamanicas, pueda tener una logica diferente a la temporalidad de
la vigilia, desnaturalizando que solo exista una forma de concebir y experimentar el

tiempo.

Un segundo encuentro con Marcos en Buenos Aires se dio en el estreno de
Nayic Mogoit, en octubre 2006, en el Planetario. También viajo en esta oportunidad
Sixto Lalecori. Acordamos que los llevaria a conocer el Museo Etnografico "Juan B.
Ambrosetti”, donde yo trabajaba entonces, para conocer las exposiciones sobre pueblos
indigenas. Mientras recorriamos las salas del Museo, ambos acotaban impresiones
sobre lo que los objetos exhibidos les remitfan a objetos similares usados por ellos
mismos, o por sus abuelos. Marcos por ejemplo, explicaba c6mo se trabaja la madera
con hacha (para el rehue Mapuche) o como se trenzaba el tiento de las boleadoras,
reconocia el cuero de mafiik, y el cuenco donde se guardaba el tabaco. Sixto por su
parte, observando una de las vitrinas, realizé esta reflexién: _
Sixto: Hubiera sido distinto el mundo desde ahora si no hubiera ocurrido lo que
histéricamenie .. por las guerras, en fin, por todas esas cosas... Mira estas pequefias
piezas es lo que quedaron, como que nos volvemos a acercar
Gonzalo: Claro, lo poco que queds... porque de esto habria un monton...
S: y si..aparte de eso, el encuentro para compartir experiencias, es como que

reconforta a uno_espiritualmente y a la vez alimenta asimismo para que asi de esa

manera uno puede convivir con otra persona y a partir de ahi tomar un rumbo por
ejemplo entre todos, cual es el objetivo, que es lo que queremos hacer, entre otros y
uno aportar ideas.

Esta visita al Museo fue realmente un encuentro para compartir experiencias.
Este acercamiento entre indigenas actuales y el patrimonio etnogréfico y arqueol6gico
que remite a indigenas de otras épocas, me permitié ver la conexidn necesaria de
ambas realidades, y la prioridad de establecer un modo de comunicacién efectivo que
considere las diversas ritmicas culturales de los indigenas Y que permita, como dijo
Sixto, aportar ideas entre todos.

El dia del estreno del Nayic Moqoit, Marcos y Sixto representaban a la
comunidad mocovi ante las autoridades encargadas del especticulo y el publico que
asistio a esta primera funcion. Al comienzo del mismo, Sixto pidi6 la palabra y cont6

como se sentia estar alli, asistiendo a un reconocimiento tangible de su tradicion, y
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agradeciendo a quienes le brindaron la posibilidad de transmitir la sabiduria de los
antiguos ‘para el hombre actual’. Reproduzco aqui algunas de sus palabras:
“Buenas tardes, buenas noches, mi nombre es Lalecori Sixto, soy mocovi, muy
agradecido por este momento, por la invitacion...gracias al amigo Alejandro
Ldpez decidimos abrir nuestro corazén y ser sinceros ante ustedes mediante el
amigo y decirles lo que somos, lo que es la realidad, y también compartir el

sentimiento....como ser humano cierto, yo puedo decirles que el pueblo mocovi

nosotros_somos _minoria...Y como originarios siempre llevamos en nuestro

J
es reducido en niimero en referencia a los hermanos toba, que son_numerosos,.... l\
-

corazon el respeto y siempre somos abiertos ante_cualquier institucién que

¢
quiera acercarse en didlogo, y compartir. una idea que sea para construir, y }
s

también como vinculo de amistad y como hermanos argentinos...es lo que les

puedo decir.

Y muchas gracias a los chicos que fueron a Chaco, que llegaron a mi casa,

todo lo que puedan contar son verdaderos testimonios, porque lo han ? /
comprobado y yo he estado con ellos. | |

Muchas gracias por habernos invitado y ver el trabajo que han hecho los
chicos...mediante el Planetario y vernos ahi, nosotros tememos historias,
rescatamos de nuestros antiguos abuelos que fueron y son parte de estos
relaios que conservaron y los transmitimos a nuestros nifios, pard que el dia de
maniana ellos también puedan llevar adelante y transmitirle a nuevos
hermanos, hombres y mujeres, para que se conserve la historia, y que nunca

mds, por ejemplo, discriminar... como bien dicen algungs,.se.ha.discriminado...

el
este planeta estd poblado por diferentes lenguas....pero todos dependemos de

un ser eterno.”
Como se puede comprender de las palabras de Sixto, la relevancia de este evento no
solo residia en el acercamiento de la cosmovision mocovi a la urbe, sino que también
lo era para los mocovies en tanto se les permitia expresarse ‘en el mundo del blanco’ y
era una forma de comservar la historia transmitida por sus abuelos. Sixto se
autodenomind en su relato como “mocovi”, “originarioc” y “argentino”, tres
construcciones de pasado e identidad que conviven en su presente y no son
excluyentes. Lo propio ocurre con las historias rescatadas de sus abuelos “que fueron y

son parte de estos relatos”, es decir que sigue estando activo ese pasado y no es una

91



tradicion oral lejana o pasiva, lo transmiten a sus nifios y es fuente de continuidad de la

temporalidad mocovi.

A proposito de esta relacién entre mito e .historia,'ha sido util recuperar las
diferentes interpretaciones planteadas por Hill (1988) y entiendo que es factible aportar
a esta discusion una mirada enfocada desde ‘el problema del tiempo’. Hill orienta sus
idéas sobre la ‘conciencia social’ a partir de criticar el modelo de “sociedades frias y
calientes” planteado por Lévi-Strauss en varias de sus obras (1984, 1996). Sin
_pretender sostener la dicotomia frias-calientes, éonsidero relevamente el antecedente
de generar un modelo capaz de concebir dos modos diferentes de concebir el ‘paso del
tiempo’, el devenir. La distincion entre sociedades frias y calientes se fundamenta en la
forma en que las sociedades asimilan la historia, 1a presencia o ausencia de necesidades
historiogrificas y, en general, a la actitud tomada respecto al ‘paso del tiempo’
(Carbonell, 2004: 49). Esta distincion tiene su correlato en otra dicotomia entre historia
y etnologia, que en Antropologia Estructural se deja en claro que reSponde al interés
de la etnologia por las expresiones inconscientes y el conocimiento no escrito, antes
que por cuesiiones de métodos de investigacion, que a su vez definen una perspectiva
sobre el ‘tiempo’:

“Se comprende entonces como es posible que las ciencias sociales deben

necesariamente adoptar una perspectiva temporal, se distingan por el

empleo de dos categorias de tiempo. La etnologia recurre a un tiempo

‘mecanico’, ¢s decir, reversible y no acumulativo: el modelo de un sistema

de parentesco patrilineal no contiene nada que indique si ha sido siempre

patrilineal o bien si ha sido precedido por un sistema matrilineal, o

inclusive toda una serie de oscilaciones entre ambas formas. Por el

contrario, el tiempo de la historia es ‘estadistico’: no es reversible y

comporta una orientacion determinada. Una evolqcién que retrotrajera la

sociedad italiana contempordnea a la Republica Romana seria tan
inconcebible comno la reversibilidad de los procesos que dependen de la

segunda ley de termodinamica” (Lévi-Strauss, 1984: 25 8)%.

¥ A proposito de las ideas de Lévi-Strauss sobre el ‘problema tiempo’, en ¢l afio 2004 recibi una
respuesta suya a una carta que le envié saludandolo y preguntandole precisamente por este problema. Su _
respuesta decfa simplemente “Ausente de Paris después de dos meses, tengo su carta del 20 de julio a mi
vuelta. En la gran edad, el tiempo me falta para intentar responder a sus cuestiones. Lo lamento yle’
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Su asociacién con la termodinamica es otra referencia a la relacion entre sociedades
frias y calientes, esta segunda ley dice precisamente que cuando un sistema fisico
tiende a calentarse (incrementar energia) su nivel de desorden crece de forma
irrevetsible, lo cual se denomina entropia. Como bien lo interpreta Carbonell: “Las
sociedades frias tienen un ambiente interior proximo a cero de temperatura histérica y
estan constituidas por un modelo mecénico de funcionamiento, mientras que la
temperatura histérica de las sociedades calientes aumenta constantemente por las
continuas intervenciones externas y las diferenciaciones internas” (Carbonell, 2004:
54), |

Para Lévi-Strauss es evidente que las sociedades humanas han utilizado el paso
del tiempo de un modo desigual. Mientras unas acumulan los hallazgos y las
invenciones, para otras cada innovacién, en lugar de afiadirse a las anteriores
orientadas en el mismo sentido, se disuelven en una especie de flujo ondulante que
nunca llega a separarse demasiado de la direccién primigenia. De estas dos actitudes _’
opuestas frente al ‘flujo del tiempo’ —que aqui denomino devenir- surge una historia K

acumulativa y Una historia estacionaria. Lo que llevaria a una sociedad a adoptar una

posicién acumulativa seria un sentido de confluencia y coalicion, mientras que las

. o . . . . . , ; ot ‘AZ-S N
sociedades solltarlas, que se¢ mantienen en un comportamiento dlsgregatlvo, estarian L A ma ‘Ef) ¢ ;,w\(

{ ¢
D , , . L , . ) ; ¢
+como “parando’ la historia, lo cual seria el origen de la historia estacionaria (Ibid.: 52- g oo

cown(”
53). Lo

Pensado aqui desde sus ritmicas, la ‘resistencia a la historia’ que plantea Lévi-

Strauss puede entenderse como caracteristica definitoria de una temporalidad que no
responde a la 1égica acumulativa y por lo tanto ejemplifica una ritmica claramente
diferencial respecto de la temporalidad hegemonica. Todo lo cual nos lleva a
correlacionar que la recurrente dicotomia entre frias-calientes y estacionario-
acumulativo, viene a dar sustento teérico y casos de ejemplificacién a la oposicién
complementaria aqui planteada entre temporalidad originaria y temporalidad

hegeménica. La primera evidenciada en sociedades con actitud advenidera y sin

intencion_de imponer a_su historia —todas las_sociedades la_tienen-_un_orden

acumulativo. Mientras que la segunda es evidenciada por sociedades con actitud
[t et ————
roxectiv )¢ctiva, con una necesaria intencién de imponer un orden secuencial y acumulativo

a su accionar, y por la misma inercia que tal actitud comporta, la de imponerla a otras

ruego, mi seffor, de creer a mis mejores sentimientos”. Aprovecho aqui para agradecerle su atencién en
responder a mi carta, haciendo publico su gesto.
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sociedades. Expansionismo, colonialismo e imperialismo son ejemplos de actitudes

proyectivas tespecto al devenir, manifiestas a través de la organizacion socio-
econdmica de las sociedades que las practican. La actitud Jrente al devenir, en el
sentido planteado por Lévi-Strauss, es una forma precisa de definir la temporalidad de
un grupo social. ' <
En esta direccion y siguiendo el estudio de 1a(ito—io\gia americana que hace
~Lévi-Strauss en sus Mitolégicas (1971, 1976, 1996, 1997);-¢§ posible afirmar que
detras de la mito-légica hay una temporalidad, una nocién de tiempo especifica, y que
puede reemplazar al concepto de ‘tiempo mitico’, que supone conocer ambos términos
siempre cargados de pfenociones. Para Lévi-Strauss, en la estructura de los mitos se
expresa la ‘estructura permanente’ que define al mito al interior del lenguaje y mas
alla: “el valor intrinseco atribuido al mito proviene de que estos acontecimientos, que

se suponen ocurridos en un momento del tiempo, forman también una estructura

Strauss 1984: 189. Italicas agregadas). Interpretado desde una temporalidad no-lineal,

la estructura que plantea Lévi-Strauss es precisamente una temporalidad que ordena el

devenir en base a una logica de la simultaneidad, donde los datos pretéritos deben

- incorporarse a los datos presentes para entender el mensaje del mito.
Esto es muy diferente a lo criticado por autores como Hill cuando afirman que
“la aproximacién estructuralista al mito y a la historia se basaba en una distincién a-
critica entre el mito como orden a-temporal y la historia como secuencia de eventos
cronolégicos” (Hill, 1988: 4) en tanto no se intérpreta la légica temporal que Lévi-
Strauss plantea. La simultaneidad de pasado y presente no se reduce a ‘lo a-temporal’,
a una “desvinculacion de la ‘estructura’ mitica del ‘evento’ histérico” (Ibid.: 4) como

lo entiende Hill, sino que por el contrario, el evento histérico es planteado

. T M NN
(permancnte. Ella se refiere simultdneamen ye-al.pasados.al-presente,.y.al_futuro” (Lévi-

sincrénicamente, activo en el devenir y no solo diacrénicamente como el planteo de la

o—

conciencia histdrica de Hill supone.

De hecho, este autor polariza desde una evidente temporalidad hegeménica,
que “la conciencia mitica sirve para construir y reproducir la diferencia entre seres
humanos viviendo en el presente y los poderosos seres de tiempo pasados” (5) lo cual

es un reduccionismo de la vasta diversidad ritmica de la temporalidad mitoldgica a la

suya, a la temporalidad.lineal_estricamente diacrénica. Esta capacidad de incorporar

simultaneidad formulada por Lévi-Strauss es precisamente 1a caracteristica central que

L

hace de esta temporalidad un sistema de comunicacién no-lineal y no-univoco: “En un
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mito todo puede suceder; pareceria que la sucesion de los acontecimientos no ests
subordinada a ninguna regla de l6gica o de continuidad” (Lévi-Strauss 1984: 187)‘

La estructura permanente del mito —esto es, advenidera y no estatica como se
lo critica- se significa en la “légica de las transformaciones” que los distintos niveles
van formulando a través de los cddigos utilizados y que permiten diferenciar las
distintas manifestaciones de un mismo mensaje transmitido en el mito. La nocién de
“transformacion estructural” del mito es definida por Lévi-Strauss a partir de los
multiples niveles de significacion a través de los cuales el mito se desarrolla, sean estos
geograficos, econémicos, socioiégicos o0 cosmologicos: “cada uno de estos niveles, y el
simbolismo que le es propio, aparece como una transformaciéon de una estructura
logica subyacente y comiin a todos los niveles” (Lévi-Strauss, 1973: 142). Para aplicar
las operaciones de transformacién estructural, distingue dos aspectos de la
“construccién mitica™: las secuencias y los esquemas. Las secuencias formulan el
orden aparente y cronologico del mito, su caracter lineal. Los esquemas, organizan las
secuencias en planos superpuestos y simultdneos, son el cardcter sincrénico del mito
(Tbid.: 157-160).

La utilidad de los estudios sincronicos, ya se apliquen a mitologia o ritmicas
___—:‘—_:W

culturales, reside en el intento a dejar de pensar la(serialidad detras de la hiéiaﬁgicigtd"z ‘

que plantea el diacronismo, propio de la temporalidad hegemdnica. A su vez, plantear

un estudio sincrénico implica dar relevancia al devenir de los hechos sociales
e

estudiados ~lo cual incluye todo género narrativo- y a la posibilidad de significaciones

W. Por ejemplo, las ritmicas anacrénicas en el discurso de algunos mocovies
descriptas, refieren a un orden de la estructura semantica que no requiere de secuencias
cronologicas, ordenadas en una ‘linea de tiempo’ histérica, con una direccién y un
sentido, como lo es la ‘flecha de tiempo’ que va de pasado a futuro para la
temporalidad hegemonica,

Al devenir que transcurre mientras Francisco y Marcos natran vivencias como

1 O 5
e g

las recién descriptas, se le intro-yecta l@:ﬂ'temporalidad mitol6gica, 14 experiencial-

;;;;;; <

remporalidad crono-l6gida. Esta distincion no es solo analitica,

“Historica ¥ también latg
uno percibe la confusién temporal al no.entender la secuencialidad de la narracion y

R AR 2l s

e

/ M ¥ s -
entonces alli la temporalidad. del que-esta .narrando nos resulta arritmica a la que

e T R T

deberia ser para que se pueda entender segin la légica diacrénica. Se aprecia una

PP

discontinuidad del discurso al mantener una charla segun sus recuerdos o asociaciones

que no condicen con la coherencia que uno supone de eventos ordenados
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cronolégicamenté, cerrados de alguna forma por temas. Cuando Francisco dice, por
ejemplo, que hizo el servicio militar en el afio 1951, pero luego dice que esa es su
clase, el afio en que naci6, uno podria decir que solamente se confundi6. Pero la
recurrencia de esta logica discursiva que no ‘presta atencién’ a las fechas y al orden
entre ellas en todas las charlas, demuestra que tal es su ‘normalidad’ y que por lo tanto

se trata de una sintaxis habitual para ellos. La intercalacion de relatos histéricos y_} .

miticos es continua, y confunde al ‘oyente historicista’ que espera una separacion @

tajante de estos “géneros literarios’ y un orden cronolgico.al interior de los mismos,.

Estando en el campo, al comprender la intervencion de los sucesos miticos en
la vida cotidiana, los relatos se pueden diferenciar segin las ritmicas que permiten
reconocerlos, la sintaxis de sus componentes, sin necesitar de un orden cronoldgico
estricto. Esta posibilidad de irrumpir con un discurso mitoldgico esta en relacion a que
los mocovies no naturalizan que los eventos descriptos en forma lineal sean la tinica
forma de narrar. Aqui la mirada de Hill aporta una interpretacién complementaria; “en
sus relatos de estos procesos histéricos, los narradores evocan un marco narrativo
paralelo dispuesto en tiempo-espacio mitico, cambiando de la conciencia histérica de
la alteridad social a la conciencia mitica de la heterogeneidad espacio-temporal” (Hill,
1988: 6).

En definitiva, considerando el problema ‘mito-historia’ desde la construccién
de temporalidades, la propuesta de ‘unificar la conciencia mitica a la historica’ de
autores como Hill, no reemplaza el modelo de ‘diferentes modos de concebir el
devenir’ planteado por Lévi-Strauss. Se trata de una profundizacion de las “formas
complementarias de interpretar los procesos sociales”, para utilizar palabras del mismo
Hill (Ibid.: 6).

4.4 Ritmos de trabajo y politica \

En el segundo viaje a Chaco, resulté enriquecedor para comparar ritmicas
culturales de campo y de ciudad, que el chofer del municipio fuera durante unos dias,
un paisano moqoit urbano. Miguel Paez vivié en las comunidades hasta hace pocos
afios, cuando se mudo a Charata. Es empleado municipal, lo asignaron como chofer
durante nuestra estadia, y resulto oportuno que asi fuera porque conocia a todas las

personas que ibamos a visitar, y ademas habla la lengua moqoit.
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Mateando en casa de Marcos junto a Francisco, Miguel y el equipo de Nayic
Moqoit", se escuchaba en la radio la publicidad de un candidato a las elecciones
nacionales, y salié el tema de la visita de los candidatos por las comunidades en ,
busqueda de votos:

Alejandro: jcémo se preparan para las elecciones? ;Han venido?

Marcos: No han venido, l‘/ie_n’e_rﬂn_igd_o__q_zie_l_e#gdam j

Miguel: tienen miedo al pechazo... (risas) .
Francisco: Los aborz;genes votan acd en la escuela Nacional, todos los atios, cuando
votan para los aborigenes ...

Miguel: ahh la votacion de los aborigenes...

Alejandro: es la votacion de los representantes ..

Francisco: es el capo nuestro, no sé cémo es que le dicen..

Paulo: y qué es, una especie de presidente temporario?

Marcos: claro, ahora estdn uno de los Toba

Paulo: ;no hay cacique entonces?

Miguel: [sefialando a Marcos] El cacigue es él

Paulo: ahh, es Marcos

Francisco: ey el cacique de los aborigenes mocovi

Maria: jy qué quiere decir cacique? ;Qué implica?

Marcos: bueno el cacique quiere decir que maneja todos los aborigenes...
Francisco: es el que maneja los aborigenes mocovi, los tobas tienen su cacique...
Marcos: el verdadero dicen que no trabaja... y yo trabajo...

Alejandro: ah estamos mal eh ... [risas generales '/

Marcos: eso estd mal, porque todos los hijos, los nietos, todos, ese le traen la comida
al cacique ...

Miguel: ;pero vos tenés hijos?

Marcos: st, mds vale, ;c6mo no voy a tener hijos? Pero no Yo, mi seiiora... (risas)

La charla derivo a contarle a Miguel sobre los hijos de Marcos y sus madres.
Parecié raro que Miguel, conociéndolo de tanto afios, no supiera sobre la familia de
Marcos. La busqueda de votantes aborigenes por parte de los politicos marc6 para mi,
otra ritmica de la presencia de la temporalidad hegeménica: ir periddicamente a

visitarlos para llevarles comida y asegurarse de que vayan a votar por ellos. Este

“ Tmagen 13: Foto de Marcos y Miguel.
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asegurarse puede leerse como sentido de permanencia, apropiacion y proyeccion del

devenir, todas caracteristicas ritmicas propias de la mecanica politica actual.
L e PO ,

Esta relacion entre temporalidad, polftica y ritmos de trabajo tiene un
antecedente en Karl Marx, quien afirmaba: “Los trabajos privados son reducidos a su
medida de proporcién social...el tiempo de trabajo socialmente necesario para la
produccion se impone de modo irresistible como ley natural reguladora,... tal como se
impone la ley de gravedad cuando a uno se le cae encima la casa” (Marx, El Capital,
citado por Levinas, 2008: 116. Itilicas agregadas). La idea de que la temporalidad
hegemonica sea la ‘proporcién social’ es interesante, en términos cuantitativos,
cualitativos y ritmicos. Que el tiempo de trabajo necesario para producir se imponga
como una ‘ley natural y reguladora’, implica la naturalizacién de tal ley a través de la
regularidad de los ritmos sociales concebidos como unicos posibles de existir. La triada
de lo unico-natural-hegemdnico planteada entre las hipdtesis se explica de forma
contundente con esta aplicacién a la economia por parte de Marx, y su idea de la
‘medida de proporcion social’.

En esta misma direccién, Thompson (1984) aporta dos excelentes ejemplos de
temporalidad hegemonica encarnada en el uso del reloj como ‘controlador del tiempo’:

“Al principio algunos de los peores patronos intentaron expropiar a los

trabajadores de todo conocimiento del tiempo... Nadie sino el patrén y su

hijo tenia reloj, y no sabiamos la hora” (Ibid.: 278). “Los patronos

ensefiaron a la primera generacion de obreros industriales la importancia

del tiempo; la segunda generacién formé comités de jornada corta en el

movimiento por las diez horas; la tercera hizo huelgas para conseguir

horas extras y jornada y media... Habian aprendido la leccién que elF’

L

n-—a.n..._

tiempo es oro demasiado bien” (Ibid.: 279)

Este altimo puede leerse como el asentamiento de una légica adversa pero inevitable.
Las diferentes generaciones asimilan el conocimiento y lo reproducen de forma ya
divergente, ya dentro de las leyes hegemonicas, por mas huelga o queja que se haga, el
reloj ya estd instaurado, el trabajo racionalizado en horas, por lo tanto ya no se trata de
un ‘quehacer’. Thompson propone un modelo explicatorio del pasaje de una nocién de
tiempo a la otra:

“Asi como el nuevo sentido de tiempo del Renacimiento parece encontrar

una forma de expresién en una intensa conciencia de la moral, asi,

podemos sostener, la extension de este sentido a la gente obrera durante la
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revolucion industrial... puede ayudarnos a explicar el énfasis obsesivo en

la muerte de sermones y tratados que eran consumidos por la clase

trabajadora” (Ibid.: 285).
Las sociedades industriales ‘maduras’ de todo tipo, se distinguen por administrar el
tiempo y por una clara divisién entre ‘trabajo’ y ‘vida’, remarcando nuevamente la
diferencia entre los modos de vivencia y cémo el ritmo de trabajo industrial prioriza el
trabajo al vivir (Ibid.: 288). Sostiene que si no se disciplinara el tiempo, no se podria
tener la insistente energia del hombre industrial, y se de esta disciplina en forma de
metodismo, stalinismo o nacionalismo, llegara al mundo desarrollado (Ibid.: 289). Esto
ultimo recuerda lo dicho por Benedict Anderson sobre las concepciones culturales que
dieron lugar al origen del nacionalismo, una de ellas, la concepcion de una
temporalidad donde cosmologia ¢ historia eran indistinguibles” (Anderson, 1993: 43-
62)..

Este “disciplinar el tiempo’ que plantea Thompson es un acto de oficializacién,

de imposicion de poder preciso. El disciplinar, domesticar y atomizar la aprehension

del tiempo sigue siendo una temporalidad especifica, una nocion del fenémeno tiempo
basada en la creencia de su continuo secuencial, unificada a una nocion de devenir
proyectivo y enajenante. Esto ultimo lo refleja el autor cuando dice: “El testimonio
historico no es sencillamente uno de cambio tecnolégico neutral e inevitable, sino
también de - explotacién y resistencia a la explotacién, y que los valores son
susceptibles de ser perdidos y encontrados” (Thompson, 1984: 289). Esto puede
interpretarse como el resultado de la enajenacién que esta logica de temporalidad
secuencial ha hecho, al racionalizar la vida cotidiana a través de la ‘medida de la
proporcion social” como la llam6é Marx, o la ‘division social del trabajo’ segun
Durkheim. Llegando asi a la explotacion de los individuos en busca de un por-venir
no-advenidero, 1o cual se traduce en la 16gica de generar mayor cantidad de dinero para
creer que, con mayor poder, se puede controlar el futuro.

Thompson concluia su trabajo afirmando: “Porque no existe el desarrollo
economico si no es desarrollo o cambio cultural; y el desarrollo de la conciencia social,
como el del pensamiento del poeta, no puede, en {iltima instancia, planearse” (293).
Idea que se acerca a lo mencionado anteriormente sobre las implicancias de vivir
proyectando ¢l devenir. Si el desarrollo econémico se regula en funcién de la
proyeccion del devenir, es inevitable que se genere alienacién en las sociedades

acumuladas en ciudades superpobladas, “empobrecidas” de sentimientos y
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cosmovision, por la “abundancia” de momentos superpuestos en la capacidad material

de accionar contra el futuro (prever, proyectar y asegurar con dinero).

Charlando con Oscar en Charata, al regreso de la estadia en el campo, me
contaba que muchas veces los criollos que buscan a los indigenas para trabajar en sus

campos se quejan de la ‘impuntualidad’ para pautar el comienzo de la jornada o el

horario para pasarlos a buscar por su casa. Sergio, productor rural de Charata, amigo de
Oscar, me comentaba al respecto: “Es increible que no les intereseC frabajar mds horas |
oras

f
o tener\continuidad en un mismo trabajo, _nunca sabés si van a estar en su_casa cuana’o

lo pasds a bu‘scar 0 Si se fue a visitar un pariente. Me ha pasado de encontrarios

durmiendo en el medio del campo cuando Yo suponia el trabajo terminado y ellos a su

ritmo, cuando les parece bien lo hacen. Eso si, el trabajo lo hacen. O les preguntas

cudnto tardan para hacer un cuadro y te dicen media hora, venias a las 2 horas y ni la

maquina prendieron,..no tienen referencia de cudnto tiempo paso.”

EI comentario de Sergio es un excelente ejemplo que marca la tension entre la
temporalidad hegemonica del productor criollo, ritmado por los procesos de mercado y
los horarios de las rutinas de trabajo, y la temporalidad aborigen, marcada por ritmos
internos del grupo (como tener ganas de trabajar, realmente necesitar el dinero para ese
dia, salir a visitar parientes), y la ausencia de horarios para ordenar su comportamiento
frente al hecho de tener que producir para alimentarse. La oposicién entre los ritmos
externos al sujeto (el mercado y la presion de vender para sustentarse que tiene el
productor), y los ritmos internos mencionados, pone en relieve el origen de ambas

aprehensiones del devenir: una moldeada por ritmicas globales homogeneizadas (los

horarios de trabajo), y la otra moldeada por ritmicas culturales ltrzoﬂcalres= del grupo y de
su habitat inmediato (la consideracion de sentir la necesidad de querer trabajar antes
que la obligacién de tener que trabajar para cumplir el molde del sistema productivo
actual).

Cuando comentaba a Sergio mis apreciaciones sobre su ejemplo y remarcaba
mi interés por comprender las diferencias en el modo de concebir los ritmos de trabajo
y el modo de concebir el tiempo, €] asentia mi parecer y remarcaba que en algan punto
afioraba poder tener esa tranquilidad en su vida cotidiana, y dejar de correr tras los
pagos, las cuotas, los cobros y otras obligaciones. Sergio decfa: “el apuro lo tenemos

nosotros, ellos estan a su ritmo y no les preocupa cumplir con ciertas pautas de

—
organizacion._Nosotros creemos que es el confort, que_uno labura para dzdrutar
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;igy)ués ndgg’\n&imfrutan el momento, viven al.dia, Nosotros ni de.la Jamilia
disfrutamos.” Luego hablamos de las implicancias de organizar el trabajo en horas,
siguiendo el ritmo del reloj, y Sergio comentaba: “si yo s¢ que tfengo tantas horas,
bueno, me apuro para hacer mds que el ofro y asi entrds en la locura, ellos no, no se
preocupan. Lilos usan la hora para comunicarse con vos, pero ¢vos le viste reloj?
iNo! no lo necesitan, igual saben la hora sin el relof.”

A proposito de esta tensién, es util considerar el caso de los campesmos
bereberes de Cabilia en Argelia, estudiado por Pierre Bourdieu hacia 1960, Para el
socidlogo francés, hay un contraste marcado entre la actitud obsesiva que las
sociedades industriales tienen frente al tiempo y la indiferencia al mismo mostrada por
los cabilefios. Uh gjemplo de esta actitud es el desprecio hacia el reloj, al que llaman
“el molino del demonio”, Bourdieu explica que el campesino de Cabilia trabaja sin
prisas, considerando el trabajo como parte de la vida pero no como una virtud en si
misma. El reloj se considera solo como un sistema de referencia mas preciso que el
tradicional, pero no regula el conjunto de la vida; de hecho la puntualidad —al igual que
entre los mocovies- se trata con indiferencia, fijando como maximo un evento tan
preciso como ‘el préximo mercado’ (Bourdieu, 2006).

Esta temporalidad originaria de los campesinos bereberes configura una forma
especial de concebir presénte, pasado y futuro. Segin lo explica Carbonell, el lapso de
tiempo que constituye el presente es el todo de una accién vista en la unidad de una
percepeion, que incluye tanto el pasado retenido como el futuro anticipado. El presente
de las acciones —que asocio aqui a temporalidad- abraza, por encima del presente
percibido — el fendmeno tiempo-, un horizonte de pasado y de futuro ligados al
presente, ya que ambos pertenecen al mismo contexto de significacion. El presente de
la existencia no se confina a un mero presente instantaneo, porque la conciencia de un
presente tomada unitariamente es un aspecto del mundo ya percibido y del que esta a
punto de percibirse. Asi pues, el futuro se comprende como horizonte del presente
percibido y no como una serie abstracta de posibilidades (Carbonell, 2004: 61-62).

Remarcando las diferencias entre la temporalidad cabilefia y la temporalidad

hegemoénica impuesta por las estructuras econdmicas del capitalismo, Bourdieu

distingue el concepto de ‘futuro’ por el de ‘lo que ha de venir’. Lo que ha de venir es el
pmimmrnnsa st

horizonte concreto del presente y en virtud de eso, es dado a modo de presentacién y

)

no de representacion, en contraste con el futuro impersonal de las posibilidades
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abstractas ¢ indeterminadas. Esta distincion puede asociarse a la relacién establecida

anteriormente entre Gefifiid Gavenideréy] aclitud proyecia, 3

Otro ejemplo de diferentes actitudes frente a la hora y el reloj se dio en una
conversacién junto a Miguel, quien luego de uno de los encuentros con Marcos en su
casa, seguia camino a visitar parientes y pregunté por la hora:
Miguel: ;y hasta qué hora van a estar ustedes?
Alejandro: jy ahora qué hora estamos?
Marcos: [sin mirar un reloj] diez y media...
Miguel: [mirando el reloj de pulsera] son las once menos veinte....
Esta escena indicé un claro ejemplo del contraste de un aborigen ya habituado a la
temporalidad hegemonica, naturalizando que la hora es la que indica su reloj, y uno no
habituado: Marcos respondié a la pregunta estimando un horario sin recurrir a un
e'lémento de mensura, es decir, sin naturalizar que la hora solo pueda ser pensada y

marcada de una forma tnica.

Otra problematica de connotaciones politicas que continuamente afloraba en las
conversaciones de ambas comunidades eran las referencias a Dios y al Diablo, a la
Iglesia, misa, sacerdotes, misioneros, es decir, a la fuerte presencia de la religion
catlica. En la region hay dos corrientes cristianas activas, @, y
muchos mocovies concurren asiduamente a las misas y reuniones parroquiales. Mi
busqueda de ritmicas culturales encontraba en esta instancia otra fuente de datos a
analizar y un ejemplo 1til se dio conversando sobre la gravedad del desmonte por parte
de los criollos, Marcos dijo: “tenemos Dios, Qota’a, y el diablo, ‘nayapec’, duefio del
monte”. Interpreté que el duefio del monte es quien lo protege y al consultar
bibliografia entendi que esta asociacién responde a la concepcién hostil de monte,
espacio de lo no humano, lo extrafio, lo peligroso (Lépez, 2007: 92).

Una particularidad que tiene la comunidad de Latrea es que viven al frente de
una escuela primaria rural, donde diariamente se dan clases y a la cual asisten los nifios
mocovies. Se les ensefia castellano y se les “permite™ hablar su lengua nativa. En una
oportunidad, mientras charlaba con los nifios y veian que yo anotaba en mi libreta me
preguntaron si estaba dibujando. Al decirles que si y que ademas anotaba palabras que
ellos me decian, me pidieron hojas para hacer dibujos. Reparti unas hojas y luego de

dibujar y contarme en su idioma qué era cada uno de ellos, me dieron los dibujos,
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como un regalo. En uno de los dibujos*' es notorio que el tipo de casa dibujado no se
corresponde con las casas donde estos nifios viven, sino que es la tipica casa de manual
escolar que se ensefia en todo el pais, sin distinguir y situar los tipos de vivienda en su
contexto social.

En otro dibujo hecho por Noelia®, se aprecia la iglesia al lado de la escuela
donde asisten los chicos y un gran mastil con la bandera argentina. En mi libreta dibujé
rapidamente esta misma escena —antes que surja el momento de los dibujos- para
recordar sobre sus edificios conjuntos, casi homogéneos.*® Iconos de Ia ‘civilizacion’,
el ‘progresismo’ y el desarrollo de la nacionalidad argentina, son también instrumentos
de hegemonia. Religion oficial y educacién oficial de la Nacién respectivamente, en el
contexto de una comunidad indigena que no responde a ninguna de ambas tradiciones,
se hace evidente el cardcter hegemonico que ejercen al impartir conocimientos
genéricos que domestican la diversidad cultural y ¢dmo de este modo se reproduce la
temporalidad hegeménica que las sostiene. _

Al escuchar que algunos de los nifios estaban cantando les pregunté si querian
cantarme alguna cancion. Previendo uno de los adultos que comenzaria un griterio, les
dijo que se alejaran de la rueda de sillas donde estdbamos. Me alejé unos metros para
que estuvieran mds tranquilos y nos sentamos en el suelo. Con un poco de timidez
comenzaron u cantar dos de los nifios mas grandes, entre 7 y 8 afios, hasta que se
animaron los demaés, de 2 a 6 afios.*® Era muy divertido como me insistian para
escuchar lo que acababan de grabar. Cada tema cantado implicaba rebobinar el casete y
escucharlo nuevamente para que todos se rieran de sus voces.

Me sorprendié que todas las canciones fueran de contenido religioso,

especificamente cristiano, salvo la tnica cancién que cantaron en idioma, que los

chicos no sabian de qué trataba y una de las nifias me decia que se las habia ensefiado
su tio.”” Entiendo que la ensefianza de estas canciones cristianas son claros ejemplos de
imposicion de la temporalidad hegemoénica através de contenidos religiosos embuidos
en conceptos cargados de la logica lineal y progresista, invisibilizados como canciones
infantiles: “Por subir pronto el tren, que se mueve de la salvacion, el cielo lo llevaré.

_El boleto a sacar, que Jesiis nos quiere dar, Aleluya, aleluya,_no tienes que pagar... En

! fmagen 14: Dibujo de casa realizado por una nifia mocovi.

*? Imagen 15: Dibujo de escuela e iglesia.

* Imagen 16: Dibujo mio de la escuela.

“ Imagen 17: Foto de los nifios de la comunidad “Larrea”.

* Cuadro 6: Transcripcion de las canciones religiosas cantadas por los nifios.
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sufriendo...y a mi me parecia ¢ era lindo estar en el campo, y me corrié la inundacion
S ST

o

este tren de la salvacién” (Cuadro 6, cancién D). & “tren de la salvacion” es una

metafora directa sobre el poder devastador que tuvieron el capitalismo y la religién S;/:;g,
W genas. Como lo sefiala Citro respecto a las tacticas de ‘L
invisibilizacion por parte de los mocovies en Santa Fé: Al t
“si bien las politicas de dominacion a través de la coercién directa iran be @ﬂ;w
mermando durante la segunda mitad del siglo XX, cada vez mas se T
desarrollaran las politicas de construccién de hegemonias, que muchas motiog
veces recurrieron a la violencia simbélica sobre log aborigenes, a través de \n/} M

significaciones y valores ideolégicos promovidos en las diversas

instituciones en las que éstos se fueron integrando” (Citro, 2006: 31).
4.5  Ritmicas urbanas y virtoales

Cuando se dio el momento oportuno, luego que me contara sobre su cansancio
de vivir en el campo, pregunté a Miguel por qué se mudé a la ciudad, y surgié una
conversacidn sobre el cambio de vida que implicé mudarse del campo a Charata:
Gonzalo: y qué te cansé del campo?

Miguel: antes no habia luz, algunos tenian, pero igual cuando hacia calor no enfria

nada, y asi pasaba....antes habia heladera a kerosene...Para mi es mds lindo el pueblo,

mds tranguilo...

et ST

G: mds tranquilo que acd?

M. cuando estoy en mi casa si

G: vos decis por la comodidad que tenés, que no hay bichos y eso?

M: tengo todo, tengo aire...cuando venis al campo_te_moris_de calor cuando hace

_ calor, encima as plantas, éstas cyando corre vriento calienta....asi es la vida del campo

amigo...

G: y Marcos no ha ido a vivir al pueblo?

M: no, él estd acostumbrado acd

G: no le gusta el pueblo?

M: mira, mi hermano Rubén me decia: Jamos.al.puehloxdejdte.de joder de estar acd j

porque llovia muy mucho, no se podia hacer nada ac... Y me fui y consegui laburo

alld, y ahora digo: jpor qué no me fui 20 afios atrasl, y es asi... /
T -
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No me daba cuenta que vivia mal, ya estaba acostumbrado...n o sabia lo que_era

lindo...y asi le pasa a éste [por Marcos]...y ahi estd cerquita-del palo de la luz, que le
=
cuesta al gobierno...pasarle la hiz...asi es la vida hermano.

Se hizo un silencio y Miguel dijo: “vamos a tener que ir para alld después...”
preguntilndo cuando queriamos ir a visitar a sus conocidos en casa de Sixto. La
referencia al palo de la luz fue porque el tendido eléctrico de esa zona pasa por la calle

de enfrc’:nte de la casa de Marcos desde hace unos afios, y no tiene bajada para su
Ny o, Ime
vivienda o Mo sl oy

@‘(ﬁ%

‘ MZ'C?(?/A (“r L{b\
Miguel pone deJmaﬁlﬁaﬁ; ‘Virtudes’ de su urbanizacién, al compararse con _ ‘l

(}’wgs L:omo:Mdrcos aun siguen acostumbrados a ‘la vida del campo’, es decir, a las
/Titmicas no-urbanas/ Dice: “a mi me parecia que era lindo estar en el campo”,
mgusto por el confort urbano, comienza al mudarse y ‘elegirlo’ ante
las inclemencias de una inundacién en el monte. Esta elecci6n, puede entenderse como
un proceso de cambio identitario que implica ‘volverse urbano’, ante la
desvalorizacion de la vida en el monte que el mismo desarrollo de la urbanizacién y su
modo de produccién acarreé: diezmado por la tala, la sobreexplotaciéon agricola-
ganadera y la escasez de recursos necesarios para un modo de subsistencia cazador-
recolector.

Las inundaciones, el calor excesivo, la falta de arboles que contengan lluvias
torrenciales y las corrientes de calor y la presencia de plagas, son alteraciones del
medioambiente provocadas por el mismo proceso de transformacién econdémico que
permitié la fabricacion de aires condicionados, tendidos eléctricos, heladeras con
freezer y todas las ‘comodidades’ que sugieren, a personas como Miguel, que la vida
-urbana es ‘mas linda’ que la vida en un monte, que ya no es monte.

Los ultimos dias de rodaje, Miguel P4ez no pudo venir como chofer y fue
reemplazado por un empleado criollo, sin parentesco indigena. Fue otra visién
importante del cbmportamiento de los mocovies desde una mirada estrictamente
oficial, sin cuestionamiento alguno a la temporalidad hegeménica. Este sefior nos
contaba, a partir de mis preguntas, que los aborigenes tienen desde hace unos afios una
relacion estrecha con el municipio. Lo ejemplificaba con la tenencia del DNI, los dias
pautados de cobro de los Planes Trabajar, y que antes los venian a buscar para ir a
votar mientras que ahora ya van solos. En sus palabras: “se ve que antes no eran

civilizados, después con el tiempo ya..._ahora viven de la politica...”
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De este ejemplo se desprenden claros procesos de hegemonia: primero, la
pertenencia al sistema oficial nacional de documentacion que implica el DNI, y
segundo la relacién interesada con los politicos que intercambian votos por comida o
favores de accion social (vivienda, salud, etc.). La visién del empleado municipal es
claramente univoca en tanto no concibe posible otro camino para los mocovies que el
depender de la burocracia gubernamental ¥, a suvez, que el estado de vida ‘anterior’ al
burocratico era “no-civilizado”.

En otra oportunidad en casa de Marcos, surgié una conversacién sobre la
diferencia entre aborigenes y criollos, sobre cémo ellos se reconocen y c¢é6mo los
ubican los criollos:

Marcos: Toda la gente dice gue no somos_aborigen puro, pero ;cémo no yvamaos.a. ser?.

¢a donde naci?, naci acd en 1940, 42, 39, naci acd yo, alld donde vive éste, mi

hermano, nacimos todos acd...

Francisco: yo naci en 1945..

Marcos: éste es criollo —sefalando a Miguel-, pero criado junto con nosotros, por eso
sabe la idioma...y como lo quiere a éste todos los paisano$'... porque éste antes que se

estd bajando ya estd hablando la idioma.

Miguel: siempre hablo con ellos..

Marcos: aha, la gente dice, si no anda Miguel es porque, qué se yo....si manda a otro

es porque no coincide la...

Miguel: si...

Marcos, se referfa a su identidad aborigen por lo que muchos criollos comentan
al verlos en la ciudad, o accediendo a servicios de la vida urbana como el hospital, el
almacén y por hablar en castellano. Francisco comentaba que “los nuevos a veces nos
quieren abandonar, quieren ser criollos, no quieren ser mocoilet”. Entre la?
generaciones mas jovenes es frecuente el dilema de reivindicarse como indigenas, o la

opcioén de mezclarse entre los criollos para matizar la presion que implica ser mocovi.| —

Resultaba curioso escuchar la continua referencia a la hora, como jugar a
adivinar la hora sin reloj alguno, y chequearla cuando la nombran en la radio, 0 suenan
los bips que marcan la hora o media hora oficial. Charlando sobre el tema, alguien
comentd: “nos acostamos cuando termina el chamamé”, que escuchan todas las
noches en el programa de radio. La influencia de la rfaiig_gn__tama_imtmmmw
, gicial-i-za'cién‘;"sbbresale ante la ausencia de la television, medios graficos diarios e

internet. Lo oficial se filtra a través de la radio, la sefial de la hora marca ritmos del dia
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que no tienen correlato empirico, nadie les exige que curaplan esos horarios, ellos los

siguen como rutinas de sefializacion. Se filtra lo oficial por los medios masivos de

comunicacion en tanto ya tienen en su estructura una légica de la imposicién, de
homogeneizacion de datos por solo transmitirlos, sin irpportar a donde llegan y a
quiénes afecta tal mensaje. _46 Lo oficial asi cuantifica datos para organizarlos y no
contempla la calidad de los mismos, el aspecto cualitativo que priorizaba Mauss.

Este modo técnico de construir realidad se instaura en la marcacién de ritmos_>

de vida virtuales para los mocovies, como lo son el horario de finalizaciéon de un
R

programa realizado en la ciudad, que en nada se relaciona con su ritmo de vida, yla
marcacion de la Aora oficial nacional, sincronizada con husos horarios globales,
internacionales. Esta ritmica virtual que genera la temporalidad hegemonica es
cotidiana para todo grupo social que convive con la influencia de los medios masivos,
pero se torna evidente fuera del contexto habitual de su consumo en el que uno se
encuentra, cuando se logra desnaturalizar por ejemplo, la ‘inocencia’ de un bip en la
radio marcando un ritmo de vida. Tal como decia Malinowski, lo extrafio y lejano nos
permite ver lo cercano e inmediato de nuestro mundo. Retomando a Hall (1996), esta
relacién entre la temporalidad mocovi con los medios masivos y los ritmos implicitos
que circulan en ellos, puede entenderse como un hecho %Mmo;@ﬁgad: al ritmo
de vida mocovi se le filtra el horario de cobro del plan municipal por la radio. ,

——

En el tercer viaje a Chaco fui junto a mi novia Jorgelina, sin compafiia de mis
contactos previos. Esta salida se diferenci6 de las anteriores en tanto planifiqué el viaje
en funcidn de los interrogantes que la escritura de la tesis me fue demandando durante
el afio que transcurrié desde la primera experiencia. Ya conocia a los interlocutores y
ya habla explorado el tema como para tener méis precisién al momento de hacer
preguntas en el terreno, o de observar determinadas practicas cotidianas a través de sus
ritmicas. La presencia de mi compafiera fue importante para conversar con las mujeres

de una forma mas directa, 1o cual no ocurre cuando las visitas solo son de hombres. El

 Como lo sefiala el filésofo Guillermo Goicochea, en su obra Gramatica de los Medios, es innegable

“la influencia directa que tiene los mass-media (medios masivos) en la construccién y desarrollo de lo
 real, sobre todo, a partir de la reestructuracién que hacen del tiempo y el espacio. Su medio y su modo es

el fécnico y a partir de este esquema se organiza nuestra cultura contemporanea: el espacio es ghota un
- medio de circulacion de datos e informacion a velocidades extremas; y el tiempo solo es un modo de
almacenar y hacer circular esa informacién. Tiempo y espacio devienen formas de transportabilidad de
la informacién; o mejor, el horizonte, la base ontolégica para que no circule ya lo 4ntico, sino su
capacidad de virtualizacion” (Goicochea, 2008: 131).
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comportamiento diferencial entre hombres y mujeres mocovies es marcado ante la
presencia de personas ajenas (criollos y gringos como ellos lo llaman). Maria, la esposa
del hijo de Marcos, preguntaba a Jorgelina sobre nuestra vida en la ciudad: si
estabamos casados, si teniamos hijos, por qué no viviamos juntos si ya éramos pareja.
También generd otros temas de conversacién con Marcos y Francisco. Francisco
remarcaba la presencia de ‘la paisana pampeana’, el haberse animado a viajar al Chaco
desde tan lejos. Veia nuestra visita como un ‘adelantamiento’, porque en el viaje
anterior yo comenté que volvia en febrero y apareci en enero junto a la paisana, como
€l lo decia a modo de broma entre charla y charla.

Durante una de las conversaciones con Marcos sobre su estadia en Buenos
Aires y los contrastes que ¢l habia observado estando unos dias en la urbe, coment6:
“Vio que acd es mdas libre, uno no estd encerrado, alld en Buenos Aires uno se
encierra, apenas se baja el sol, bueno, hay que encerrarse”. La referencia al sol en
contexto urbano indica una temporalidad entre los ritmos urbanos normalizados. No
estar encerrado no solo implica una espacialidad libre para Marcos, sino que a su vez
manifiesta la posibilidad de no depender de un ritmo solar para estar dentro o fuera de
la casa, que en la ciudad se impone por los peligros que implica la oscuridad de la

noche, refardada por el alumbrado publico oficial, para que los ciudadanos transiten

- aln después de la caida del sol.

Charlando luego sobre mi interés de comparar los ritmos de vida en la ciudad y

‘en el monte, surgio esta charla;

Gonzalo: alld la gente vive diciendo me encantaria ver el atardecer, pero no se pbnen
a verlo...siempre dicen que no tienen tiempo para esto o aquello...

Marcos: no se dan cuenta no, como borrachos

G: claro, parecen borrachos

M: si, borrachos, esa la idea del borracho, pero yo no soy borracho, pienso hoy o
mariana y listo

G: [afirmé] si uno estd pensando en mds adelante ya se olvida del hoy

M: si, ya se olvida, ya esté pensando en pasado mafiana...

La metafora del borracho me pareci6 precisa, la entendi como la incapacidad de
no poder darse cuenta de o que ocurre en el ‘ahora’, en su devenir inminente. A su
vez, la frase ‘pasado mafiana’ se oponia al hoy, como si pensar el ‘pasado mafiana’
fuera un ‘olvidar el hoy’. De hecho, si se analiza semanticamente, la misma frase

‘pasado mafiana’ es contradictoria, porque supone un ‘presente’ a partir de que el
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futuro ya sea pasado, una doble suposicion sobre la regularidad de los “dias’ basada en
la “estabilidad” del almanagque.

El trabajo entogrifico realizado durante estos tres viagjes a Chaco y las
experiencias en Buenos Aires permitieron reconocer en ambos contextos, las diferentes
ritmicas constitutivas de Ia temporalidad mocovi y la temporalidad hegeménica. Como
lo resume el Cuadro 1, la organizacién social, econémica y cosmovisional de los
grupos mocovies puede ser interpretada a partir de las diversas ritmicas sociales que

permiten reconocer ambas temporalidades. *’

7 Ver Cuadro 1: Ritmicas Culturales.
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Capitulo 5

Consideraciones Finales

Tarde o temprano tendremos que abandonar muchos de

nuesiros antiguos habitos de pensamiento y adoptar otros nuevos:
habitos que se adapten mejor a la vida en un mundo que vive en
presencia del pasado, y que vive asimismo en presencia del  futuro,
abierto a la creacidn continua,

Rupert Sheldrake*®

En este dltimo capitulo se presentan las conclusiones de la investigacion,
considerando en principio la aplicacion de los conceptos desarrollados a problematicas
actuales de identidad indigena y construccion de pasado. Finalmente se recapitulan las

hipétesis y objetivos formulados, repasando las demostraciones de los mismos.

5.1 Temporalidad y construccién de pasado

Las formas actuales de ejercer procesos de oficializacién en sociedades
indigenas, estin intimamente ligadas al proceso de construccion de pasado de las
mismas, y a como este proceso se reconstituye diariamente a través de las practicas que

el Estado y las instituciones con poder politico y econdmico ponen en movimiento.

Una de sus practicas principales, factor prioritario en la construccién de toda
temporalidad, reside en los usos del pasado. James Brow, en su texto Notes on
Community, Hegemony, and the Uses of the Past, postula que a las versiones del
pasado culturalmente construidas se las autoriza a dar cuerpo al sentido de identidad de
un pueblo. Las representaciones del pasado son rasgos importantes en la lucha
hegemoénica de las sociedades industriales modernas y forman parte de la
comunalizacién que al interior de la comunidad promueve un sentido de pertenencia
(Brow, 1990:1). Esto ocurre porque identidad y pasado estdn intrinsecamente
relacionados en tanto no es posible concebir una identidad en términos de sujeto sin
una historicidad, ni tampoco una comunidad sin la presencia cotidiana de un pasado
compartido, de una tradicién. La tradicién, sostiene Brow, “construye tipicamente una
version del pasado que no solamente liga a los miembros de la nacion unos con otros

por medio de proclamar su descendencia compartida...sino que también asocia a la

% (Sheldrake, 2006: 196).
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nacion como un todo con un territorio particular...que es su suelo patrio.” (Ibid.: 4.
Italicas agregadas).

Se entiende entonces C({mo el uso o las versiones del pasado pueden definir
colectivos de identificacion y producir alteridades al interior de una nacién. De este
modo, la relacion establecida por Brow entre comunidad, pasado y hegemonia,
configura un uso oficial del pasado en tanto ésta ‘triada ideolégica’ logra gestar una
version imica del pasado que al imponerse univocamente se torna incuestionable,
consolidando asi las “construcciones hegeménicas de la historia y la comunidad”
(Tbid.: 7).

En su estudio sobre usos del pasado, Ana Maria Alonso menciona precisamente
una ‘version oficial del pasado’ producida por agentes e instituciones del sistema
estatal y como esta version selectiva demuestra que recordar es también olvidar
(Alonso, 1994: 389). Alonso examina cémo las re-presentaciones nacionalistas del
pasado logran la apropiacién de las memorias de grupos subordinados y las historias
regionales a través de las estrategias de naturalizacién, idealizacion y
desparticularizacién. De este modo, las ‘tradiciones selectivas’ que configuran el
sistema estatal, estdn basadas en un uso del pasado funcional a los fines politicos y

gubernamentales de quienes manipulan el poder estatal.

in concordancia con la mnocion de oficializacién aqui propuesta, la
desparticularizacién planteada por Alonso permite entender la relacion entre la
apropiacidn de los discursos y practicas histéricas despojadas de sus significados
locales, y como éstas se oficializan para ser utilizadas por las ideologias dominantes.
Es asi como la alteridad es construida a la par que se oficializa una construccién del
pasado que busca crear identidades nacionalistas selectivas. Alonso también utiliza el
término temporalizacion para indicar las estrategias de particularizacion de las
identidades étnicas a partir de las relaciones entre pasado y presente que el Estado

construye.

En definitiva, tanto los usos. lectivos del pasado por parte del Estado como los

cambios en la aprehension del tiempo, vinculados al surgimiento del nacionalismo, son

S S

factores determinantes al momento de repensar la construccién de alteridad y

izacion como lo fue, para el caso de los

e
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Mocovies, la colonizacion europea _de las-culturas-indigenas del Chaco y lo es

actualmente la globalizacion.
Bt TN e T e —
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Los conflictos entre pueblos indigenas y Estado s¢ instauran hoy en Ia
transicion de las reglamentaciones que histéricamente negarori la participacion de los
indigenas en la construccion de identidades nacionales y las reformas constitucionales
de cada nacion. En contraste con los genocidios y explotaciones acontecidos a
principios de siglo, como sefiala Morita Carrasco, “el ocaso del siglo estd
testimoniando una nueva sacudida politica de los pueblos nativos que en todo el mundo
exigen tratamiento diferencial para garantizar la igualdad ante lla ley que tanto
pregonan las democracias estatales y los mercados multinacionales” (Carrasco, 2002:
1). Este cambio se manifiesta en las naciones multiétnicas, con la discusién sobre los
derechos indigenas que en las ultimas décadas se traté en forma discontinua, y que
actualmente adopta el caracter de una discusion transnacional, que atraviesa fronteras

culturales y territoriales. La tensién entre las politicas nacionales y transnacionales

puede entenderse como una relacion en frontera que tiene como medio a los pueblos
indigenas y a sus luchas y reclamos por su ciudadania para no quedar ‘atrapados’ en
ninguno de ambos frentes. Lo transnacional desconoce las fronteras o busca negarlas y
asi su accionar no se limita a ejecutarse por sectores territoriales, sino por sectores
sociales, sin depender de factores culturales y geograficos que limiten su accionar.

De este modo, la globalizacién trasciende al estado-nacién en tanto no tiene
limites en las fronteras territoriales propios de los estados-nacién modernos. Esto

denota el rol de lo transnacional en la intervencién de las politicas nacionales y como

territorio nacional deberia tener por parte del estado-nacion, a la vez que son quienes

i -

promueven el desarrollo del mercado neoliberal. Surge asi otro proceso de

.

oficializacion que ya no responde al interés de una nacién sino que es intrinseco a la

légica del mercado global, y que por lo tanto transnacionaliza las diferencias étnicas e

incluso nacionales, oficializdndolas de forma global, a una nueva escala.

Oficializacién y globalizacién adquieren asi una estrecha significacion en tanto

las practicas globales buscan ser reconocidas oficialmente por algiin ‘ente oficial’, el
cual, a su vez, adquiere su legitimidad por ser parte del organismo oficial
gubernamental, el Estado. Enfocado aqui en la dimensién temporal de las actuales
luchas indigenas, la construccién social del Estado en relacién con sus ‘otros internos’
(Briones, 1998), puede pensarse como una construccién permanente de temporalidad

oficial y hegemonica en relacién a la temporalidad originaria de todo grupo que
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las naciones extranjeras son las que des-nacionalizan la supuesta proteccion que el
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desnaturaliza tal hegemomia y sostiene un ritmo de vida alternativo, Es decir, los otros
no-oficiales no existen como periferia o ajenos al Estado sino que conviven al interior
de €l y desafian y contradicen su caracter hegemonico precisamente por desnaturalizar

su praxis politica univoca en sus practicas culturales cotidianas.

Hablar del oeste, de occidente o de Europa, es hablar de una topologia
oficializada. Conviviendo hoy las naciones en un mundo globalizado, la significacién
del ‘pensamiento predominante’ reducida a la nocién de “occidente” es insuficiente
para entender la uniformidad de la l6gica que naturaliza ese pensamiento univoco y
que lo reproduce en todas sus practicas neoliberales, Es esta uniformidad del
pensamiento lo que permite incorporar sistemas economicos, juridicos y politicos
homogéneos y serializados, a sistemas culturales diversos y desiguales, que no
responden a las mismas constricciones sociales y naturales.

Recapitulando la experiencia etnografica descripta en el capitulo previo, se
comprende ¢6mo el “pensamiento oficial” continfia diseminandose por los espacios
“no-domesticados™ del Chaco argentino, a través de la globalizacién y las practicas
neoliberales, como anteriormente 1o hizo el colonialismo y la imposicién nacionalista
de construir ciudadanos homogéneos. En este sentido, colonizacion y globalizacién
pueden ser entendidos, en sus diferentes contextos socioculturales, como procesos
hegemonicos inherentes a la construccion de la temporalidad mocovi, la cual recupera
a su vez las caracteristicas ontoldgicas que construyen y reactualizan la identidad del
grupo, y que por lo tanto no puede ser asimilada esta identidad ni al pensamiento
colonial, ni al pensamiento global.

Grupos aborigenes como los mocovies, a partir de la fuerza de las identidades
regionales, sus tradiciones y sus cosmologias, enfrentan la masificacion y
despersonalizacion que transmiten los instrumentos politicos hegeménicos y los
medios masivos de comunicacién, funcionales a esta diseminacién del pensamiento
globalizado. Por todo lo dicho, las limitaciones actuales en la comprensién de los usos
y construcciones del pasado por parte de las sociedades indigenas, asi como en la
convivencia de las diferentes aprehensiones del devenir, pueden ser reformuladas si se
incorpora el concepto de temporalidad originaria a los estudios sobre temporalidad y
diversidad cultural. La temporalidad originaria puede aportar a los conflictos actuales
de los grupos indigenas el caracter de una distincién intrinseca y original que no caiga

en homologaciones de discurso y de pensamiento. Esta temporalidad no es solo la
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nocion de tiempo que puede identificar a ciertos grupos étnicos, sino aquella que no
puede ser reducida a la temporalidad hegemonica promovida por un grupo social que

busca imponerla.
5.2 Conclusiones

Recapitulando las hipétesis y objetivos planteados en el primer capitulo,
presento aqui las conclusiones elaboradas en funcién de la demostracién y el ” %}7
A :

replanteamiento de los mismos, asi como las ltimas consideraciones respecto al hecho

U
e

——

Existen ({ orahdac@ como la_mocovi,.que_permiten {esafiar T y/fepens

temporalidad hegemomca que_gobierna el pensamiento cientifico que genera los
N T

modelos sobre los que se construye el saber actual de 1a humanidad. Llegar a demostrar

este postulado ha sido uno los Ob_]ethOS centrales de esta tesis. No se buscé hacer un

s vy

o T ot £ ST T ek WGBS ™ e e grocpeng e o
‘mundo de las diferentes temporalidades posibles’, sino més bien de integrar las Az oo

diferencias e intentar crear una’nueva forma de pensar I3 CONSIIcoion de temporahdad) "W"W c""”"

D P ~ : 6944 ,L&‘
La dicotomia complementaria entre’ fiempo_y_temporalidad,)propuesta como veal
T2 ?

primera hipétesis, fue trabajada en base a los antecedentes filoséficos y cientificos que UILO Ma/ _

O al interior de una comunidad aborigen.

fueron dando sustento a la necesidad de su diferenciacion. Al interior del concepto

temporalidad los antecedentes etnograficos, etnohistéricos y arqueolégicos fueron la

base para establecer la otra hipétesis central que dlstmgue"’temporahdad hegemonica v

temportalidad originaria-La corroboracion de ésta tltima se fue presentando al explicar
I o

los procesos de ofi icializacion que atraviesan la conformacién de la temporalidad

hegeménica en el ‘mundo occidental’ y a partir de la conquista del Chaco, entre los
grupos indigenas que incluye a los mocovies.

El trabajo de campo posibilitd un acercamiento al ritmo de vida de los

interlocutores indigenas, en particular a la vivencia de sus précticas cotidianas, 1o cual ' )—,{T
permitié experimentar una ritmica diferencial de la impuesta por la temporalidad 28 v '7
AZ hegemonica. Asimismo, se reformuld la idea de COmMo se instauran en sus practicas gaf w«i«r R
* \ habituales tales ritmicas, que fue lo observado en la incorporacion y uso de las horas y f} ot Qg’
relojes, la radio y otros medios masivos, los almanaques y calendarios, aun cuando wﬁ&f 3

siempre estd presente esa ofrg temporalidad que desnaturaliza lo lineal-secuencial -+ (o <?tv")
7h

como concepcion tnica. En este sentido, se reconsiderd la Ultima hipotesis planteada
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respecto de la m temporahdadé\Len la_vida_cotidiana de_mis

interlocutores. Recapitulando aqu1 las instancias que permitieron reconocer estas
bt

situaciones cotidianas donde se daba esta convivencia entre ambas temporalidades,

menciono las siguientes:

a)/ El desinterés por el trabajo rutinario Y.proyectivo.a.la par de la participacién en
e

trabajos rurales.

@)) La despreocupacion por los cumplimientos municipales y burocraticos en
general a la par de su utilizacién para fines personales y el manejo de tales
ritmos.

@ La atencion a los ritmos naturales diarios y la contemplacion de sus cambios
aun cuando se encuentren cumpliendo con actividades laborales marcadas por
ritmos productivos o virtuales.

@ La superposicién de narrativas historicas y mitolégicas junto a experiencias

personales cotidianas.

En el primer y segundo ejemplo, la convivencia se manifiesta en la inevitable
condicion de la temporalidad hegeménica como ordenamiento social de produccion y
la temporalidad mocovi desde el desinterés y la no preocupacién por cumplir estas
normas de trabajo en forma progresiva. En el tercer gjemplo, la atencién a los ritmos
del sol, la luna, animales y plantas esta siempre vigente y éstos pueden ser ‘leidos’
paralelamente a cualquier otra actividad. En el cuarto ejemplo surge otra temporalidad

que convive entre los mocovies, la temporalidad mitolégica, es decir, aquella que
Jemp, L.

manifiesta la logica interna de los mitos y que tiene car4cter de temporalidad originaria
en tanto no responde a la logica lineal propia de la temporalidad hegemonica y es
factible concebir la coexistencia de pasado y presente en simultaneo, en sincronia.

Estando en el monte junto a los indigenas se comprende esta convivencia de
temporalidades al constatar que su atencién est4 puesta en el instante en el que viven y
no en e/ proceso que les plantea la produccion acumulativa del trabajar tantas horas-
seguidas para lograr tanto dinero, aun cuando la reproduzcan. Ahora bien, jqué implica

que estén atentos al-ifs tantewmo ngMesp,‘a la duracién? Implica que sus ritmos de

M
vida estén en relacién a una vivencia de la realidad cotidiana e¢ inmediata Y no a una

vivencia de apropiacion.y detenimiento,del devenir.para.su.contiol.comolo plantea el

S——

ritmo de vida blanco-occidental:procesualsproductivo. -
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Esta relacion entre instante, vivencia y devenir fue planteada como otra de las
hip6tesis centrales a corroborar en el campo, y entiendo que por lo dicho anteriormente
se ha cumplido, al menos en los casos etnograficos tratados. Asimismo, esta relacién
ha permitido acercarse al objetivo de proponer una nueva interpretacion de la

construccion de temporalidad en grupos indigenas.

La importancia de comprender la diversidad cultural en términos de
temporalidad reside en la posibilidad de acceder a la temporalidad del ofro cultural que
se propone investigar y lograr asi conocer y valorar su ritmica de vida,
desnaturalizando la temporalidad propia como 1a tnica posible. Temporalidad y ritmica
son conceptos complementarios. Asi como tiempo y ritmo son indisociables para
comprender uno u otro, se ha propuesto en esta tesis una nocién de ritmica que
pretende constituir un método de aprehension de los diferentes ritmos que permiten

acceder a una forma de vida, a una ritmica de vida. Diversidad cultural, temporalidad y

ritmica de vida. El estudio de la temporalidad se ha presentado aqui como una

propuesta de comprender la diversidad cultural y la convivencia entre diferentes grupos
humanos a partir de sus ritmos cotidianos, sus habitos y costumbres que al integrarlos

conforman una ritmica de vida.

Se ha intentado también comprender la naturalizacién de la 1égica lineal en el
encuentro de la temporalidad originaria y la temporalidad hegemoénica. Se buscéd
demostrar que los_mocovies, por todo lo relevado en el campo y en sus ritmicas de

e

vida, son un ¢jemplo y una demostracién de que la temporalidad hegeménica no es la

umca forma de concebir el tiempo, y que ademas nos permite postular que existe una

emp_orahdad originaria del grupo_ cultural, que caracteriza su modo v ritmicas de vidar

Por lo tanto, esta temporalidad es un recurso intangible de consideracion,

conformacién y proteccion de la identidad mocovi.

El reconocimiento de la temporalidad originaria de un grupo viene a demostrar
en este ultimo sentido, que el poder de imponer ritmicas de vida que la temporalidad
hegemonica ejerce, estd culturalmente construido, y por lo tanto, no puede ser
impuesto a otros grupos sociales como si fuera de cardcter natural y universal. La triple
relacién de lo natural, lo univoco y lo oficial queda disociada como férmula de
imposicion de ritmicas culturales, si comprendemos que su conformacion puede ser
reformulada desde la distincién entre la temporalidad hegemoénica y la temporalidad

originaria.
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Cuadros

Cuadro 1: Ritmicas Culturales

ritos.

Temporalidad Temporalidad
Ritmicas Culturales | hegeménica mocovi
Ritmos diarios Organizacion Organizacion del
calendarica y quehacer y ‘lo que
horaria. ha devenir’,
Actitud proyectiva. | Actitud advenidera.
Ritmos estacionales y Cronologia Ciclos naturales, . e,
, _ \ Organizacion
anuales acumulativa, fases de la luna, :
. e social
almanaques, ritmos | lectura del paisaje
globalizados. inmediato.
Ritmicas Narrativas lineales, | Narrativas no-
comunicativas realismo. lineales.
Ritmos virtuales
Ritmicas econémicas | Ritmos del mercado | Caza y recoleccion
y politicas capitalista, en el monte. Huerta
consurnismo y y animales de
sobreproduccion granja. Agricultura
intesiva. no-intensiva, Organizacién
desmonte, carbén. econémica
Ritmos de produccién | Racionalizacién y Impuntualidad,
y trabajo trabajo horario. desinterés por la
Acumulacion y acumulacion.
progesismo. '
Ritmicas rituales y Iglesia, misa, Antiguos/nuevos
religiosas. catolicismo, mitologia. S
: ; . . Organizacion
adoctrinamiento, Musica nativa, ..
i1 : . cosmovisional
evangeélicos. bailes paisanos,

Cuadro 2: Ideas sobre el “problema tiempo” recapituladas.

conciencia del mismo.
Tiempo asociado a movimiento.

Pensador / Ideas sobre tiempo Temporalidades que
grupo social conforman Ia
temporalidad
hegemoénica
Presocraticos Devenir y transitoriedad - Temporalidad helénica
Lo mutable e inmutable
Lo temporal y lo eterno
Parménides Temporalidad lineal
Heraclito Temporalidad no-lineal
Aristételes Distincién del tiempo y de la | Temporalidad aristotélica

\(PLa,J(W/\ 3 Yo ymmiw ?
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Plotino El tiempo como dato tltimo de la
existencia.
El tiempo est4 dado.
El cambio revela el tiempo pero no lo
produce.
Pensadores El tiempo es irrelevante. Temporalidad cristiana
medievales La historia como avance hacia lo
Divino. Temporalidad teleolégica
Desprecio por el proceso temporal de | (el futuro llega al
la historia. presente)
Distinciéon de pasado, presente y
San Agustin futuro.
Pensadores Presente como el pasaje acumulativo Temporalidad capitalista
modernos del pasado al futuro.
Newton Flecha de tiempo en wuna sola Temporalidad lineal-
direccién hacia el futuro. mecanicista
Kant Intuicién a priori
Temporalidad  abstracta
(matematica)
Dilthey, Vivencia y conciencia del tiempo. Temporalidad occidental
Bergson, Duracién y simultaneidad (filoséfica y cientifica)
Husserl, ‘
Heidegger Espacializacion
Einstein Relatividad del espacio-tiempo

Cuadro 3: Comparacién de ambas temporalidades en diferentes contextos

histéricos.

Contexto histérico

Temporalidad hegemonica

Temporalidad mocovi

Epoca de antiguos

Ausente en periodos pre-
congquista.

Presente en periodos
siguientes hasta actualidad.

Ritmos de vida némade.
Meétodos nativos de
organizacion social y
lectura de los astros.

Colonizacion y
Reducciones

Imposicién de ritmos de
trabajo y sedentarismo
forzado. Adoctrinamiento a
la vida de encierro y trabajo
de agricultura. Cosmovisién
cristiana,

Encuentro de modos de
vida basados en ldgicas
diferentes.

Resistencia a ritmos de
trabajo impuestos y a la
COSmovision cristiana,
Continuidad de la caza y
costumbres de vida
némade en ciertos
£rupos.
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Estado argentino

Domesticacion del espacio,
Expansion territorial e
ideologica de 1a nacidn.
Historia oficial.

Conquista de la palabra y el
cuerpo.

Resistencia y tacticas de
invisibilizacidn.
Conflictos identitarios.

Relaciones de fronteras,
desplazamiento de las
tierras ancestrales.
Historia silenciada.

Actualidad (Epoca de
los nuevos)

Ritmos de vida, trabajo,
produccion y de mercado
capitalistas. Ritmicas
virtuales de medios masivos
de comunicacion.
Burocrécia y politica.

Convivencia de métodos
nativos de organizacion
con los métodos lineales
(calendarios, relojes).
Superposicion de
narrativas histéricas y
mitoldgicas junto a
experiencias personales
cotidianas

Cuadro 4: Palabras mocovi para conceptos ritmicos

Concepto Palabra mocovi Descripciones
Ritmo y'ala “Ritmo rapido”’
nemotetd “Ritmo ligero”

Tiempo nayalagaik “El tiempo....viene bien
el afio, no hay nada, no

Dia naxa'a hay  peligro..hay de
todo.” |
“un tiempo es un dia,
na’xa’a, mds que un dia

Afio/afios niaga, niagari ya no...tiempo es
dia..niaga es afo, y
niagari es los afios”

Semana No hay términos precisos “los antiguos no sabian
de semana.y vivian

Hora mejor”.

“el tiempo del reloj es
otro, antes no se conocia
la hora”

Cuadro §: Cancién de “Cacique Catan” impresa en triptico escolar.

El texto introduce quien fue Cacique Catén:

~“Francisco Nolazco Mendoza, conocido por todos como Cacique Catan,

fue uno de los caciques mas conocidos y apreciado por el pueblo




mocovi. Ademas de ser el lider de su tribu, enseflaba a leer y escribir a \

su gente, también les ensefiaba musica folklorica y bailes tradicionales, \

" que después mostraban en los grandes festejos que organizaban para el
dia del aborigen en las tolderias. En el aﬁoé@seﬂbi() en su idioma
el chamame que lleva su nombre, con la musica que compuso Ladislao
Piedrabuena, y que después le entregaron a un amigo, Don Transito
Coco Marola, para que lo grabara. Esta cancién relata las penurias que
el pueblo mocovi ha pasado tantas veces, cambiando el lugar del
asentamiento, a los montes donde todavia podian encontrar sus
alimentos. De esta manera fue conocido a través de la musica por los

criollos y gringos que aun desconocian al Cacique Catan, hijo de una

cautiva y del legendario Cacigue Pedro José.”

La cancién en mocovi se encabeza como “Nashi Catan™
“Nashi Catan qaica na qatec, gaca neroxona, gaica tapifiic.
Nashi Catan qaca qaviaxarai, qaica lachio gue qolaq que yapa.
Qolaq que lasota......qolaq que yapa qaica
tapifiic gaca nesoxona, qaca qaviaxaral qaca lachiogue,
qolaq que yapa.
Oho yaqaya liya visaaque no vichi> no vichi>
Que najo chaco xoic na ai oq lo> yaxanec
Liquin axanaxaq so qohuo> lihia que na pampa rerocion
(linea que no se llega a leer)
Canchaica qoi aq que yapa
Ao ciyo net nepoquinaxanagq, nashi piog qolaq
Que yapa
Qolaq...
Oho chaco no> uenta> guena qo> yaxaraiqui
Pina> nanc so moqoit gayavigaxat yi
Ni>icoqui> yatqam ro> 0-so no shinavicshiguim
So lecat> aso maria > aso maria> eetatac so Mocoit
Qolaq...”
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Y en castellano:;

“Cacique Catén, no hay miel, no hay cuises, no hay tata
Cacique Catan no hay galletas, no hay riacho, vamos nomas cufiado,
Vamos noma bailarines, vamos nomas cufiado,

no hay tatd, no hay cuises, no hay galleta,

no hay riacho, vamos nomas cufiado.

Oho querido primo, si queré gueni, guen,

aca en el chaco hay mucho algodén lindo.

Te saluda tu primo desde pampa rerocion.

Las mujercitas bailarinas, que venga cualquiera,

vamos noma cufiado, que se junten los garroteros,
cacique perro, vamos noma cufiado.

Vamos noma.

Oho chaco me acuerdo de ante,

Cuando avanzaban los ariscos,

quemaron la tolderia y después fareando noma paisano se encié cacique,
saco cuchillo, so maria, so maria, disparando lo paisano.

Vamos noma,”

Cuadro 6: Transcripcion de las canciones religiosas cantadas por los nifios.

Cancién A;

“El dia del sefior cuando regrese, él vendrd como ladron,
ladrén de noche,

Elvendra a llevar a sus... [no se entiende]

Tut hermano, ;porqué no sabés?, cuando vendrds al sefior, al
anochecer, a la medianoche, al canto del gallo, o a la maniana.
Ven a mi hermano, ;porqué no sabes?, cuando vendrds al
sefior, al anochecer, a la medianoche, al canto del gallo, o a la
marnana.

Ya viene Jesucristo, viene pronto... [no se entiende]”

Cancioén B:

“Los drboles se mueven, se mueven, se mueven,
los drboles se mueven, se mueven para Dios.

Las flores se saludan, saludan, saludan
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Las flores se saludan, saludan para Dios.
Los conejitos saltan, saltan, saltan

los conejitos, saltan, saltan para Dios.
Nosotros los nifiitos, cantamos, cantamos

Nosotros los niftitos, cantamos, cantamos para Dios”

Cancion C:

“Que bonito es el Sol, que Dios la ha creado.

que bonito es el mar, también la hizo Dios

que bonito son las estrellas, la verdad las hizo Dios
con su palabra poderosa y su grande amor

con su palabra poderosa y su grande amor”’

Cancién D;

“Por subir pronto el tren, que se mueve de lu salvacion, el
cielo lo llevarad.
Il boleto a sacar, que Jesis nos quiere dar,
Aleluya, aleluya, no tienes que pagar... [no se entiende ]

“n este tren de la salvacién”

Cancion E:

amor

“Soy una florcita de mi Jesiis, el siempre me llega con su

Cierro los ofitos para adorar, abro la boquita para cantar”

Cancién F;

“Oveja soy, oveja soy, de mi Jesus, del buen pastor,

No tengo ya, no tengo ya, la sotana... [no se entiende]”

Cancion G:

“Negro por el pecado, estaba mi corazén,

mds con su sangre preciosa, Cristo me lo limpid,
por las calles de oro, alegre caminaré

mas con su palabra me dice, que yo con él viviré

mds con su palabra me dice, que yo con él viviré."”

Cancion H:

“La escuelita se termina, nos vamos al hogar
Adiés, adiés, nos portaremos bien
Adios, adids, nos portaremos bien.

Tres veces oraba, Daniel en el dia... [no se entiende]”
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Imagenes

Imagen 1: Mapa con ubicacion de las comunidades. Fuente: Mapear 8.6.
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Imagen 2: Imagen satelital con ubicacién de las comunidades de Colonia “Cacique
Catan”,
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Google

Imagen 4: Mapa con referencia al ‘desierto’ en el sector sur de la region Pampeana.
Fuente: Cardiel, afio 1705.
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Imagen 5: Dibujos de Florian Paucke: 1) Actividades cotidianas de mocovies del Siglo
XVIIL
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Imagen 6: Foto del asentamiento de Marcos y familia.
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Imagen 9: Fotos de la cocina y los cacharros para cocinar.
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Imagen 12:; Foto de Marcos durante la filmacion.
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Imagen 14: Dibujo de una casa y otros objetos realizados por una nifia mocovi.
|
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Imagen 17: Fotos de los niftos de comunidad Larrea.
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