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NOTAS Y COMENTARIOS SOBRE MOTIVOS CONCURRENTES
EN ALGUNAS VERSIONES INDOAMERICANAS DEL MITO DE
“LA LARGA NOCHE”.!

Enrique Margery Peria

ABSTRACT

The main concurrent motifs in different texts referring to the “myth of the long night” are
described within the framework of Indo-American comparative mythology and according
to Stith Thompson’s classification.

0. Preliminares

Aunque con referencia al ambito sudamericano, Alfred Métraux (1948:10) escribia ha-
ce ya casi medio siglo en relacién con los logros y las tareas de la mitologia comparada:

“Con posterioridad a la aparicién en 1905 de la erudita monografia de Paul
Ehrenreich acerca de los grandes temas miticos de América del Sur, nuestro
conocimiento de las tradiciones religiosas y folkléricas de los pueblos primi-
tivos de dicho continente se ha enriquecido de manera considerable. La obra
de este gran pionero de la etnografia sudamericana exigiria en la actualidad
ser revisada totalmente a la luz de los nuevos hechos. Koch-Griinberg, Leh-
mann Nitsche, Gusinde, Baldus, Wassen y el autor de estas lineas han sido
casi los tinicos que han sometido a un serio estudio comparativo los temas de
la literatura oral de los Indios sudamericanos. Sin embargo, el nimero de
motivos cuya distribucién no ha sido aiin establecida es muy numeroso. Fal-
ta por realizar todavia el trabajo de andlisis y de pacientes comparaciones
antes de que se puedan definir los caracteres generales de la mitologia y del
folklore sudamericanos. Solamente cuando dicha tarea preliminar esté reali-
zada sera posible circunscribir el tipo de mitos peculiares de las diferentes
dreas culturales y determinar, a la vez, las influencias reciprocas que han
ejercido unas sobre otras. Unicamente a este precio podré pasarse a la segun-
da fase del trabajo: elaborar la lista de temas comunes a las civilizaciones in-
digenas de ambas Américas”.

Sin duda alguna, la tarea esbozada por el etnégrafo francés no ha llegado a acometerse ni
en América del Sur ni en otras latitudes de este Continente. Si bien cabe reconocer al respecto que
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en el curso de los afios sesenta las obras de Lévi-Strauss incorporaron sistematicas descripciones de
una gran cantidad de mitos indoamericanos, su andlisis, empero, quedé6 restringido al reduccionis-
mo binarista que preside la teoria estructural de este etnégrafo. A su vez, tras la aparicién de las
Mitologicas y hasta la actualidad, resulta evidente que una gran proporcién de las investigaciones
sobre mitologfa indigena que se han realizado y se realizan en distintos lugares del Continente, co-
rresponde a la descripcién y andlisis de mitos de una determinada etnia o, a lo més, a la compara-
cién de los contenidos miticos de versiones originadas en pueblos culturalmente emparentados.

No obstante, es preciso sefialar que la existencia de estos dltimos materiales, unidos al
corpus de mitos recogidos por los comparativistas hasta mediados de siglo y a los que hoy de-
ben sumarse los relatos contenidos en la Colecci6n de literaturas indigenas sudamericanas que
desde 1970 editan en Los Angeles Wilbert y Simoneau, asi como los voliimenes sobre mitolo-
gias indoamericanas que desde hace algunos afios publica en Ecuador la Editorial Abya-Yala,
posibilitan en la actualidad emprender investigaciones comparativas basadas en un corpus con-
siderablemente més extenso y diversificado que aquel con el que contaban tanto Métraux como
los autores por €l citados.

Ademds, y en nuestra perspectiva, la mitologia comparada est4 llamada en este plano a
sumarse a los esfuerzos que disciplinas como la lingiifstica y la arqueologia realizan en la actuali-
dad para delimitar las dreas culturales de Indoamérica, procediendo a la par de ello a determinar
las principales lineas de influencia que a través del tiempo se han establecido entre aquellas.

Fijdndose en este marco, el presente articulo constituye un intento de establecer los
principales motivos que concurren en distintas versiones indoamericanas del mito de “la larga
noche”. Para ello y en razén de establecer una uniformidad en la nomenclatura y denominacién
de los motivos, hemos acudido a la clasificacién de estas unidades que se encuentra en Stith
Thompson (1955-1958), la cual estimamos apropiada para el objetivo propuesto.

1. El mito de “la larga noche”

A diferencia de una gran cantidad de mitos de amplia difusién en la tradicién oral indoa-
mericana, el mito de “la larga noche” no puede, en razén de la disimilitudes que presentan sus va-
riantes, ser reducido a un esquema bdésico de contadas secuencias nucleares2. No obstante, y como
punto de partida, debe sefialarse que tanto su contenido méis general, asi como sus reiteradas apa-
riciones junto a mitos como el del diluvio, el incendio del mundo, la caida del cielo o los de la de-
vastacién de la tierra por un invierno prolongado o bien por monstruos, son elementos que deter-
minan su inclusién entre los llamados mitos cataclismolégicos, que en la tradicién oral de los més
distintos pueblos implican la destruccién y renovacién del mundo y de la humanidad.

Sobre esta base, y considerando los diversos contenidos narrativos en los que se mani-
fiesta este mito, cabe sefialar que son al menos dos los motivos presentes en sus distintas ver-
siones. De acuerdo con la clasificacién de Stith Thompson, estos dos motivos son: A1046.
Eclipse prolongado de sol3 y F965.3. La oscuridad impenetrable.

No obstante, y en lo que es pertinente a las descripciones que a continuacién expondre-
mos, debemos anotar que la inclusién de “la larga noche” entre los mitos cataclismolégicos de-
termina que, aunque suelen contener uno o ambos de los motivos recién citados, no considera-
remos como manifestaciones de este mito -con la excepcién de dos textos cuya incorporacién
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se justificard mas adelante- los relatos que desarrollan temas como “la creacién del sol”, “la os-

curidad originaria”, “el origen de la noche”, asi como las distintas y difundidas versiones del
mito de “la disputa de los astros”.

1.1. Procedencia de las versiones consideradas

El trabajo se fundamenta en versiones de este mito procedentes de treinta pueblos in-
doamericanos. Considerdndose que entre éstas se incluyen nueve relatos tobas, cuatro yanoma-
mi y dos de origen mapuche, se llega a la cifra de las cuarenta versiones que constituyen el cor-
pus en el que se fundamentan las descripciones, andlisis y conclusiones que expondremos en re-
lacién con este mito.

De este conjunto de versiones, tres corresponden a pueblos de América del Norte. Se
trata de un relato cherokee (J. Mooney, en Lévi-Strauss 1968/1979: 237-238), de uno menomini
(W.J. Hoffman, ibidem: 336) y de uno kwakiutl (Alexander 1964, X: 255-256).

En lo que respecta a Mesoamérica, el corpus comprende cuatro versiones de pueblos de
estirpe mayance que se encuentran, respectivamente, en un texto quiché (Popol Vuh I, III: 32),
en un relato chamula (Gossen 1974: 148-153), en uno lacandén (Boremanse 1989:70) y en una
narracién del chol palencano (J.E. Thompson 1970/1987: 414-415).

En el caso del Area Intermedia se consideran cuatro versiones correspondientes a sen-
dos pueblos de origen chibcha. Estas versiones se encuentran en un texto guatuso (Constenla
Umaiia 1993: 146), en uno guaymi (Constenla Umaiia 1982:104), en uno bocotd de Chiriqui
(Margery Peiia 1993: 95-96) y en un relato cuna (Chapin 1989: 167-170). Correspondiente a la
parte sudamericana de esta misma Area, el corpus contiene un relato guajiro, pueblo de fi-
liacién arahuaca, (Perrin, en Wilbert y Simoneau 1986: 835).

En el caso de Sudamérica y en lo que guarda relacién con los territorios del norte de
este subcontinente, el trabajo incorpora un relato taréna (Magafia 1988: 452), pueblo también
arahuaco. Ademds, cuatro relatos yanomami... (Albert, en Wilbert y Simoneau 1990: 79-82; Be-
cher ibidem: 139-141; Lizot ibidem; 579-580, y Lizot, Cocco y Finkers 1991: 46), y un texto
andoque, pueblo de lengua no clasificada (Landaburu y Pineda 1984: 73-78).

Del oriente de la regién amazénica se consideran tres versiones. De ellas, dos corres-
ponden a pueblos gé, tratindose de un relato krahé (Schultz 1950: 159) y de otro xavante
(Giaccaria, Heide y Xavante 1991: 311-316), siendo la tercera una versién shipaya, pueblo de
filiacién tupi (Grimal 1963: 210).

En el 4rea andina, el corpus comprende una versién quechua (Torero 1983: 86-88), otra
chincha (Alexander 1964, X: 230) y un relato cashibo (E. Frank et alt. 1990: 73-90), pueblo es-
te dltimo perteneciente a la Familia Pano.

De las culturas localizadas en el Gran Chaco, se integran dos relatos de pueblos zamu-
cos, a saber: uno chamacoco (Cordeu, en Wilbert y Simoneau 1987: 440-443) y uno ayoreo
(Sabag, en Wilbert y Simoneau 1989b; 130-133); dos relatos de pueblos de filiacién mataco-
makka: uno mataco (Métraux, en Wilbert y Simoneau 1982a: 131) y otro makka (Braunstein,
en Wilbert y Simoneau 1991: 231), y diez relatos originados en pueblos guaycuries, de los
cuales uno es pilaga (Idoyaga Molina, en Wilbert y Simoneau 1989a: 103-104) y los restantes,
nueve versiones toba (Métraux, en Wilbert y Simoneau 1982b: 93-94, 94, 94-95 y 95-96;
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Karsten ibidem: 95; Cordeu ibidem: 96-97; Tomasini, en Wilbert y Simoneau 1989a: 101-102, y
Teran ibidem: 98 y 98-100).

Finalmente, en lo que respecta a las regiones meridionales de la América del Sur, el
corpus contiene dos versiones mapuches (Lenz 1896 y Golbert 1976), una versién yamana (Gu-
sinde 1937/1990 11, Vol. III: 1244-1246) y una versién de procedencia selk’nam (Gusinde ibi-
dem: I, Vol. II: 856 y Chapman 1982/1986: 168).

7 A Fases en el desarrollo de las distintas versiones del mito

Con propésitos meramente operativos en pro del ordenamiento secuencial en la enun-
ciacién y descripcién de los motivos, asi como de otros elementos del contenido presentes en
las distintas versiones del mito, hemos establecido en él, de manera aprioristica, tres fases a las
que respectivamente denominamos “fase del inicio de la larga noche”, “fase del transcurso de la
larga noche” y “fase del fin de la larga noche”.

En esta disposicion, la descripcién de los contenidos de las versiones en cada una de es-
tas fases, nos permitird extraer algunas conclusiones generales en relacién con la frecuencia y
distribucién geogréfica de los principales motivos ligados al desarrollo de este mito.

2.1.  La fase del inicio de “la larga noche”

En el ordenamiento propuesto, esta primera fase comprende los motivos asociados con
tres elementos. Estos elementos corresponden a: a) la causa del fenémeno; b) la entidad que
opera como agente de éste, y c) las sefias o avisos que anuncian la llegada de la oscuridad.

También en relacién con esta fase conviene comenzar anotando que varias de las
versiones omiten en su totalidad los elementos del contenido recién sefialados. Tales son los
casos de los relatos chamula, guaymi, guajiro, andoque, taréna, krah6, chincha, mataco,
makka, selk’nam, asf como seis de las versiones toba que integran el corpus.

Por su parte, en lo que respecta a las versiones que si presentan contenidos correspon-
dientes a esta fase, cabe sefialar que en relacién con el primero de sus elementos, en veinte de
ellas “la larga noche” constituye un castigo motivado por distintas faltas. Esto determina que en
estas versiones gran parte del contenido se subordine al desarrollo del motivo Q552.20. EI
eclipse como castigo. :

Entre las faltas que original el castigo, las versiones cuna, bocotd de Chiriqui y xavante
aluden a una corrupcién generalizada manifestada en rifias, poligamia, robos y abusos (Q210.
Delitos castigados). Asi, en la version cuna se narra:

“Los grandes neles (...) se habfan corrompido por sus conocimientos de mal y
estaban creando desorden sobre la tierra. Algunos de ellos tenian cuatro, cinco,
seis o siete mujeres (...) La gente vivia peleando, mintiendo, robando y abusan-
do uno del otro (...) Ogebip habia aprendido de los Sdhilas y de las madres de
los lugares debajo de la superficie de la tierra que Dios estaba disgustado y que
iba a mandar Neg Sichit [la oscuridad mas intensa] como castigo...”
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A su vez, la versién bocotd de Chiriqui contiene el siguiente pasaje:

“...esa gente no era buena. Por eso nuestro Gran Cacique les hizo una adverten-
cia para que mejoraran su proceder:

- Ustedes deben amarse y hacer buenas obras en conjunto. ;Por qué ustedes es-
tan siempre peleando, matdndose y haciendo toda clase de desmanes?

Y agreg6 nuestro Gran Cacique:

-Si ustedes contindan asi hardn que se apague la luz del sol y que todo el mun-
do quede a oscuras”.

Y en el caso de la version xavante se lee:

“El sol saldrd y cuando esté un poco més alto se oscurecerd como la noche, ha-
brd una profunda noche. La oscuridad da miedo, habra otra fuerte lluvia. Es
cierto, dard mucho miedo (...) jPor qué se estdn robando unos a otros? Por los
robos suceder4 esto”.

También como castigo generalizado, aunque vinculado a un plano religioso, la versién
quiché, contenida en el Popol Vuh (1, III), manifiesta:

“Y esto fue para castigarlos porque no habian pensado en su madre ni en su padre,
el Corazén del Cielo, llamado Huracén. Y por este motivo se oscureci6 la faz de la
tierra y comenzd una lluvia negra, una lluvia de dia, una lluvia de noche”.

De igual manera, como castigo generalizado, aunque originando en el enfrentamiento
de poderes, se lee en la versién toba recogida por Terdn4:

“La gran oscuridad (...) se llamé norikkalo o norek y sucedié hace mucho tiem-
po (...) La gente tenia distintos poderes y chocaban cuando se reunian. Por eso
el mundo se sumio en la oscuridad”.

En tanto, otra versién de este mismo pueblo recogida por Métraux (en Wilbert y Simo-
neau 1982b: 95-96) refiere el castigo de la oscuridad como resultado del disgusto del dios
E¢aldo al presenciar una rifia en la que intervenian varias mujeres.

En el marco de la corrupcién como causal del castigo, tres versiones, una guatusa y dos
yanomami (Lizot, Cocco y Finkers op. cit.: 46, y Lizot, en Wilbert y Simoneau 1990: 579-580)
aluden especificamente al incesto (Q242. El incesto castigado).

En lo que se refiere a este tltimo motivo, la versién guatusa expone una gama de rela-
ciones incestuosas en la que, con funcionalidad secundaria, aparecen los motivos 7411. Incesto
de padre e hija, T412. Incesto de madre e hijo, T415. Incesto de hermano y hermana, y, aunque
en otra dimensién, 0253.2. La homosexualidad castigada.

Cabe ademds mencionar que existe un aspecto en el que esta versién se aparta de los
modelos de la mitologfa cataclismolégica indoamericana, en tanto el castigo, tras la llegada de
la larga noche, se precipita en una ininterrumpida sucesién de cataclismos que como el gran
viento, el terremoto y el diluvio, completan la transformacién de la tierra. La siguiente cita ilus-
tra, aunque parcialmente, los elementos aqui sefialados:
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“Se dice que cierta vez habia
personas de las nuestras
y estaban buscando la perdicién.

Con las hermanas, con las hermanas tenian hijos.
Incluso tenian hijos,
entre ancianos.
Y los hombres fornicaban
con varones como ellos.

Y otros
fornicaban con la madre
y con ella tenian hijos.
Se dice que asi eran todos.
Y los viejos
con las hijas tenifan hijos
fornicando con ellas.

Se dice que, pasado poco tiempo,
pues se dice que ya no volvieron a ver bien.
Se dice, pues, se dice
que sélo veian una gran noche.
Se dice, pues, se dice
que no volvieron a ver las estrellas en el cielo
ni tampoco la luna
ni el sol.
Se dice, pues, se dice
que todo se veia extraiio,
era una gran noche”.

En lo que respecta a los dos relatos yanomami, el primero de los citados (a) alude a las
relaciones incestuosas entre padres e hijas (7411.), en tanto que el segundo (b) alude a tales re-
laciones entre hermanos (7415.). Asi:

(a) “A las gentes de Wayorewé les gustaba mucho hacer el amor con sus hijas.
Continuamente tenfan relaciones incestuosas con sus hijas. Entonces la noche
llegé y persisti6: dej6 de hacerse de dia”.

(b) “Los hombres de aquellos dias no tenian aversién a practicar el sexo con
sus hermanas. Ellos cometian incesto una y otra vez. Entonces la luz del sol de-
j6 de llegar”.

Al margen ya de los motivos asociados con la corrupcién y el incesto, un relato pilagd y
otro ydmana refieren como causal del castigo el irrespeto de la comunidad hacia una deidad o
personaje con poderes especiales, asocidndose tal contenido con los motivos Q221. El castigo
por ofensas personales a los dioses y Q395. El irrespeto castigado.
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De este modo, el relato pilagd, recogido por Idoyaga Molina, se abre con el siguiente
pérrafo:

“Durante el tiempo que Dapichi’ estuvo en la tierra, €l se cansé de que la gente
no lo tratara bien. Cuando ellos tenfan algo para €l, jamés se lo pasaban sino
que se lo lanzaban (...) Esa gente no comprendia que €l era Dapichi’ y entonces
lo maltrataban. Sin embargo, €l no les decia quien era, y simplemente se enoja-
ba y se fastidiaba. Finalmente Dapichi’ decidié irse al cielo. En su rabia, envi6é
heladas y lluvias muy fuertes para matar a la gente. Todos se murieron. Sélo
unos pocos que eran amigos de Dapichi’ sobrevivieron. Dapichi’ también apa-
g6 el sol y la gente estuvo en la oscuridad por largo tiempo”.

Por su parte, la versién ydmana, que Gusinde titul6 “La historia del pardal”, se inicia asi:

“En épocas remotas var6 una vez una ballena muerta en la costa. Los vecinos
més préximos encendieron, inmediatamente, cuatro grandes hogueras para no-
tificar a la gente restante. Esas personas vieron las hogueras y dijeron: “jAll{ ha
varado una ballena, jrememos rdpidamente hasta alla!”. Todos entraron en sus
canoas y remaron hasta donde estaba la ballena; alli se habian reunido rapida-
mente muchas personas y también llegé Héspul con su gente (...) Ciertamente
ya se habia hecho presente mucha gente, pero cuando llegé el Héspul con su
grupo, nadie lo reconoci6. La gente de aqui agasaj6 a los recién llegados y les
dispensé un tratamiento mucho més afable que al mismo Héspul, aunque éste
era el que habia conducido al grupo, nadie lo conocfa.

Esta conducta indiferente de la gente respecto de su persona hirié profunda-
mente a Héspul, que se sintié6 muy ofendido, pues nadie lo honraba ni lo agasa-
jaba de la manera que un poderoso yékamus podia pretenderlo. Al poco tiempo
ya reflexionaba acerca de la mejor manera de vengarse de la gente que le dis-
pensaba tan poca atencién. El no decia nada, pero durante un magnifico dia to-
talmente despejado, exactamente cuando el sol se hallaba en el punto més alto
de su recorrido, hizo venir repentinamente una oscuridad completa”.

Afines a estos relatos en que la oscuridad llega como castigo por ofensas personales a
los dioses (Q221.), se ofrecen también, aunque con contenidos notoriamente divergentes entre
ellas, una narracién de origen cashibo y otra de procedencia cherokee.

En lo que respecta al relato cashibo es preciso sefialar que si bien éste se titula Usai
nai-icuatsian bana (literalmente, “El cuento del cielo que viene’)3 y su primer parrafo alude es-
pecificamente al diluvio, los acontecimientos que en €l se desarrollan corresponden casi inte-
gramente a los contenidos en las distintas versiones del mito de “la larga noche”. Por esta ra-
z6n, a la par de fijar este texto como una expresién del motivo A1010.1. El sol no brilla duran-
te el diluvio, hemos considerado sus principales elementos en el marco del mito aqui estudiado.

En este texto, el diluvio con su completa oscuridad lo ocasiona un mago a quien los an-
tepasados de los cashibo le robaron su mujer. En la siguiente cita se aprecia como concomitante
de 0221 en el origen de la oscuridad, el motivo 0252.1+ El robo de una esposa castigado con
la muerte:
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“Poco después de la creacién del mundo nuestros antepasados se robaron a una
linda mujer, tan tranquila y trabajadora, la que olia como la fruta de la pifia. Pe-
1o, su duefio, un mago, se enojé entonces y les trajo el diluvio para castigarles”.

Finalmente, en el marco de los contenidos que determinan la oscuridad como un casti-
go por ofensas personales a los dioses, la version cherokee refiere que por aborrecer a los hu-
manos ya que gesticulaban al verla, la Dama Sol desat6 entre ellos fiebres mortiferas. Los hu-
manos, aconsejados por los espiritus tutelares, decidieron matarla con serpientes venenosas. Es-
tas, sin embargo, se equivocaron y en su lugar le dieron muerte a su hija. Ante esto, Sol se puso
de luto haciendo que reinara una profunda oscuridad.

En una directriz distinta, aunque siempre vinculadas al castigo como elemento estructu-
rante de este mito, se disponen los relatos que se desarrollan en torno al motivo C984. Cata-
clismo por la transgresion de un tabu.

En nuestro corpus, tres versiones ofrecen contenidos basados en este motivo, siendo és-
tas el texto chamacoco y los dos relatos yanomami recogidos respectivamente por B. Albert y
H. Becher.

En el relato chamacoco, un poderoso chamén solfa tener relaciones con las esposas de los
hombres de la tribu, quienes nada hacfan por temor a sus poderes. Cuando un dia lo hizo con la
esposa de uno de sus hermanos, éste buscé a un amigo para juntos darle muerte en venganza. Am-
bos intentan matarlo de distintas maneras, pero el chamén elude los ataques merced a su poder pa-
ra transformarse en distintos animales y objetos. El episodio pertinente, que vincula la oscuridad
con la transgresién de un tabi (C63. Atague a una persona sagrada) es el siguiente:

“Entonces el hermano sugirié que lo voltearan para asi golpearlo en los testicu-
los. Hubo un estruendo cuando ellos lo golpearon en los testiculos, y entonces
una nube oscura descendi6 hasta que nadie pudo ver nada. Toda la gente estaba
confundida, sin saber donde ir; todo estaba oscuro, como la noche”.

Uno de los aspectos que marca una diferencia entre los relatos en que la oscuridad co-
mo castigo es consecuencia -como en este ltimo caso- de la transgresién de un tabi, con res-
pecto de aqueilos en que la causal del fenémeno es la corrupcién, radica en que esta tltima po-
see un caricter durativo, en cuyo transcurso caben seiias y admoniciones, en tanto que la trans-
gresion de un tabi constituye un acto puntual. Por esta razén, en los relatos en los que la co-
rrupcién genera “la larga noche” se reiteran hemos como “la noche se quedé” o bien se refiere
que “no volvié a amanecer”. Por el contrario, tal como sucede en el relato chamacoco, al trans-
gredirse el tabi, la oscuridad y a veces conjuntamente con ella otros desastres, se producen de
manera instantdnea tras cometida la falta.

En lo que respecta al contenido, esta diferencia se aprecia en el hecho de que en las
versiones que desarrollan la transgresién de un tabi (C984.) el castigo se asocia con los moti-
vos D908. La oscuridad mdgica y, mas propiamente, 0552.20.1. La oscuridad mdgica como
castigo.

Esta caracterfstica, presente en el relato chamacoco, se aprecia claramente en la ver-
sién yanomami recogida por Becher, en la que el tabi transgredido corresponde al motivo
C92.1.6. Tabu: matar pdjaros sagrados. En esta versién, Horonami, yendo de caceria, le arroja
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una flecha al guaco negro, pero cuando ésta mata al pajaro, repentinamente cae la oscuridad.
Horonami comprende que ha cometido el error de matar al “pdjaro de la noche”, y comienza a
deambular sin destino en la oscuridad, sin saber como regresar a su casa.

Por dltimo, otro orden de transgresién se encuentra en la versién yanomami recogida
por Bruce Albert, aunque en ella tras la oscuridad se precipita la gran inundacién. En este rela-
to, en el que la ruptura corresponde al motivo C630. Alguien a quien se le prohibe temporal-
mente hacer algo, se narra que en una ceremonia ydému, en la que todos habian inhalado
ydkoana, varios invitados golpean a un hombre de la comunidad. Alertado por su madre, su cu-
fiado, que permanecia en un apartado retiro junto a su esposa que habfa tenido su primera mens-
truacién, deja el lugar y se involucra en la rifia. En el episodio aquf pertinente, el relato refiere:

“El sali6 airado y comenz6 a pelear estando en un estado ritual de pubertad.
Repentinamente una gran oscuridad se extendié por todas partes. Mientras ellos
luchaban con el aturdimiento producido por los alucinégenos, un potente cho-
rro de agua brot con un rugido al pie del cerro Hayowari: jouuuuu! El bosque
qued6é sumergido en una profunda oscuridad. La inundacién que venia del
mundo subterrdneo rdpidamente se aproximd, sumergi6 la casa comunal y des-
truy6 el bosque que la rodeaba: jhouuuuu!”.

Por iltimo, y en lo concerniente al motivo del castigo como causal de “la larga no-
che”, nos corresponde hacer referencia a los dos relatos mapuches, los cuales son sendas
versiones del “Cuento del viejo Latrapai”. Siguiendo la versién publicada por Rodolfo
Lenz, el desarrollo de los acontecimientos que en esta narracién conducen a la manifesta-
cién del mito se sintetizan asi: el viejo Latrapai tiene dos hijas que son pretendidas por dos
sobrinos suyos. Para acceder a darles a sus hijas, el viejo les impone a sus yernos-sobrinos
dos pruebas: sentarse en un asiento con agujas® y derribar robles con un solo golpe de ha-
chas melladas. Después de salvar con éxito ambas pruebas, los dos hermanos se casan con
las muchachas, pero Latrapai les impone otras dos pruebas: matar toros salvajes y luego ca-
zar avestruces y guanacos. Sin embargo, cuando los dos hermanos han viajado para cumplir
estas tareas, Latrapai envia al zorro a matar a sus hijas. Asi, al regresar, los dos hombres en-
cuentran a sus mujeres muertas. El pasaje que sigue a este ltimo episodio, y que es en nues-
tro caso el pertinente, corresponde a los siguientes enunciados:

“Enténces principiaron a llorar, dicen. Entonces “en el acto saldremos los dos”,
dijeron, dicen. Un rato después salieron, dicen. “El perro, el malvado viejo La-
trapai moriréa en el acto”, dijeron, dicen.

Un rato después fué visto, dicen, el zorro.

Enténces fué cautivado, dice el zorro.

Enténces “nada quedara vivo; cuatro afios serd noche”, dijeron, dicen.
Enténces pusieron en una olla, dicen, la noche’”.

La versi6n de este relato recogida por Perla Golbert entre los mapuches del sudoeste ar-
gentino, contiene, en lo referente a esta primera fase, algunas diferencias en relacién con el texto
de Lenz. Estas diferencias corresponden a tres elementos, a saber: a) aqui son claramente tres las
pruebas que Latrapai les impone a sus sobrinos-yernos: voltear un drbol con hachas melladas,
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hacer rodar una gran piedra y matar dos toros salvajes; b) el zorro, en esta versién, aparece co-
mo hijo de Latrapai, y, por ende, como hermano de las dos mujeres, y c) es el propio Latrapai
quien mata a sus hijas. El siguiente pasaje corresponde en la traduccién de Golbert a lo que
ocurre cuando los hermanos encuentran los caddveres de sus mujeres:

“iAy, han muerto nuestras mujeres, che hermano! jAy, ay, ay!”, dijo ahi. Pal-
meaban las manos; (en sefial de dolor) puro llorar. “{Estamos muy mal, herma-
no, hermanito querido, ay! Murié jay! nuestra buena esposa, si, hermanito que-
rido, jay!”. Dijeron, dicen.

Entonces, cuando dijeron eso: “Inmediatamente vamos a llamar una noche de
olla. Cuatro afios va a durar la noche de invierno de la olla. Entonces si se van a
terminar todos los males. Nosotros, pues, ;Cémo podriamos dejar asi només a
nuestras esposas? Mejor que se terminen todos”, dijeron, dicen”.

Apreciada en su conjunto, es posible afirmar que si bien en esta historia “la larga no-
che” tiene como causa el castigo, no es menos cierto que tanto su desarrollo argumental como
los motivos que en éste concurren (797. El padre opuesto al matrimonio de su hija+,
H913.2.1. Tareas asignadas por el padre celoso de una novia+, S11. El padre cruel, S11.3 El
padre mata a sus hijos++, Q242.1. El padre castigado, A1174.3.1. La noche metida en su ja-
rro+) constituyen un relato que, no obstante tener una amplia difusién en el 4rea de la cultura
mapuche, carece, hasta donde hemos podido comprobarlo, de versiones similares en otros pue-
blos y latitudes del Continente.

Las versiones del mito de “la larga noche” en las que este fenémeno se origina en cau-
sales que no implican un castigo, son menos frecuentes. Entre éstas se disponen los relatos en
los que “la larga noche” tiene su origen en las mismas causas que, en un orden general, tienen
otros cataclismos que devastan la tierra. Asi, en el relato lacand6n, estd ya préximo el fin del
mundo cuando Hach Ak Yum le ordena a T’ub cubrir el sol para que el frio y la oscuridad inva-
dan la selva (A1052. Comportamiento del sol durante el fin del mundo+). Por su parte, en la
versién procedente del chol palencano, la causa de “la larga noche” radica en el deseo de Dios
de acabar con los hombres y poner en su lugar una nueva raza (A/006 Renovacion del mundo
después de un cataclismo; A719. 2. Después de un cataclismo mundial, aparece un nuevo sol
que inicia una nueva era) En lo que respecta a la versién toba recogida por Cordeu (en Wilbert
y Simoneau 1982b: 96-97), el origen del mito se asocia con el motivo A1019.3++ La inunda-
cion causada porque la tierra ha llegado a estar poblada en exceso, tal como se aprecia en el
cierre de este relato:

“El sol se habia ido, se habia ocultado abajo, y todo se habia hecho oscuro
como cuando entra la niebla. El sol permanecié oculto por unos pocos dias
(...) No sabemos por qué sucedi6 esto. Dios lo hizo probablemente porque
cuando la tierra estd llena de gente, tiene que cambiar: la poblacién tiene
que disminuir para salvar al mundo”.

Un caso de excepcion, al menos en nuestro corpus, lo ofrece la versién quechua recogida
por Torero. Se trata de un breve texto que revela un sincretismo con la cultura judeo-cristiana y
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en el cual se narra que se “hizo noche al morir nuestro sefior Jesucristo” (F965.2. El sol se os-
curece al morir una persona sagrada).

De igual manera, percibimos como excepcional el origen de “la larga noche” que refie-
re la versién kwakiutl citada por Alexander, en la cual el contenido se proyecta desde los moti-
vos D1288 Moneda mdgica y D1546 Un objeto mdgico controla al sol. La versién citada por
Alexander es la siguiente:

“Una moneda de cobre fue devuelta por el mar quedando accidentalmente vuel-
to hacia abajo el lado con el grabado de un rostro. Por diez dias el sol no salié
ni brill6. Entonces la moneda qued6 con el rostro hacia arriba y la luz aparecié
otra vez”.

Finalmente, las tres versiones restantes, una menomini, una ayoreo y otra de proceden-
cia shipaya, constituyen sendos casos de contenidos que corresponden al desarrollo de motivos
muy singulares, lo que hace que cada una de ellas sea, en cierta medida, una “narracién-tipo”.
Asi, en el relato menomini el origen de “la larga noche” se halla tipificado en el motivo
A728.1. El sol cogido en un lazo por quemar una manta. El desarrollo del relato menomini en
este episodio es el siguiente: el sol estrope6 la manta de un muchacho que dormia. Furioso al
observar el daiio, el muchacho le pidi6 un pelo piibico a su hermana y con €l confeccioné un la-
zo con el que capturd al sol. Al hacerlo, 1a noche se extendié sobre la tierra.

Por su parte, el texto ayoreo actualiza en su inicio los motivos A192.2. La partida de
los dioses+ y A560 La partida del héroe cultural++, al referir que en los comienzos, “...cuando
todas las cosas, el sol, la luna, las estrellas, el dia y la noche eran ayoreos y vivian en un solo
lugar, el Dia decidi6é marcharse ya que queria un lugar para €l solo (...) Entonces partié hacia el
este. Después de aquello s6lo hubo noche en la tierra”.

En lo que se refiere al relato shipaya, citado por Grimal, en €l el Sol es un hombre de
hébitos canibales que solia llevar una corona de plumas, y que un dia fue muerto por otro hom-
bre que se llevé la corona, aunque no se la pudo colocar. Como resultado de esto, el mundo
qued6 sumido en la oscuridad.

A diferencia de los dltimos casos citados, esta version shipaya no se corresponde con un
motivo tnico, siendo entonces varias las unidades de contenido que pueden considerarse como
concurrentes en ella. En nuestra perspectiva, estos motivos son: A731.2. La corona del sol, D860.
Pérdida de objetos mdgicos+ y H36.2.1. La corona sélo encaja en el verdadero monarca.

El segundo elemento al que nos referiamos como componente de la fase de inicio de “la
larga noche” corresponde a la entidad que opera como agente del fenémeno.

En la mayor parte de los casos, no obstante, se trata de un elemento que no alcanza ma-
yor relevancia en el desarrollo del mito, llegando en varias de las versiones citadas a constituir

una mera referencia. . - :
Descontando las ya seiialadas versiones que carecen de los contenidos correspondientes

a esta primera fase, en siete de las versionies comentadas el agente de “la larga noche” se encuen-
tra incorporado en el desarrollo de los acontecimientos referidos. Tales son los casos del relato
cherokee en el que el agente es el propio astro (la Dama Sol); del relato menomini, en el que un
muchacho en venganza captura al sol; de la narracién kwakiutl, en la que el agente es una mone-
da de cobre, y por ende un objeto mégico; de la narracién shipaya, en la que un hombre mata al
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astro y le roba su corona; de la versién cashibo, donde es un mago quien, también por vengan-
za, provoca el diluvio y la gran oscuridad, y de los dos relatos mapuches, donde los dos herma-
nos -llamados Conquel y Pediu en la versién de Lenz- hacen que el mundo quede a oscuras al
encerrar a la noche en una olla.

El caso general, cuando se menciona al agente en el resto de las versiones, es que éste
corresponda a una deidad o demiurgo, a un héroe cultural, o bien a un personaje con poderes es-
peciales, que por lo comiin es un chaman.

Asi, en las versiones quiché, lacandona, chamula y la correspondiente al chol palen-
cano, que conforman en nuestro corpus los relatos de procedencia mesoamericana, el agente
de “la larga noche” es una deidad que al menos en las tres primeras de estas culturas, inter-
viene en las sucesivas creaciones y destrucciones del mundo (A632. Sucesion de creaciones
y catdstrofes). Precisamente en esta funcién, la versién quiché, contenida en el Popol Vuh,
menciona a Corazén del Cielo, llamado también Huracén, que es quien oscurece la faz de la
tierra para aniquilar con una lluvia negra a la tercera generacién. A su vez, en el relato la-
candén, es Hach Ak Yum (‘nuestro verdadero padre’) -entidad que en la mitologia de este
pueblo completa la creacién de Ka’ Koch, el dios de los dioses- quien le ordena a su hijo
menor, T’ub, que cubra el sol para que comiencen las calamidades que acabardn también
con la tercera generacién del mundo. Por su parte, en la versién chamula es el denominado
“Nuestro Padre” quien como deidad suprema rige las fuerzas que destruyen a la tercera ge-
neracién, haciendo para ello que la tierra se oscurezca durante cinco dfas. Por iltimo, en la
version del chol palencano es Dios quien precipita las tinieblas para terminar con los hom-
bres y crear luego una nueva raza.

Al margen de estos relatos de procedencia mesoamericana, otras tres versiones pre-
sentan en esta funcién a la entidad que denominan “Dios” o bien a una de tal jerarquia. Se
trata de la versién cuna, de una de las versiones toba ya citada y del texto guatuso. De este
modo, la versién cuna especifica esta funcién en los primeros enunciados, donde se refiere:
“Ogebip le dijo a la gente que Dios estaba disgustado y que iba a mandar la gran oscuridad
como castigo”. En lo que se refiere a la versién toba, ésta corresponde al relato en el que la
gran oscuridad se atribuye a una accién de Dios ante el exceso de poblacién de la tierra.

Entre estas ultimas versiones, es en el texto guatuso en el que esta funcién, al igual que
en algunas versiones mesoamericanas, alcanza mayor relevancia. Segin la versién recogida y
traducida por Constenla Umafia, la corrupcion y el incesto generalizados hacen que una de las
diosas, llamada “La de la Cabecera del Adre” se determine a transformar la tierra. Tras esto, y
una vez logrado el consentimiento del dios de la Cabecera del Nharine, las calamidades ya des-
critas anteriormente se abaten sobre todos los seres creados.

Por su parte, y procedente del 4rea andina, el relato chincha atribuye los cataclismos en
los comienzos del mundo (“cuando atin no habia reyes™) a las acciones del demiurgo Conira-
ya. Segin lo expuesto por Alexander en relacién con la mitologia cataclismoldgica de este pue-
blo, los desastres que siguieron a las acciones de este demiurgo fueron un diluvio y una oscuri-
dad de cinco dias.

A su vez, en dos versiones ya citadas, el agente de “la larga noche” es un héroe cultural
(A527 Poderes especiales del héroe cultural). Se trata del relato pilaga, en el que Dapichi’ se
retira al cielo cansado del menosprecio de la gente y desde alli provoca “la larga noche”, y de la
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narracién toba en la que E&aldo hace caer la oscuridad, disgustado al ver que algunas mujeres
refifan.

De igual manera, la cita que hicimos del comienzo de la versién ydmana ilustra la inter-
vencién de Héspul, el chamén, quien hace que el sol se oscurezca como venganza por el irres-
peto con que habia sido tratado. También en los inicios de la ya citada version del bocota de
Chiriqui, es el Gran Cacique quien anuncia y origina “la larga noche” como castigo por la co-
rrupcién existente.

Finalmente, cabe sefialar el caso de la compleja versién xavante, en la que, casi al final,
su protagonista y narrador, el jefe Apité Dzéwa, refiere que las desgracias ocurridas han sido
obra de los hermanos Ramihayhae y Otsiturutsu, entidades mitolégicas malignas que, segin la
mitologia de este pueblo, viven en el cielo.

Llegamos asf al tercero y dltimo de los elementos correspondientes a los contenidos de
la que hemos denominado “fase de inicio de la larga noche”. Conforme a lo expuesto, se trata
de la ocasional existencia de sefiales o avisos en relacién con la calamidad que se avecina.

Haciendo presente que son relativamente escasas las versiones que presentan estos ele-
mentos en su desarrollo, cabe aqui anotar que en algunos relatos se enuncian, aunque muy bre-
vemente, hechos que se corresponden con el motivo F960 Fenomenos naturales extraordina-
rios, y que anuncian la llegada de “la larga noche”. He aqui tres casos, constituidos el primero
(a) por una versién toba recogida por Métraux (en Wilbert y Simoneau 1982b:103), el segundo
(b) por un texto de este mismo pueblo, recogido por Tomasini (en Wilbert y Simoneau 198%b:
103) y el tercero (c) por una versién guajira:

(a)’Cuando la gente fue temprano a buscar comida vieron una gran nube que
cubria el sol. La oscuridad cay6 sobre la tierra”.

(b)”Los viejos vieron que la oscuridad venia como una gran nube negra”.

(c)’Hace mucho tiempo, en un afio muy lluvioso, llovié incesante y violenta-
mente, y un dfa, tarde en la mafiana, el sol desaparecié y todo se puso oscuro”.

En lo que se refiere a los avisos cabe distinguir dos situaciones basicas. La primera de
estas situaciones consiste en que una entidad determinada profetiza el cataclismo (M357 Profe-
cia de un cataclismo mundial), tal como acontece en la versién xavante, donde el Rayo predice
la llegada de una fuerte lluvia y luego de la oscuridad como castigo por los reiterados robos, y
en la version guatusa, en la que tres animales advierten de la inminente destruccién de la tierra
(B140 Animales proféticos; B521 Los animales advierten de un peligro fatal):

“Y les estuvo llegando el perico ligero
y les decia:
“Maci,
esto se pierde.
Y las personas le respondieron,
le dijeron:
“Mact,
esto se pierde”.
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Y se dice que a ellos les lleg6 la danta
y les dijo:
“Macii
esto se pierde”.
Se dice que, pasado poco tiempo,
también les llegé el tigre
y les dijo:
“Maci,
esto se pierde”.

La segunda situacién se caracteriza porque el aviso exhorta o motiva la realizacién de

determinadas acciones que posibilitan la supervivencia durante “la larga noche” (A1005 Pre-
servacion de la vida durante un cataclismo mundial). Este 1ltimo tipo de situaciones lo encon-
tramos en tres versiones originadas en pueblos chibchas: una guaymi, una bocotd de Chiriqui y
una cuna, y en una version toba. Asi, se lee en la versién guaymi:

“Una vez dijeron los adivinos que el sol se iba a apagar, que iba a cambiar el
mundo.

Entonces la gente se organiz6 para hacer una casa grande rodeada por una gran
cerca por sus cuatro costados, porque al apagarse el sol iban a venir los diablos
y otros espiritus.

Reunieron mucho combustible. Lo que usaban como tal eran piedras, ya que
ninguna otra cosa ardia, sino sélo las piedras. Y todos se recluyeron alli”.

En tanto que el texto bocotd de Chiriqui, que posee un desarrollo muy similar, refiere

en este pasaje:

“Al tiempo, y al ver que asi procedian, nuestro Gran Cacique les dijo:

—Ya estd muy cerca el plazo que yo puse para que la luz del sol se apague. Por
eso cada uno de ustedes debe levantar un cerco alrededor de su casa®.

Al escuchar esto, s6lo algunos le prestaron atencién y no tardaron en levantar
los cercos, pero los més no le hicieron caso y nada hicieron”.

Por su parte, la versién cuna presenta esta situacién en los siguientes términos:

“Al acercarse el tiempo Ogebip dijo a sus seguidores que tenian que recoger
comida y agua y guardarla en sus casas para poder aguantar a Neg Sichit. Les
dijo que cortaran tres clases de madera roja, las cuales serian las dnicas que se
podrian prender cuando el sol se apagara: Negarwala, Koiburwala y Agirwa-
la; también les dijo que buscaran Sabdurwala, que también se podria prender.
En la vispera de descender la Oscuridad prendieron estas maderas, ya que
cuando llegara la Oscuridad no podrian encender nada”.

En tanto que la versién toba recogida por Terdn (en Wilbert y Simoneau 1989a: 98-

100), dice en un pasaje similar:
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“Los chamanes lo sabian y juntaron comida. Una persona advirti6: “Almacenen
alimentos y cuiden que sus hijos no se alejen mucho™”.

Tal como se aprecia, algunas versiones contienen en estos pasajes, junto con la profecia
de “la larga noche” (M357+) y con la exhortacién para realizar acciones que permitan sobrevi-
vir al fenémeno (A1005 Preservacion de la vida durante una calamidad mundial), alusiones a
determinados objetos que en la oscuridad impenetrable parecen adquirir poderes magicos. Esto
ocurre en la versién cuna con ciertas maderas (D956. Trozos de madera mdgicos) y con las pie-
dras en en el texto guaymi (F809.6.1. Piedras que arden).

Tanto por su divergencia en este punto con las versiones citadas, como por la relativa
complejidad de los elementos y motivos que concurren en este segmento de su desarrollo, he-
mos optado por cerrar esta descripcion de los avisos y sefiales de “la larga noche” con la mos-
tracién de los acontecimientos que en este sentido entrega la versién lacandona recogida y co-
mentada por Didier Boremanse.

En esta version, segiin la cual -de acuerdo con los comentarios del antropélogo belga-
el eclipse solar constituyé la segunda destruccién del universo, se enumeran asi los aconteci-
mientos ocurridos poco antes del cataclismo:

“Cuando se aproximaba el fin del mundo, los animales empezaron a hablar. El
cazador en la selva escuché la voz de sus victimas amenazandolo, y aun la car-
ne cocida hablaba mientras uno la comia. Cuando llega el fin del mundo inclu-
so el sendero en el bosque habla; el fuego en la casa habla y se queja. Los pe-
rros y las gallinas hablan. Entonces la gente se llena de miedo”.

Cabe al respecto seiialar que conforme a la enumeracién de los hechos contenidos en
esta cita, éstos corresponden a los motivos B210. Animales que hablan; F980ff Sucesos ex-
traordinarios concernientes a animales; F990. Objetos inanimados actian como si existieran;
F1009. Objetos inanimados actiian como seres vivos; F994. Los objetos expresan dolor;
B211.1.7. Perro que hablay B211.3.2.1. Gallo que habla+.

A su vez, este segmento del contenido de la versién lacandona impone dos necesarios
alcances. El primero de ellos consiste en anotar que el tema del caos, al que corresponde en ge-
neral la cita precedente, se encuentra en otras versiones no como sefiales que anuncian la llega-
da de “la larga noche”, sino como acontecimientos que se producen en el transcurso de la oscu-
ridad reinante. En torno a esto creemos, empero, que la ubicacién de este tema antes o en el
transcurso del fenémeno, carece de mayor relevancia para la descripcién de los elementos que
concurren en las distintas versiones del mito.

El segundo alcance radica en sefialar que, por lo general, entre los elementos que con-
vergen en el tema del caos, muchas versiones incluyen el desarrollo del motivo D1649.6. Los
objetos se rebelan contra sus duerios, el cual ha llegado a ser conocido como “La rebelién de
los objetos”, y que, tal como se aprecia, no aparece en la versién lacandona. No obstante, tanto
al tema del caos como a este 1ltimo motivo, nos referiremos en la exposicién de la segunda de
las fases establecidas.
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2.2. La fase del transcurso de “la larga noche”

En esta fase se disponen los motivos y elementos del contenido que guardan relacién
con los distintos acontecimientos que ocurren durante el periodo de oscuridad. También, y co-
mo un rasgo que muestra las mas diversas variantes, corresponde a esta fase la duracién que
presenta el fenémeno en las versiones citadas.

Al igual que lo apuntado en lo referente al inicio de “la larga noche”, también en la fa-
se de su transcurso hay versiones que no aportan contenidos. Tal es el caso de los relatos kwa-
kiutl, menomini, shipaya y selk’nam, a los que cabe sumar con esta caracteristica narraciones
en las que “la larga noche” o “la oscuridad méagica” son concomitantes con otros cataclismos,
como sucede con las versiones guatusa, andoque, xavante y con el relato yanomami ya citado.
A su vez, al conjunto de estas versiones deben afadirse los casos del relato toba en el que “la
larga noche” es producida por el héroe cultural tras observar una rifia entre mujeres, y en el
cual la tnica referencia al transcurso del fenémeno se da en la alusién al hecho de que “...la
oscuridad vino acompaifiada por truenos y lluvia”, y del relato chamacoco, en el cual se narra
que al descender una nube oscura tras el ataque al chamén, “La gente estaba confundida, sin
saber donde ir”. ;

De las restantes versiones, que son las que presentan contenidos correspondientes a esta
segunda fase, tres de ellas se agrupan singularmente dado que los elementos que refieren se su-
bordinan a la linea argumental de los acontecimientos que han dado origen al fenémeno.

El primero de estos casos lo constituye el relato cherokee, en el cual, tal como se sefia-
16, la Dama Sol deja de brillar al ponerse de luto por la muerte de su hija. En el desarrollo de la
narracion, y tras este hecho, los humanos envian a siete hombres al pais de las almas para de-
volverle la hija a la Dama Sol (F121. Viaje al mundo de los espiritus). En su regreso, colocan el
cuerpo en un cofre que no deben abrir hasta el fin del viaje En el camino, no obstante, la mu-
chacha resucita y pide que la dejen salir. Los hombres alzan la tapa y ella escapa convertida en
péjaro. La Dama Sol, dolida por esto, inunda el mundo con sus lagrimas (A 1012.1. Inundacién
por ldgrimas).

El segundo caso corresponde al relato yanomami en el que se narra que Horonami mata
al pdjaro de la noche. En los episodios subsecuentes a este hecho, Horonami *...deambulé sin
destino en la oscuridad, sin saber cémo regresar a su casa”. En la selva se encuentra con Poré,
el Sefior de la Luna, junto a quien estaban su esposa Perimbd y su hija Hetumd, el Cielo. Poré
le dice que sélo con su muerte puede ser posible que resucite el pdjaro de la noche. Sin embar-
go, intercede por €l Hetumd, y Poré le pide en cambio que se case con su hija. Horonami acce-
de a ello, y tras copular con la muchacha, que no es otra que su esposa Petd 9, “...el resucitado
pédjaro Rueri sali6 volando de la vulva de Hetumd, y muy pronto después comenzé un brillante
nuevo dia”.

El tercer caso lo constituyen las dos versiones mapuches de la Historia del viejo
Latrapai. En ambas versiones, luego de que los dos hermanos encierran a la noche en una
olla dejando con ello al mundo en la oscuridad, todos los p4jaros se juntan y les ofrecen sus
hijas como esposas (B450. Pdjaros que ayudan). Como ninguna de las aves le agrada a los
dolidos hermanos, la perdiz idea una estratagema para quebrar la olla y devolver asi la clari-
dad al mundo.
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Al margen de los relatos que no presentan contenidos especificos en relacién con esta
fase, y de los casos recién citados, que, como se vio, implican dimensiones singulares del mito,
las restantes versiones comportan elementos y motivos cuyas reiteraciones permiten su agrupa-
ci6én y descripcién en una cantidad relativamente limitada de unidades.

En este marco, conviene precisar que los acontecimientos de la fase del transcurso de
“la larga noche” convergen en un espacio mitico en el que la existencia de los hombres se
muestra amenazada por tres 6rdenes de elementos, a saber: el ambiente fisico creado por la os-
curidad, las fieras y los seres sobrenaturales, y los fenémenos extraordinarios que ocurren du-
rante ese periodo. La especificidad de estos elementos, asi como sus manifestaciones en los dis-
tintos relatos, imponen la conveniencia de exponerlos separadamente.

2.2.1. El ambiente fisico

En el esquema del mito, “la larga noche” se abate sobre la tierra trayendo con ella la os-
curidad (F965.3. La oscuridad impenetrable) y, en muchas versiones, un frio intenso (F790ff
Fenomenos atmosféricos extraordinarios). En dos versiones correspondientes a sendos pueblos
chibchas, los hombres, no obstante, obtienen fuego mediante combustibles extraordinarios. Asi,
en la versién cuna:

“Alrededor de las ocho de la maifiana al dia siguiente bajé la Oscutidad como
una manta negra. De repente el sol se apag6 con un violento SSSSStttttt como
si alguien le hubiera echado un balde de agua encima. Todos los fuegos de ma-
deras que no eran Negarwala, Koiburwala, Agirwala y Sichiwala se extinguie-
ron de una vez. Comenz6 un frio terrible y nadie podia ver nada”.

Y en la versién guaymi:

“Y no habia luz. Se alumbraban con tizones de piedra. Sélo con eso podian ha-
cer fuego”.

Una de las versiones toba obtenida por Terdn (en Wilbert y Simoneau op. cit. 98-100)
es ilustrativa en esta dimensién cuando refiere:

“Solo habia oscuridad que cubria toda la tierra (...). La gente no podia encender
fuego, y si lo hacfa no podia verlo ni daba ningtn calor. La gente se quedaba en
sus chozas y no salfa. Estaba frio y oscuro”.

Dos versiones yanomami ((a) Lizot, Cocco y Finkers op. cit.: 46 y (b) Lizot (en Wilbert
y Simoneau 1990: 579-580) aluden respectivamente al agotamiento de la lefia y a la carencia de
madera, que impiden hacer fuego y poderse asi calentar, en los términos siguientes:

(a) “Entonces llegé la noche y persisti6: dejé de hacerse de dia. Como la noche
no acababa nunca, agotaron la lefia para calentarse”.

(b) “Ellos no tenian madera para hacer fuego, e imploraban: “jTengo frio!;
jtengo frio! jPor favor, dejen que llegue pronto la luz”. En la oscuridad de la
noche, gateaban buscando madera”.
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Y, a su vez, se lee en el texto cashibo:

“Como nuestros antepasados no podian salir a cortar lefia, y como la oscuridad
no queria terminar, nuestros antepasados se vieron obligados por fin a quemar
hasta su brea y sus propias flechas. Todo quemaban, incluso sus pedazos de ca-
labaza, su brea y los huesitos guardados de los animales”.

Un aspecto de interés en las manifestaciones del motivo de la oscuridad impenetrable lo
constituyen las descripciones de al menos dos recursos que los habitantes sumidos en la larga
noche, emplean para no perderse en la oscuridad. El primero de ellos lo encontramos en el si-
guiente pasaje de la versién guaymi:

“Y para ir a buscar agua tenian un perro blanco. Con €l iban por el agua y re-
gresaban de inmediato”.

El segundo recurso consiste en el uso de una cuerda para trasladarse en la oscuridad. Lo
relevante de este tltimo caso es que tal recurso lo encontramos en tres versiones de pueblos ve-
cinos, a saber, mataco, toba y pilagé, lo cual podria apuntar ora a una costumbre usada en el
drea para transitar en la noche, ora a un elemento inserto en el esquema del mito difundido en la
regién del Gran Chaco. Al respecto, las versiones (a) mataco, (b) toba- que corresponde a la re-
cogida por Tomasini -y (c) pilagd, refieren:

(a)”Para obtener agua tenian que guiarse por una cuerda hasta el rio”; (b)”Ellos
[los viejos] y las mujeres salian a recoger lefia y pusieron una cuerda hasta el
rio para ir a buscar agua”. (c)”Cuando salian a orinar o a defecar, ellos se per-
dian. Otros dejaban una cuerda para regresar”.

Retomando la linea fundamental de esta exposicién, debe sefialarse que en un sector de
las versiones de este mito, la consecuencia més relevante de la oscuridad es el hambre
(F969.7.). Asi lo refiere el texto cahibo:

“Primero tenfan todavia platanos los cuales comian en plena noche. Pero enton-
ces éstos se terminaron también y los nifios empezaron a gritar de hambre. Por
esto tenian que marcharse hacia sus chacras en esa oscuridad total a buscar algo
para comer”.

En relacién con el motivo del hambre, cabe anotar que en nuestro corpus, dos versio-
nes: la de procedencia makka y la toba recogida por Terdn (en Wilbert y Simoneau 1989a: 98-
100), constituyen sendos relatos en los que el mito de “la larga noche” se manifiesta exclusiva-
mente en el desarrollo de este motivo, con prescindencia de la causa de la oscuridad y sin que el
término del fenémeno se asocie con determinadas acciones o acontecimientos, o bien tenga al-
gun orden de relevancia especial mds alld de significar el fin de la hambruna. A continuacién, y
como un elemento ilustrativo, citamos nuestra traduccién de la versién makka recogida por José
Alberto Braunstein y publicada por Wilbert y Simoneau (1991:231):
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“Una noche, un grupo de gente estaba durmiendo. Al dia siguiente, uno de los
hombres se levantd, y mirando a su alrededor vio con sorpresa que todavia es-
taba oscuro. El se pregunt6: “;Cémo puede ser que aitin sea de noche? Antes,
siempre era ya de dia cuando me levantaba. Hoy me levanté, asi como lo hicie-
ron los demas, y todavia esta oscuro”.

Ellos se volvieron a dormir y més tarde se volvieron a levantar, pero atln estaba
oscuro. Algunos nifios ya tenian hambre, asi que ellos cocinaron varios de los
cueros en los que habitualmente se sentaban. No habia suficiente luz para salir
a buscar comida; continuaba estando oscuro. Las mujeres y los nifios comieron
cueros y volvieron a dormirse. Todos los dias era lo mismo; ellos hacian las
mismas cosas: cocinaban cueros y otras cosas, y luego volvian a dormirse. Al
final no tenian ya nada mas qué comer. Entonces un dia, cuando se levantaron,
habia luz otra vez; era de dia. Si hubiera seguido estando oscuro, todos habrian
muerto, ya que no tenian qué comer y los nifios estaban muy flacos. Ellos se
salvaron y salieron a buscar comida para sus hijos”.

En la versién toba recogida por Cordeu, el hambre origina el canibalismo (G78.1. Ca-
nibalismo durante una hambruna). Asi:

“Cuando ellos no pudieron conseguir alimentos, se comieron unos a otros. Ya
que no habia sol, no habia nada qué comer”.

Incidiendo en este tdltimo motivo, en dos de las versiones toba recogidas por Métraux
(en Wilbert y Simoneau op. cit.: (a) 93-94 y (b) 94) ademas de la versién pilaga (c), el caniba-
lismo se manifiesta en el motivo de los padres que se comen a sus hijos (G72. Padres desnatu-
ralizados se comen a sus hijos). Asf:

(a)”Ellos casi no tenian alimentos y se los pedian a gritos a quienes iban a ca-
zar, pero los cazadores no volvian. Después de un mes, sus alimentos se habian
terminado. Entonces ellos comenzaron a comerse a sus propios hijos. Aquellos
que no tenian hijos se transformaron en animales. Un hombre que tenia tres hi-
jos se los comié a todos; después él se transformé en venado. Un hombre que
tenia cinco, conservaba s6lo uno vivo. Los que tenfan ocho hijos, conservaban
cuatro. Al fin sélo quedé contada gente”.

(b)’Cuando se habian comido todos sus alimentos, se comieron a sus hijos. A
los que no tenian hijos se les cort la vejiga de la bilis y murieron. Aquellos
que tenian muchos hijos no murieron”.

(c)”Tenian hambre, pero no podian ir en busca de alimentos. Los que tenian hi-
jos, se los comian; los que no los tenian, murieron de hambre”.

Como se aprecia, los motivos relacionados con el canibalismo proceden de versiones de
pueblos de la Familia Guaycurd, en la regién del Gran Chaco. En esta misma regién se originan
las versiones que focalizan el desarrollo del mito en el motivo del hambre. Al margen de esta
regién, el motivo del hambre aparece en otras versiones sudamericanas, aunque su manifesta-
cién en estos casos se reduce a meras referencias, tal como ocurre con la narracién ydmana,
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donde su mencién sélo aparece en la rogativa que los habitantes le hacen a Héspul (“jQuita de
aqui nuevamente esta oscuridad!, si todo quedara como hasta este momento, no podriamos ver
nada y morirfamos de hambre...”), y con la versién krahd, en la que el hambre se menciona co-
mo una de las calamidades que el pueblo sufri6 en su viaje en busca de la claridad (“O povo es-
tava comendo sé casca de pau e as folhas de arvore. N4o tinha nada para comer”).

En esta perspectiva, y en nuestro corpus de relatos, la versién mds septentrional en la
que aparece el motivo del hambre corresponde, en el Area Intermedia, al relato bocotd de Chiri-
qui, en el cual la referencia la encontramos en el siguiente pasaje:

“Entonces se apag6 la luz del sol y el mundo quedé completamente a oscuras.
Mucha gente murié de hambre, ya que s6lo habfa comida en la casa del Gran
Cacique”.

2.2.2. Fieras y seres sobrenaturales®

La referencia a la irrupcién de fieras y seres sobrenaturales en el espacio mitico cubier-
to por “la larga noche” la hemos encontrado en varias versiones. Estas referencias van desde
meras menciones hasta pasajes en los que se percibe la concurrencia de varios motivos.

En lo que corresponde a la mencién de fieras, la versién toba recogida por Tomasini
contiene una referencia genérica (B16. Animales devastadores) (“...sin embargo, ellos no envia-
ban a los jévenes [a buscar agua] ya que en las proximidades habfa animales que se los roba-
rian”). No obstante, como animales devastadores, otras versiones mencionan a los jaguares
(B16.2.2+ Tigre devastador), tal como ocurre en los relatos también tobas recogidos el primero
por Métraux (a) (en Wilbert y Simoneau op. cit.: 94-95) y el segundo por Karsten (b), ademés
del texto procedente del chol palencano (c):

(a)”En la tarde, la oscuridad se dirigi6 hacia el norte. Veinte hombres habian
desaparecido; habian sido devorados por los jaguares”; (b)”Muchos jaguares
bajaron del monte”; (c)”Los jaguares fueron a matar a los hombres; no dormi-
rian porque siempre era de noche, y asi matarian a todos los hombres”.

En lo que se refiere a ataques de otros animales, tal hecho lo encontramos en la versién
krahé, cuyo texto narra que al llegar “la larga noche” el pueblo inicia un viaje en busca de la
claridad, guiado por un indio que para conducirlos se transforma en murciélago. En la versién
recogida y publicada por Harald Schultz, ademéis del motivo B16, se aprecian los motivos
B16.6. Insectos devastadores y F1041.1.11.5++ Suicidio por temor a ser devorado por anima-
les salvajes. Asi, durante el viaje:

“...0s indios vinha morrendo de um a um dos bichos ferozes que pegaban os
indios que estavam procurando o dia (...) Os velinhos morriam 14 atrés. Se
enforcavam a €las mesmos antes dos bichos pegar éles, que tinhan medo.
Todos os bichos mordiam €les e €les morriam. Mosquito mordia -€les mo-
rriam. Gafanhoto lambia -éles morriam”.
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En el 4mbito de los seres sobrenaturales, dos versiones, originadas en dos pueblos ge-
nealégica y geogrificamente muy distantes, una toba y otra lacandona, hacen referencia a ja-
guares miticos (B19.10+ Tigre mitico). La versién toba, que corresponde al texto recogido por
Terén (en Wilbert y Simoneau op. cit.: 98-100), refiere en los pasajes pertinentes:

“Cuando quiera que salfan, s6lo se hablaban en voz baja, ya que estaban asusta-
dos. Si hablaban fuerte podian venir animales peligrosos como los jaguares que
cazaban por alli. Los jaguares salen de la tierra y bajan del cielo. La gente can-
taba y rezaba, y se cuidaban mucho de no salir de sus casas. Si alguno salia, se-
ria devorado por los jaguares (...) Algunas mujeres y nifios fueron devorados
por los jaguares. Fue muy triste”.

En tanto que la versién lacandona refiere:

“Entonces el frio y la oscuridad invadieron la selva; los jaguares celestes y los
del bajo mundo llegaron para devorar a la gente. Los sobrevivientes fueron lle-
vados a Yaxchildn. Alli, Hach Ak Yum reuni6 a los humanos que atin eran virge-
nes y los hizo decapitar; al resto los arroj6 a sus jaguares y dguilas gigantes”.

No obstante, existen versiones en las que en el espacio mitico de “la larga noche”
irrumpen fieras y animales devastadores en conjunto con entidades sobrenaturales. En nuestro
criterio, es en el relato cashibo (a) -en el que la oscuridad es concomitante con el diluvio- y en
los textos cuna (b) y guaymi (c) donde los episodios que manifiestan este orden de amenazas,
alcanzan una expresion mds dramética. Las citas a continuacién, que muestran la concurrencia
de los motivos G11.15+ Demonio canibal, G11.20. Espiritus canibales y G302. Los demonios
atacan a los hombres, ilustran lo afirmado en este sentido:

(a) “Entonces invadieron todo tipo de seres silvestres el pueblo de nuestros an-
tepasados. Cangrejos, camarones, motelos, sachavacas y hasta los camano, uta-
nol0 y las almas de los muertos se fugaron hacia su pueblo [dando a nuestros
antepasados harto trabajo de matarlas a todas]!l. Asi que nuestros familiares te-
nian que amarrarse sus nucas, cansadas ya, con sogas para poder seguir defen-
diéndose contra estos invasores, matandolos”.

(b)”’Ogebip habia dicho a su gente que se quedara en sus casas esa maiiana, pe-
ro los grandes neles y sus seguidores no le hicieron caso y cuando se apagé el
sol estaban casi todos metidos en el monte. Los grandes neles, que todavia te-
nian entonces algunos de sus poderes, llamaron diablos y animales salvajes y
regresaron a sus casas montados en ellos. Algunos montaban en tapires gran-
des, otros en tigres negros o pintados, y otros montaban en diablos cuyos ojos
brillaban como la luna. Un nele llegé encima de un diablo que era de puro fue-
go. Pero sus seguidores, faltdndoles estos poderes, se perdieron en las tinieblas.
Inmensas culebras, achunibalets!2, tigres, murciélagos del tamafio de pelicanos
y mosquitos tan grandes como loras bajaron desde los cielos, tomaron su san-
gre y los devoraron(...). Se ofan alrededor de la casa los gritos y silbidos de dia-
blos, achunibalets y toda clase de animales feroces mientras que daban vueltas
en el aire (...) De vez en cuando los tigres metian las garras por entre la cafia
blanca y tiraban de los cabellos de los viejos...”.
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(c)“Otros no creyeron y se quedaron en sus casas. Y a éstos los diablos, los
“brujos” y otros seres de los que no resisten la luz del sol se los comieron.
Entonces se escuchd cémo regresaban los muertos. Venian hablando como si
estuvieran vivos, llamaban a sus hermanos.

Y en la casa rodeada por la cerca ninguno podia dormir. Al que se dormia lo
arrastraban afuera los espiritus y alli lo devoraban. Todos podian oir como esta-
ban devorando a quienes lograban sacar de la casa”.

Por 1ltimo, nos resta hacer referencia a la presencia de fieras y seres sobrenaturales en
la versién chamula. Sin embargo, dado que en este relato tal suceso se origina en el marco de
los hechos extraordinarios, optamos por considerarlo en 2.2.3.

2.2.3. Los hechos extraordinarios

En este punto conviene comenzar sefialando que calificados como “hechos extraordina-
rios”, bien podrian agruparse la totalidad de los contenidos del mito estudiado. No obstante, ha-
biendo ya considerado los elementos relativos al ambiente fisico, y luego los correspondientes a
la irrupcidn de fieras y seres sobrenaturales, a continuacién, y bajo la denominacién de “hechos
extraordinarios”, haremos referencia a dos 6rdenes de situaciones contenidas en las distintas
versiones: los hechos extraordinarios concernientes a objetos y animales, y las transformaciones
en distintas especies que los humanos sufren durante el periodo de oscuridad.

2.2.3.1. Hechos extraordinarios concernientes a objetos y animales

En pro de ilustrar los contenidos y los motivos que concurren en esta situacién, citamos
a continuacién un pasaje de la versién quiché, que se encuentra en el capitulo tercero la de pri-
mera parte del Popol Vuh, y luego la versién quechua de Huarochiri, recogida hacia el afio
1.600 y publicada por Alfredo Torero. Asi, se lee en el texto quiché:

“Llegaron entonces los animales pequefios, los animales grandes, y los palos y
las piedras les golpearon las caras. Y se pusieron todos a hablar; sus tinajas, sus
comales, sus platos, sus ollas, sus perros, sus piedras de moler, todos se levan-
taron y les golpearon las caras.

- Mucho mal nos hacfais; nos comiais, y nosotros ahora os morderemos, les di-
jeron sus perros y sus aves de corral.

Y las piedras de moler: -Eramos atormentadas por vosotros; cada dia, cada dia,
de noche, al amanecer, todo el tiempo hacian holi, holi huqui, huqui nuestras
caras a causa de vosotros (...) Moleremos y reduciremos a polvo vuestras car-
nes, les dijeron sus piedras de moler.

Y he aqui que sus perros hablaron y les dijeron: -;Por qué no nos dabais nuestra co-
mida? Apenas estdbamos mirando y ya nos arrojabais de vuestro lado y nos echa-
bais fuera. Siempre teniais listo un palo para pegarnos mientras comiais (...).

Y a su vez sus comales, sus ollas les hablaron asi: -Dolor y sufrimiento nos
causabais. Nuestra boca y nuestras caras estaban tiznadas, siempre estdbamos
puestos sobre el fuego y nos quemabais como si no sintiéramos dolor. Ahora
probaréis vosotros, os quemaremos, dijeron sus ollas y todos los destrozaron
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las caras. Las piedras del hogar, que estaban amontonadas, se arrojaron directa-
mente desde el fuego contra sus cabezas, causidndoles dolor.

Desesperados corrian de un lado para otro; querian subirse sobre sus casas y las
casas se cafan y los arrojaban al suelo; querian subirse sobre los 4rboles y los
arboles los lanzaban a lo lejos; querian entrar en las cavernas y las cavernas se
cerraban ante ellos”.

A su vez, la traduccién que Torero ofrece del texto quechua es la siguiente:

“Y, ahora, una historia contaremos acerca de como muri6 el sol.
Dicen que antiguamente el sol muri6.
En cuanto murid, dicen, anochecié cinco dias.

Y, entonces, las rocas se golpearon entre si, y los morteros, las piedras de moler
y los batanes, desde ese momento, comenzaron a comer a la gente,

Y las llamas, asimismo, persiguieron a los hombres.

Acerca de esto ahora los cristianos nos hacemos juicios.

Lo consideramos diciendo que esas cosas hablan quizd de cémo se hizo noche
al morir nuestro sefior Jesucristo.

Y tal vez fue asf”.

En estos dos textos se perciben como estructurantes los motivos D1649. Los objetos se
rebelan contra sus duerios (que involucra los motivos F990. Objetos inanimados actiian como
si vivieran y F1009. Objetos inanimados actian como seres vivos) y F980. Sucesos extraordi-
narios concernientes a animales. En el caso del texto quiché concurren también el motivo
F994. Los objetos expresan dolor y, como subordinados a F980, los motivos B17.1.2+ Perro
hostil, B211.1.7+ Perro que habla 'y B211.3.2.1++ Pollos que hablan.

Cabe aqui hacer notar que algunos de estos “hechos extraordinarios” ocurridos en “la
larga noche” se insertan en una temdtica de suyo amplia. Asf, en relacién con el motivo
D1649, Lévi-Strauss (1964/1972: 294, n.11) seiiala que “la rebelién de los objetos”, como tradi-
cionalmente se conoce este motivo, se vincula con el eclipse solar en la tradicién oral de los
chiriguanos, de los tacana, asi como también (1974/1992: 293) de los montesinos, un pueblo tu-
pi-guarani, ademds de hallarse en grabados chimd, pueblo extinto del norte del Pert.

Lévi-Strauss postula que el tema de la rebelién de los objetos presenta una forma débil
que se manifiesta en la “antipatia entre el eclipse de sol o de luna y los utensilios culinarios”.
Esta forma débil la ilustra el etnélogo belga en expresiones rituales como la de los ingalik, un
pueblo esquimal, quienes durante un eclipse “juntan enseguida todos sus utensilios, de miedo
que vuelen lejos”, asi como en mitos, como ocurre con los sahaptin, de Nortearnerica, para
quienes la rebelién de los objetos fue un hecho que antecedié al ordenamiento del mundo que
hizo la luna.

Elementos de esta forma que Lévi-Strauss denomina “débil” del motivo de la rebelién
de los objetos y que se manifiesta en la relacién entre “la larga noche” y los utensilios de coci-
na, los encontramos en dos versiones de nuestro corpus. La primera de ellas la constituye el tex-
to guajiro, en el cual la accién de golpear ollas y provocar un gran estrépito en la oscuridad, es
similar a la documentada costumbre de muchos pueblos de estirpe tupi-guarani, cuando ocurre
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un eclipse de luna. Nuestra traduccién de la versién publicada por Wilbert y Simoneau
(1986:835) del texto recogido por Perrin, refiere:

“Hace mucho tiempo, en un afio muy lluvioso, llovié incesante y violenta-
mente, y un dia, tarde en la mafiana, el sol desaparecié y todo se puso oscu-
ro. La gente estaba presa del panico: “jAyuda, ayuda, abuelo!”, decia el gua-
jiro. Ellos comenzaron a golpear vasijas de metal, mientras gritaban pidien-
do ayuda, y produciendo estrépito con piedras y jarros. “jAyuda, abuelo!
iSélvanos! (Haz luz de nuevo o moriremos de hambre!”, decian mirando al
sol oscurecido”.

La segunda version corresponde al relato chamula recogido y publicado por Gary Gos-
sen (op. cit.: 148-153), en el cual se refiere:

“Hace mucho tiempo la tierra se oscurecié durante cinco dias. La gente pensé
que iban a morir. Entonces rompieron sus ollas para que sus almas pudieran es-
capar, y las ollas hablaron. De las ollas quebradas salieron demonios, culebras,
jaguares y leones. Mucha gente fue devorada por los demonios”.

Una relacién interesante, que se inscribe en la difusién continental de la vinculacién en-
tre la oscuridad y los utensilios de cocina, se establece entre el contenido de esta tltima version
y la costumbre de los pilagé, en el drea del Chaco, quienes al atardecer, colocan todos sus ties-
tos de cocina boca abajo con el propésito de que los espiritus de la noche no se depositen en
ellos (Idoyaga Molina, comunicacién personal).

En el marco de los “hechos extraordinarios”, la rebelién de los objetos va acompafiada
en muchos casos por la rebelién de los animales domésticos, tal como se aprecia en el texto qui-
ché, en el texto quechua -en el que las llamas (Lama glama) persiguen a los hombres- y en la
versién chincha, donde se refiere que durante los cinco dias de oscuridad “...1as piedras se gol-
peaban unas con otras” y “las piedras con las que molian granos y los animales de sus rebaiios
se alzaban contra sus duefios”.

2.2.3.2. La transformacién de los humanos

El segundo orden de “hechos extraordinarios” lo constituye la transformacién de huma-
nos en distintas especies de animales u, ocasionalmente, en piedras. Cabe, sin embargo, sefialar
que en algunas versiones, las transformaciones ocurren al volver la luz del sol y, por ende, se
perciben como consecuencias del cataclismo. A tales contenidos nos referiremos en 2.3.

También en este punto conviene anotar que la transformacién de humanos en distintas
especies de animales (D100. Transformacion de un hombre en animal) es uno de los motivos
mas reiterados en la tradicién oral indoamericana referente a cataclismos, en especial en relatos
que versan sobre el diluvio (o la gran inundacién) y, en menor grado, sobre el gran incendio del
mundo.

En nuestro caso, y en lo que concierne a la que hemos denominado “fase del transcurso
de la larga noche”, son ocho las versiones en las que hemos registrado motivos relacionados
con este orden de acontecimientos.
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De este modo, dos versiones geograficamente muy distantes como lo son la chamula,
en el sur de México, y la ayoreo, en el sudeste de Bolivia, aluden a la transformacién de huma-
nos en pajaros durante el periodo de oscuridad (D150. Transformacion de un hombre en pdja-
ro). En este sentido, la versién mesoamericana refiere: “A los nifios les crecieron alas y se con-
virtieron en pajaros. Cuando amanecid, no habia gente, sélo pdjaros”. A su vez, en el relato
ayoreo recogido por Lucien Sebag (en Wilbert y Simoneau 1989b: 130-132) se narra en el pasa-
je correspondiente:

“En un comienzo, la gente soport6 bien, pero después de algin tiempo comen-
zaron a cansarse de la oscuridad interminable y del tener que hacer fuego y
mantenerlo todo el tiempo encendido para tener alguna luz. Por eso decidieron
partir a buscar el dia. Los ayoreo salieron en todas direcciones y mds tarde
aquellos que se dispersaron fueron transformados en péjaros. El diquiqui volé
muy alto, pero no encontré nada. Otros fueron hacia el oeste y no tuvieron me-
jor suerte. Habiendo llegado a su destino, se convirtieron en pijaros y asi per-
manecieron en ese lugar”.

En el caso de dos versiones yanomami de contenidos muy similares (Lizot, en Lizot,
Cocco y Finkers op. cit., y Lizot, en Wilbert y Simoneau 1990: 579-580), la transformacién de
los culpables de incesto en perezosos (Choloepus hoffmanni) ocurre al iniciarse la larga noche.
Asi, concurriendo los motivos D661. La transformacion como castigo y D113.2. La transfor-
macion de un hombre en oso (perezoso), se lee en la primera de estas versiones: “Los que se ha-
bian entregado al incesto treparon por los postes que sostenian el techo y se transformaron en
perezas”. A su vez, en la segunda versién se refiere:

“Entonces los hombres culpables se transformaron en perezosos y alli mismo
se suspendieron de las vigas de los techos uno junto al otro. Uno de aquellos
que no habian cometido incesto, exclamé: “Es porque ellos cometieron incesto
que la luz del dia no llega, jque desgracia!””

Otro hecho referente a transformaciones se encuentra en la versién procedente del chol
palencano registrada por Arabella Anderson y citada por Thompson. Se trata en su contenido,
del motivo D118 Transformacion de un hombre en simio. En la cita de Thompson:

“Un hombre cerr6 su casa con todo cuidado con espesos tableros, y fue hasta el
borde de la casa. Cuando el dios lo hall vivo alli, le arrancé la cabeza y se la
peg6 al ano, y el hombre qued6 convertido en mono arafia”.

Debemos aqui hacer notar que el motivo de la transformacién de hombres en mono du-
rante o después de cataclismos, tiene miltiples manifestaciones en la narrativa tradicional me-
soamericana. Al respecto, la ya citada versién quiché, contenida en el Popol Vuh, refiere en su
parte final:

“Asi fue la ruina de los hombres que habian sido creados y formados, de los
hombres hechos para ser destruidos y aniquilados: a todos les fueron destroza-
das las bocas y las caras.
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Y dicen que la descendencia de aquéllos son los monos que existen ahora en
los bosques; éstos son la muestra de aquéllos, porque sélo de palo fue hecha su
carne por el Creador y el Formador”.

Por su parte, en la versién toba recogida por Métraux (en Wilbert y Simoneau op. cit.:
93-94), que antes ya hemos citado, concurren de manera especifica los motivos D112.2. Trans-
formacion de un hombre en tigre y D114.1.1. Transformacion de un hombre en venado (*‘Cuan-
do volvié la luz, muchos hombres se habian transformado en animales -jaguares y venados”).

Finalmente, en el marco de las transformaciones asociadas con el mito de “la larga no-
che”, una dimensién singular la ofrecen las versiones taréna, krahé y el recién citado relato ayo-
reo. En estos tres textos, la oscuridad motiva el viaje colectivo en busca del sol o de la claridad
del dia. De manera coincidente, en estas tres versiones concurren las transformaciones, aun
cuando ellas son de distinta naturaleza. Asi, en el relato taréna, recogido por P. Frikel y citado
por Edmundo Magaiia, la transformacién corresponde al motivo D231. Transformacion de un
hombre en piedra. En la cita de Magaiia:

“...en tiempos remotos, el Sol dejé de aparecer. Desesperados, los indios aban-
donan su aldea y emigran hacia el este en bisqueda del Sol. Llegan al sitio [la
aldea de los ancestros] y se sientan a esperar la salida del Sol. Devienen enton-
ces piedras”.

En la versién krahd, de la que ya hemos citado algunos pasajes, es un indio quien se
transforma en murciélago (D110+ Transformacion de un hombre en murciélago; D630. Trans-
formacion y desencantamiento a voluntad) para sacar a su pueblo de una oscuridad de dos afios
y conducirlo a la bisqueda del dia (D666+ Transformacion para ayudar a personas). En los
inicios de la versién recogida y publicada por Schultz, se lee:

“L4 aconteceu que um indio que sabia muitas cosas e vorou morcego pra livrar-
se a vida do resto dos povo da escuridao, que ficou dois anos de escuro”.

Por dltimo, y tal como se ilustré en la cita, en el texto ayoreo, éstos, al dispersarse en
todas direcciones en busca del dia, terminan convertidos en péjaros.

2.2.4. Sobre la duracion de “la larga noche”

De acuerdo con las versiones aqui consideradas, no existe en ellas la mencién de un
lapso que predomine o que se reitere de manera significativa en relacién con el tiempo que dura
la oscuridad. Cabe incluso anotar al respecto que diecisiete de las versiones no aluden a este as-
pecto del mito, ddndose el caso de otras, como ocurre en dos textos toba, en los que la duracién
del fenémeno se refiere con expresiones como “por més de un mes” o “por unos pocos dias”.

Por otra parte, si bien cuatro versiones -la chamula, la quechua, la chincha y una toba-
reiteran una duracién de cinco dias, en el resto aparecen temporalidades que van desde “un dia”
hasta la menci6én de “tres o cuatro meses”, tal como sucede en uno de los textos toba recogido
por Terén.
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A lo hasta aqui sefialado deben afiadirse los casos de las dos versiones mapuches y de
la yAmana, en las que los agentes de la oscuridad profetizan una oscuridad determinada -cuatro
afios, en las primeras y con la expresién “durard para siempre”, en la dltima -aunque aconteci-
mientos posteriores determinan que el tiempo de tales profecias no llegue a cumplirse, sin que
en los textos se sefiale cuanto duré la oscuridad.

En resumen, y sobre la base de lo aqui expuesto, bien puede afirmarse que la duracién
de “la larga noche” es un elemento que carece de mayor relevancia en las distintas versiones de
este mito.

2.3. La fase del fin de “la larga noche”

Como anteriormente se sefial, esta fase comprende dos érdenes de contenidos: aque-
llos relacionados con los hechos que determinan el fin de la oscuridad, y los acontecimientos
que algunas versiones refieren como consecuencia del fenémeno.

2.3.1. Hechos que determinan el fin de “la larga noche”

De manera aniloga a lo que apuntdbamos en relacién con el inicio de “la larga noche”,
son varias las versiones que no aluden al término de la oscuridad. En nuestro corpus, es éste el
caso de las cuatro versiones mesoamericanas; de la guatusa, en el Area Intermedia, y de dos
textos yanomami, ademds de los relatos taréna, xavante, quechua, chincha y mataco, en el 4am-
bito sudamericano.

A su vez, entre las versiones restantes son varias en las que el fin de “la larga noche”
llega sin que sea la consecuencia de una determinada accién. En tales casos, el término de la os-
curidad o la llegada del dia son referidos de manera concisa por enunciados relativamente bre-
ves, como “Y volvié la luz” (versién guaymi), “A los diez dias la luz del sol reapareci6é” (ver-
si6n bocota de Chiriqui), “El sol no brill6 hasta el atardecer del dia siguiente” (versién guajira),
“Rompié el dia” (versién toba recogida por Métraux, en Wilbert y Simoneau op. cit.: 93-94),
“Cuando lleg6 la luz” (ibidem.:94), “En la tarde la oscuridad se dirigi6 hacia el norte” (ibidem.:
94-95), “El sol permanecié oculto por unos pocos dias” (versién toba recogida por Cordeu),
“De pronto la gente vio algo como una luz que desde lo lejos se acercaba lentamente. Era el sol
que por fin llegé y empez6 a iluminar y calentar la tierra” (versién toba recogida por Teran (en
Wilbert y Simoneau op. cit.: 100), “Entonces un dia, cuando se levantaron, habia luz otra vez;
era de dia” (versi6n makka).

Consideradas las versiones en las que la llegada de la claridad es el resultado de deter-
minadas acciones, cabe distinguir aquellas en la que este descenlace corresponde a un desarro-
llo muy especifico que culmina con el fin de la oscuridad. En nuestro criterio, y asociadas con
motivos muy singulares, es éste el caso de las versiones kwakiutl, cherokee, shipaya, krah6 y
pilaga.

Asi, en la versién kwakiutl (D1546.1. Un objeto mdgico controla al sol), es la propia
moneda la que al cambiar de posicién y quedar con el grabado del rostro hacia arriba, hace que
tras diez dias de oscuridad el sol salga y vuelva a brillar. En lo que respecta a la versién chero-
kee, en la oscuridad provocada por el luto y la tristeza de la Dama Sol, los humanos hicieron
bailar a las muchachas més hermosas. Durante el baile, un tamborilero cambi6 repentinamente
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el ritmo, lo que provocé que la Dama Sol alzara complacida sus ojos y por fin sonriera. A su
vez, en la version shipaya, que desarrolla el tema de la muerte del sol y del robo de su diadema
de plumas (A731.2. La corona del sol; D860. Pérdida de objetos mdgicos y H36.2.1. La coro-
na solo encaja en el verdadero monarca), es el segundo de los hijos del sol quien, ostentando el
penacho de plumas, ocupa el lugar de su padre poniendo con ello fin a la oscuridad (P17.0.2+
El hijo sucede como rey al padre). En lo que respecta al relato krahd, en el que el pueblo, guia-
do por el murciélago, viaja al lugar donde esta el dia (H1371.1.1. Bisqueda del lugar donde
sale el sol), las penalidades de la gente terminan cuando el murciélago anuncia: “jAh! meu ami-
go, ndis estamos na claridade, aqui ninguem morre mais”. Por 1ltimo, en la versién pilaga, “la
larga noche” acaba cuando Dapichi’, que se habia retirado disgustado al cielo, regresa a la tie-
rra, terminando con ello la oscuridad (A581. El héroe cultural regresa).

A estas versiones cabe agregar el relato chamacoco en el que, tal como se seiiald, la os-
curidad se abate repentinamente cuando el cufiado y su amigo golpean al chaman en los testicu-
los. Tras este episodio, el relato refiere:

“El hermano del chamén dijo que deberian volverlo para ponerlo boca abajo:

“Denlo vuelta”. Asi lo hicieron y entonces el sol salié6 nuevamente y hubo luz
otra vez”.

La diferencia de este relato con respecto a los cinco recién citados radica en que este ul-
timo, a partir de la llegada de la claridad, desarrolla con muchos incidentes previos, el motivo
del gran incendio que se inicia cuando toda la tribu arroja al fuego el cuerpo del chamaén.

Senalados estos tltimos contenidos, marcadamente especificos, las restantes versiones
se disponen en este aspecto en dos claros 4ambitos. El primero de ellos corresponde a los relatos
en los que el fin de “la larga noche” se vincula con el motivo D1275. Canto mdgico, en tanto
que el segundo, de una relativa mayor variedad, involucra figuras de animales, y, por ende, mo-
tivos que se relacionan con estas entidades.

2.3.1.1. El “canto méagico” y el fin de “la larga noche”

El motivo del canto magico (D 1275) se asocia con el fin de “la larga noche” en siete
de las versiones del corpus. Son éstas las versiones cuna, cashibo, ydmana, selk’nam y tres tex-
tos toba, correspondientes éstos a las versiones recogidas por Karsten, Tomasini y Terén. En es-
ta dltima, no obstante, el canto aparece sé6lo en una breve referencia (“Cantaban y rezaban hasta
que la oscuridad empez6 a disiparse”™).

En las otras dos versiones toba, la de Karsten (a) y la de Tomasini (b), el canto magico
se encuentra precedido por un sueiio revelador (D1810.8.2. Informacion recibida mediante un
suefio). Nuestra traduccién de los pasajes pertinentes de ambos textos es la siguiente:

(a)”Finalmente un muchacho toba se levanté de la cama y le dijo a su madre:
“Sofié que habia dia”. El comenz6 a cantar acompafiado de su matraca. Cant6
sin parar durante mucho tiempo hasta que finalmente el sol se elevé y el dia
despunt6”. (b)”Entonces uno de los hombres sofié que iba a amanecer. En su
suefio alguien le dijo: “Tienes que levantarte y hacer sonar tu matraca”. Cuando
despertd, les cont6 a los demads su sueifio diciéndoles: “Tengo que hacer sonar
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mi matraca y cantar para que amanezca”. Los otros le habian dicho que debia
estar de pie mirando hacia el este. Entonces empez6 a cantar mientras los vie-
jos miraban expectantes hacia el este. Parecia que empezaba a amanecer por-
que la oscuridad se estaba disolviendo y comenzaba a haber luz. Al mediodia,
estaba mads claro y ya podian verse unos a otros. En la tarde estaba atin més cla-
ro y podian ver las estrellas (...) Estaba empezando a amanecer y el joven se-
guia cantando acompaifiado de su matraca. Los otros le dijeron: “Debes seguir
cantando hasta que salga el sol”. El lo hizo asi y s6lo cuando salié el sol, dejé
de cantar. Entonces la gente vio otra vez la luz del dia”.

Una funcién similar del canto mégico, aunque sin la precedencia del suefio revelador,
se encuentra en un pasaje del “Mito de la difusién del Kl6keten”!3 que Martin Gusinde!4 reco-
gi6 hacia 1920 de un informante selk’nam, pueblo ya extinto que habitaba en la Isla Grande de
Tierra del Fuego, en el extremo meridional de Sudamérica. El pasaje del citado mito es el si-
guiente:

“Kdrior ya habia permanecido en el norte mucho tiempo, y decidi6 regresar al
sur. Trat6 de convencer a Kamsot para que lo acompaiiase. Pero aquél fingi6é
no tener 4nimo para ello. Cuando Kdrior le hablé méis insistentemente, Kdmsot
accedi6 por fin a su pedido. Entonces ambos comenzaron la marcha hacia el
sur. Pronto cay6 sobre ellos una larga oscuridad. Densa niebla cubria la tierra.
Los dos Kloketen casi no veian nada y s6lo avanzaban lentamente. E1 mucha-
cho nortefio tenia una hermana. Esta se percaté de la prolongada oscuridad. Sa-
1i6 de su choza y se puso a cantar. A medida que cantaba, comenzé a aclarar
més y mds. El dia era ahora mucho més largo. Durante el dia la muchacha can-
t6 algunas veces més para que la claridad no se desvaneciese. Y efectivamente,
s6lo muy tarde se presenté nuevamente la oscuridad y la densa niebla. Enton-
ces todos descansaron. Pero, bien temprano en la mafiana siguiente, la mucha-
cha comenzé nuevamente a cantar. Entonces la claridad rompi6 rdpidamente y
durd todo el dia. De ese modo los dos Kldketen pudieron recorrer largos trayec-
tos, pues la claridad duraba muchas horas”.

En las tres versiones restantes, la ydmana, la cashibo y la cuna -tres pueblos geografica-
mente muy distantes- quien entona el canto méagico es el chamén o hechicero de la comunidad.

De esta forma, en la versién ydmana -etnia vecina de la selk’nam- Héspul, quien habia hecho
caer “la larga noche” como venganza por el irrespeto de su pueblo, termina por acceder a los
ruegos de la gente para que haga volver la claridad. En el texto de Gusinde:

“El (...) se frot6 todo el cuerpo con tierra colorante blanca, luego se trazé la li-
nea transversal roja en el rostro y, por tltimo, se colocé en la cabeza el adorno
de plumas. Acto seguido comenzé quedamente a cantar su cancién del este y, a
medida que el canto proseguia, comenz6 a aclarar cada vez mds, hasta que por
dltimo todo estaba tan claro como cuando el sol estd en su punto maximo. En-
tonces volvi6 la alegria al 4nimo de la gente y todos tomaron aliento”.
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En lo que respecta al texto cashibo, es el chaman Canchan-puxécéré quien interpreta el
canto que acaba con la oscuridad y el diluvio. Ademads, y segiin se refiere en esta versi6n, s6lo
este personaje conoce las palabras correctas para hacer que aclare. Asi, en el texto cashibo:

“Primero intent6 un hombre cantar, quien no sabia las palabras correctas.
Cuando no resulté la cancién de él, Canchan puxécéré se puso a cantar. El sa-
bia esta cancién que hace reaparecer el sol y que aclara otra vez el cielo (...)
Con esta cancién se aclar6 el cielo y se termin6 la larga oscuridad del diluvio”.

Finalmente, en la versién cuna es Ogebip, el mismo que advirtiera a su pueblo de la lle-
gada de la oscuridad, quien acudiendo al canto mégico logra hacer que aclare el dia. Cabe ano-
tar que de manera similar al texto cashibo, la versién cuna refiere que sélo este chamén puede
acabar con “la larga noche”. En sus parrafos pertinentes, se lee en esta version:

“Los grandes neles se metieron en sus surbas y comenzaron a cantar Absoget
Igala para acabar con la terrible Oscuridad. Cantaron una y otra vez pero no
podian hacer nada (...) Ogebip se meti6 en la surba y se puso a cantar. Los més
jovenes se colocaron al lado de la surba porque eran més inocentes y puros y
los viejos se sentaron cerca de las paredes del congreso. Los grandes neles,
quienes eran los mds corrompidos, se sentaron atiin mas lejos del centro de la
surba de Ogebip. (...) Cuando Ogebip habia cantado por cuatro dias la Oscuri-
dad comenz6 a desaparecer. Al principio el sol salia con un sombrero brillante
de Magep (achiote) y en el ala flores Dil-la. Era de un rojo vivo y quemaba la
tierra con sus rayos intensos. Poco a poco volvié a su color normal, amarillo,
hasta que se hizo del color que hoy dia se ve en el cielo. Asi Ogebip salvé a la
gente de la Oscuridad”.

2.3.1.2. Participacién o presencia de animales en el fin de “la larga noche”

En las restantes versiones, el término de “la larga noche” se asocia con la intervencién
directa o con la presencia de determinadas especies de animales. De este modo, en las dos ver-
siones mapuches de la “Historia del viejo Latrapai”, en la versién ayoreo y en la menomini, es
la participacién de actancias animales la que determina el fin de la oscuridad (B300. Animales
que ayudan).

En lo que guarda relacién con las dos versiones mapuches del mito, tras haber los dos
hermanos encerrado a la noche en una olla, creando con ello una impenetrable oscuridad que
anuncian de cuatro afio, todos los péjaros se retinen y les ofrecen sus hijas a los desconsolados
viudos para que de entre ellas elijan a sus nuevas mujeres. No obstante, por razones fisicas, una
a una todas las aves son rechazadas. Cuando esto sucede, la perdiz inventa un ardid para termi-
nar con “la larga noche” (B450. Pdjaros que ayudan). El episodio, en la versién de Lenz -citado
textualmente- es el siguiente:

“Enténces tanto desearon la luz del dia, dicen. Enténces la perdiz inventd, di-
cen, un ardid.
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Enténces “En el acto saldré con toda mi lijereza debajo de la barriga de la mu-
la. Enténces despertando yo su mula, botaré la olla de la noche, dijo, dicen, la
perdiz.

Enténces donde andaban Pediu i Conquel, debajo de la barriga de la mula lijero
salié asi, dicen, la perdiz.

Enténces sali6 asi el alba, dicen.

El viejo Latrapai muri6é de hambre, dicen”.

La versién ayoreo desarrolla también en esta fase el motivo B450, aunque concurren
como secundarios en su contenido los motivos D1273. Férmula mdgica y B34. Pdjaro del
amanecer, este tltimo relativamente frecuente en versiones en las que el fin de “la larga noche”
se asocia con distintas especies ornitolégicas. Asi, en este relato, el Sol les revela a los humanos
la férmula mégica para traer la claridad, y luego parte hacia el este. En la oscuridad, los ayoreo
se dispersan buscando la luz y se convierten en péjaros. Dos de éstos tienen éxito en la empre-
sa. La traduccién del pasaje correspondiente es la siguiente:

“La direkaru fue hacia el este con su esposo, el dirhenai, pero antes de partir
les dijeron a los ayoreo: “Si encontramos el dia, lanzaremos un grito”. Asi lo
hicieron y por eso su grito semeja al de los pédjaros que anuncian la llegada del
dia. Como el Dia estaba muy lejos, ellos se separaron. El parti6 hacia la dere-
cha (el sudeste) y ella lo hizo hacia la izquierda. (el noreste). Ellos ensayaban
la férmula mégica del dia para hacerlo regresar (...) ...comenzaron a resoplar
murmurando: “Dejen que venga la luz; dejen que venga la luz”. Y la luz llegé.
El péjaro kotchagahrnai vol6 hacia un arbol y desde alli vio algo rojo que se
asomaba en el horizonte. Dej6 escapar un fuerte grito para alertar a toda la gen-
te del lugar, y el dia aclar6”.

Como manifestacién del motivo B300. Animales que ayudan, la versién menomini de-
sarrolla un contenido distinto ya que en ella es el ratén (B437.2. Raton que ayuda), después que
fallan otros animales, el que logra liberar al sol del lazo con elque lo habia capturado el mucha-
cho al que los rayos del astro le habian estropeado la manta.

Finalmente, en tres versiones, dos yanomami -las recogidas por Becher y Lizot (en Li-
zot, Cocco y Finkers) -y la andoque, el término de “la larga noche” se vincula no con la partici-
pacién, sino con la presencia de animales, especificamente aves.

En lo que respecta a la versién recogida por Becher, a ella ya hicimos referencia (infra
2.2.) al sefialar que después de haber copulado Horonami'y Hetumd (T517. Relacion sexual ex-
traordinaria), Rueri, el resucitado péjaro de la noche, sale volando de la vulva de la muchacha,
llegando con ello la claridad. A su vez, en la citada versién también yanomami recogida por Li-
zot, cuando llegé la oscuridad “los que se habian entregado al incesto treparon por los pos-
tes(...) y se transformaron en perezas”. Tras este episodio, el relato desarrolla la fase del fin de
“la larga noche” con la concurrencia de los motivos D440 Transformacion de un objeto en ani-
mal 'y B34. Pdjaro del amanecer. Asi:

“Los que no habian cometido incesto se pusieron a arrojar objetos afuera, cuan-
do los vieron asi guindados. Crefan que, al hacer esto, el dfa volveria. Pas6 un
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largo rato antes de que encontraran por fin el estuche en el que colocaban sus
plumas. Lo arrojaron fuera, y el estuche se transformé en pava. Volé haciendo
“tos, frara, frarara, frarara...”, como hacen estos pdjaros al amanecer durante la
época de celo. -jAtencién! jque comienza a amanecer! -grité uno de los que no
se habia entregado al incesto”.

Por iltimo, entre estos relatos que refieren el fin de “la larga noche” asocidndolo con la
presencia de aves, se dispone la versién andoque, cuyo texto desarrolla de manera consecutiva
los mitos del origen de la coca, del robo del fuego, del diluvio y de la larga noche. En la parte
final de esta versién, que paralelamente a la anterior retine los motivos D440. Transformacion-
de un objeto en animal y B34. Pdjaro del amanecer -funcién en la que se reitera la figura de la
pava—, los dos hermanos, hijos de Garza-del-Centro, se refugian del diluvio y de la oscuridad en
lo alto de un 4rbol de guarango. El texto refiere asi el término de la oscuridad:

“Mientras tanto los entristecidos seguian en el palo, sin luz (...) Ah{ vivian.
En su tiempo el guarango dio fruto. Dio flor, dio vaina. El hermano dijo:
-Y ahora ;qué vamos a hacer?

El otro contest6:

- No se preocupe; ya se estd secando.

El pescado caloche habia ido por dentro del agua a romper el cerco del dguila
en la bocana. Lo rompié y por ahi pasaba agua. Asi era que iba mermando el
agua. Asi era que iba secandose.

El hermano decia:

- No se preocupe; pronto va a abrir la vaina.

(...)

En eso la vaina de la rama del lado derecho se despeg6 y cayé hacia la bocana.
Hizo el ruido: para para para. Se iba a volver pava. El hermano pregunt6:

- Qué es?

- Es la pava del amanecer. Es sefial de que va a amanecer pronto. En eso la vai-
na de la rama del lado izquierdo se cay6 a su vez, hacia la cabecera. Hizo el
ruido: turu xuru turu.

- (Qué es?

_ Es la pava colorada. Es sefial de que va a amanecer pronto. Los dos hermanos
sabian que iba a amanecer para nosotros. Voltearon la cabeza y ya vieron la cla-
ridad en el oriente.

-iMira! ;Ya viene la claridad!”.

2.3.2. Consecuencias de “la larga noche”

Al hacer referencia a este orden de contenidos en la fase del fin de “la larga noche”
conviene precisar que son relativamente escasas las versiones en cuyo desarrollo, y tras la lle-
gua de la claridad, ofrecen sucesos o bien aluden a determinados elementos que pueden ser con-
siderados como “consecuencias” de la oscuridad.

A su vez, puede sefialarse que son varias las versiones que carecen de estos contenidos,
déndose el caso de otras que en su cierre aluden a elementos que no constituyen propiamente
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consecuencias del fenémeno. En estos dos tltimos casos se disponen los textos kwakiutl, menomini,
cherokee, cuna, andoque, shipaya, quechua, chincha, cashibo, makka, mataco, selk’nam,; las versiones
toba recogidas por Métraux (en Wilbert y Simoneau op. cit.: 94-95), Krasten, Tomasini y Cordeu; las
dos versiones mapuches; las yanomami recogidas por Lizot (en Wilbert y Simoneau op. cit.) y Albert,
asi como el relato chamacoco, en el que la llegada de la claridad marca el fin de un fragmento al que,
de manera yuxtapuesta, sigue otro que con las mismas actancias desarrolla el mito del gran incendio.

A las hasta aqui sefialadas deben sumarse las versiones procedentes del drea mesoame-
ricanas, en las que si bien los textos no refieren de manera explicita sucesos que impliquen con-
secuencias de “la larga noche”, sus contenidos se insertan en una concepcién ciclica del tiempo
que supone distintas y sucesivas creaciones del mundo y de los hombres (A630. Series de crea-
ciones; A1101. Los cuatro ciclos del mundo). Segin la procedencia indicada, éste es el caso de
las versiones quiché, lacandona, chamula y de la originada en el chol palencano.

Un elemento en cierto modo similar se encuentra en dos versiones del Area Intermedia,
a saber: la guaymi y la bocotd de Chiriqui. Se trata en este caso de dos textos que, si bien proce-
den de culturas que -a diferencia de las mesoamericanas- carecen de una concepcién ciclica re-
suelta en sucesivas creaciones y destrucciones del mundo, evidencian al menos la existencia de
una transformacién, resultante en este caso del advenimiento de “la larga noche” (A1006 Reno-
vacion del mundo después de un cataclismo). Asi, en el cierre del texto guaymi:

“Y los adivinos dijeron que iba a volver la luz. Y volvié, pero para entonces
eran pocos ya los que quedaban.

Y asf vivieron, y asf se transform¢ otra vez el mundo.

Decian ellos que ya era otro mundo, que la tierra habia cambiado.

Y volvieron a salir la luna y el sol”.

Y en la parte final de la versién bocota de Chiriqui, se refiere a su vez:

“A los diez dias la luz del sol reaparecié. Eran muchos los que para entonces
habian muerto.

Después de esto, nuestro Gran Cacique envi6 a la gente a vivir en distintos lu-
gares de la tierra. Y atin seguimos en ellos”.

Una concepci6n similar en cuanto a la renovacién del mundo se plantea, siempre en el
Area Intermedia, en la versién guatusa, aunque en este caso, tal como anteriormente se sefiald,
“la larga noche” es s6lo uno de los cataclismos que en conjunto se abaten sobre la humanidad.

En las versiones en las que se refieren propiamente consecuencias de “la larga noche”,
éstas corresponden a situaciones de suyo variadas. Sin embargo, entre las que en este plano al-
canzan cierta significativa reiteracién en textos procedentes del drea del Gran Chaco, estdn las
que desarrollan el motivo de la transformacién de humanos en animales (D100) después de la
llegada de la claridad. Cabe si anotar que en esta situacién, las transformaciones se vinculan con
elementos y motivos distintos a los referidos en la fase del transcurso de la oscuridad. Asi, en la
versién pilagd, las transformaciones tras la llegada de Dapichi’, y con él de la claridad, involu-
cran tanto a los muertos como a los vivos que habian adversado al héroe cultural. También son
significativas en este sentido dos versiones toba recogidas por Métraux (en Wilbert y Simoneau
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op. cit.: (a) 93-94 y (b) 94) en las que las transformaciones se asocian con la transgresién de ta-
bies, tales como el de mirar prematuramente (CS578 Tabu: hacer algo prematuramente) o mirar
el sol (C315.2.2. Tabu: mirar el sol; D567. Transformacion por la luz del sol), tal como se
aprecia en las siguientes citas.

(a)*‘Rompié el dia. Aquellos que ailin eran hombres se cubrieron los ojos
con sus manos. Si las quitaban muy pronto y abrian los ojos, hufan transfor-
mados en venados. Los que permanecieron como hombres y mujeres fueron
aquellos que mantuvieron por largo tiempo los ojos cerrados. Después,
ellos comenzaron a mirar lentamente: primero hacia abajo, luego a su alre-
dedor. El primero que miré comenzé a gritar como un animal; él era un ani-
mal. Ellos tenfan que mirar gradualmente si querian seguir siendo huma-
nos”. (b) “Cuando llegé la luz, un hombre y su mujer se transformaron en
venados; una anciana fue transformada en oso hormiguero, y un hombre en
avestruz. Todo estuvo bien para los que abrieron sus ojos lentamente. Ellos
siguieron siendo humanos”.

En una versién toba recogida por Terdn (en Wilbert y Simoneau op. cit.: 98-100) con-
curre junto con las transformaciones el motivo D2065. Enajenacién mdgica. Asi, en la versién
de Teran:

“Algunas de aquellas personas se convirtieron en 0sos hormigueros. Un mu-
chacho se transformé de tal forma que a veces parecia hombre y otras veces,
serpiente. Dicen que todos los que se salvaron quedaron débiles mentales. La
preguntaban algo a una persona y ésta daba una respuesta que nada tenia que
ver con la pregunta. Sin embargo, todos se curaron en un weldn”.

Dos versiones: una toba, recogida también por Terdn (en Wilbert y Simoneau op. cit.:
100), y la guajira, refieren el término de “la larga noche” vinculado con la abundancia alimenti-
cia. En el caso de la primera, esta abundancia se da en la prodigalidad de los algarrobos (F811.
Arbol extraordinario). Asfi:

“La oscuridad habia durado tres o cuatro meses (...) Ahora era la época de los
algarrobos y éstos estaban maduros. La gente miré hacia el bosque de algarro-
bos y vio que los drboles estaban llenos de racimos, por lo cual se sintieron
muy felices. La gran oscuridad habia desaparecido”.

Sin embargo, en lo que respecta a la versién guajira, ésta, tras aludir a la abundante co-
secha de frutas, refiere después de ello cémo las epidemias, la muerte y el deterioro de la visién
se abatieron sobre la gente (D2060+ Muerte o deterioro corporal producidos por magia). En la
versién de Perrin, leemos:

“El sol no brill6 hasta el atardecer del dia siguiente. Después llovié muy fuerte,
mas fuerte que nunca (...) Entonces hubo una cosecha abundante: mijos, san-
dias, melones.
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Pero aparecieron muchas enfermedades: malaria, fiebres, influenza. La gente
se caia, empezaba a temblar y se moria. Al comienzo, los sobrevivientes se
reunian para enterrarlos; después se limitaban a dejarlos sobre la tierra sin
ninguna ceremonia. Terminaron por hacer huecos en cualquier parte y poner
a los muertos en ellos. Mds tarde, los que no tenian parientes se pudrian en
sus hamacas. La visién de los sobrevivientes se alteré: cogian caminos equivo-
cados y se perdian. Orinaban en cualquier parte y defecaban en el lado este de
sus casas. Algunos llegaban a orinar frente a los otros.

Esto sucedi6 hace mucho tiempo, cuando hubo un eclipse de sol”.

Existe en nuestro corpus un grupo reducido de versiones que en relacién con estos
contenidos refieren sucesos de un orden singular. En este sentido, la versién yanomami re-
cogida por Lizot alude a la abundancia de perezosos que aiin viven en la regién donde los
incestuosos fueron transformados en estos animales. A su vez, la versién de este mismo pue-
blo recogida por Becher, menciona como consecuencia de la oscuridad la introduccién de
los bananos en la dieta de los yanomami, ya que al despedirse tras aclarar el dia, Poré le ob-
sequié a Horonami plantas de esta fruta, las cuales éste llevé a su aldea para ser cultivadas
por su pueblo (A2687.5. Origen de los bananos). En lo que respecta a la versién xavante, €s-
ta refiere como tnica consecuencia de “la larga noche”, y del diluvio que se desencaden6
con ella, la muerte de la nuera de Apité Dzéwa, el jefe y hechicero, quien fue alcanzada por
un rayo al desobedecer la orden de permanecer en su casa. Finalmente, en lo que se relacio-
na con sucesos singulares, la versién ayoreo menciona como consecuencia de la oscuridad,
la divisién de las razas (A1600. Distribucion y diferenciacion de los pueblos), tal como se
aprecia en la siguiente cita:

“Muchos ayoreo se habian convertido en animales, plantas u objetos naturales.
Los otros comprendieron que todo los que no eran como ellos, estaban ahora
separados. Entre los mismos hombres lleg6 a evidenciarse una divisién, marca-
da por una diferencia en el lenguaje. Los dos grupos dividieron entre ellos la
tierra. Los ayoreo dijeron: “Nosotros nos quedaremos en el bosque y éste nos
pertenecerd”. La gente blanca replic6: “Las ciudades, asi como los caminos que

999

conducen hacia el bosque serdn nuestros””.

Por tltimo, y ya en el cierre de la exposicion sobre los acontecimientos correspon-
dientes a esta fase, debemos hacer mencién de dos versiones que implican una dimensién
distinta de los sucesos hasta aqui sefialados. Se trata de los textos krah6 y ydmana, los cua-
les, en lo concerniente a las “consecuencias” de “la larga noche” refieren como derivados de
la oscuridad, no propiamente acontecimientos, sino conductas o formas de comportamiento
que la comunidad mantiene en prevencién de fenémenos de esta naturaleza. Asi, leemos en
la versién krahé6:

“E’ por isto que os indio tem medo quando o sol escurece com a lua. Fazem fo-
go, atiram, jogan flecha, toca maraca e caco velho para ver se melhora o dia”.
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Y, finalizando con una referencia al hechicero Héspul, convertido hoy en un pequefio
pardal, el texto ydmana concluye:

“Asi es que el Héspul canta atin hoy en dia todas las mafianas su “cancién del
este”: pit, pit, pit, pit, pero el dia aclara muy lentamente, pues la gente de aquel
entonces no habia honrado suficientemente a este yékamus tan poderoso. Todo
el mundo se alegra apenas se asoma la claridad del nuevo dia, después de la os-
cura noche y a Héspul, el poderoso yékamus, todo el mundo lo respeta mucho
hasta el dia de hoy”.

. Consideraciones generales sobre la distribucion de algunos contenidos del
mito en las versiones citadas

Al ingresar en esta parte de la exposicion conviene precisar que las consideraciones que
aqui se plantean en relacion con la distribucién de distintos contenidos del mito de “la larga no-
che” constituyen en lo fundamental meras generalizaciones que el conocimiento de nuevas ver-
siones habra de corroborar, impugnar o modificar segin los elementos que los textos introduci-
dos aporten.

En este plano, la consideracién que en el orden mds general impone el examen de las
versiones comprendidas en el corpus, consiste en reconocer que los contenidos de los textos re-
velan claramente la existencia en ellos de dos esquemas miticos. El primero de estos esquemas
es el que se inserta en la temética cataclismolégica y, en ese marco, desarrolla un conjunto mas
o menos limitado de motivos y situaciones. En nuestra perspectiva, en este esquema el que co-
rresponde al denominado tradicionalmente “mito de la larga noche”. El segundo esquema, a su
vez, si bien ofrece algunos elementos comunes en relacién con el primero -v.gr., situaciones
concernientes a la oscuridad y, ocasionalmente, el motivo del castigo -es basicamente ajeno a la
temdtica cataclismolégica, y las situaciones y motivos que desarrolla, a la par de ser notoria-
mente heterogéneos, se comprenden en la temética vinculada con “la oscuridad magica”.

Esta distincién impone la necesidad de excluir de las consideraciones sobre la distribu-
cién de los elementos del mito de “la larga noche” las versiones que corresponden al segundo
de los esquemas recién establecidos. Se trata, en nuestro criterio, de los textos kwakiutl, meno-
mini, cherokee, shipaya, chamacoco, asi como las versiones yanomami recogidas por Becher y
Albert, relativa la primera a la muerte del p4jaro de la noche, y la segunda, a la gran oscuridad
que como preludio de la inundacién, se abate sobre un poblado por la transgresion de un tabi.

A continuacién, haremos sucintas referencias a algunos motivos y situaciones cuya
distribucién, en el ya sefialado marco de generalizaciones, ofrece aspectos que estimamos de
interés:

3.1. Los motivos relacionados con sucesivas creaciones y destrucciones, asi como con la
transformaciéon del mundo

Un dmbito de relevancia lo constituyen en las versiones de procedencia mesoamerica-
na, los motivos que insertan “la larga noche” en las sucesivas creaciones y destrucciones del
mundo (A630. Series de creaciones; A1101. Los cuatro ciclos del mundo) o bien la conciben
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como un cataclismo que transformé el mundo (A1006. La renovacion del mundo después de un
cataclismo), tal como se percibe en versiones de pueblos chibchas -guaymies y bocotis de Chi-
riqui- del drea intermedia, en contraste con la ausencia de estos contenidos en textos originados
en el resto del Continente.

Esta distribucién corroboraria -en lo que respecta al mito de “la larga noche” y a las
versiones aqui consideradas- el reiterado criterio concerniente a la existencia de una concepcién
ciclica del tiempo difundida en las culturas mesoamericanas, y, tal como se aprecia en este tra-
bajo, extendida aunque de manera simplificada o reducida a algunos pueblos del drea interme-
dia, en tanto que inexistente en el resto de las culturas indoamericanas!5.

3.2. Lairrupcion de demonios, espiritus devastadores y muertos durante “la larga
noche”

Otro elemento del contenido que, a la par del recién referido, ofrece una distribucién
interesante, lo constituyen los motivos y las situaciones que se relacionan con la irrupcién de
demonios devastadores, espiritus de igual condicién, y muertos en el espacio mitico cubierto
por “la larga noche” (G11.15. Demonio canibal; G11.20. Espiritu canibal; G302. Los demo-
nios atacan a la gente).

La concurrencia de estos motivos en tres textos originados en sendos pueblos chibchas-
se trata de las versiones cuna, guaymi y bocot4 de Chiriqui- conducen a considerar al 4rea inter-
media como la de mayor frecuencia y difusién de estos contenidos dentro del mito. A su vez,
las otras dos versiones en las que aparecen estas entidades corresponden al texto chamula, en el
drea mesoamericana, y, hacia el sur, en la periferia este de la regién andina, al relato cashibo,
aunque en este ltimo se trata de una breve referencia a las almas de los muertos que, en con-
junto con distintos animales, llegan a buscar refugio en la plaza del pueblo.

33. ‘“Larebelion de los objetos”

Un motivo que a diferencia de los dos anteriores no implica en su distribucién afinidades
entre las dreas mesoamericana e intermedia es el D1649. Los objetos se rebelan contra sus due-
fios, conocido tradicionalmente como “la rebelién de los objetos”. En el corpus, la concurrencia
de este motivo se aprecia en la versién quiché, correspondiente al 4rea mesoamericana, y en las
versiones quechua y chincha, provenientes ambas del 4rea andina, y, en el caso de esta tltima,
originada en un pueblo “quechuizado” al parecer en una época bastante remota.

No obstante, si tomamos en cuenta al establecer la distribucién de este motivo, las refe-
rencias de Lévi-Strauss (1964/1972: 294, nota 11) en cuanto a su existencia entre los tacana,
chiriguanos y (1972/1992: 293) montesinos, se llega a una distribucién que comprende Mesoa-
mérica y, en lo que respecta a Sudamérica, una regién correspondiente al 4rea andina extendida
hasta su periferia noreste, en el caso de los tacana 16, y hasta el Gran Chaco, en el caso de los
chiriguanos. Se trata, tal como se aprecia, de un motivo focalizado en dos é4reas que, aunque
distantes, se vinculan con dos grandes culturas precolombinas, sin que al parecer hasta hoy se
haya registrado en otros puntos de Continente!7.
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34. El hambre

Otro hecho de interés, que inclusive contrasta parcialmente con la distribucién recién
referida, lo constituye el motivo D969.7. El hambre, tanto como situacién experimentada, o
bien como una de las amenazas que origina la oscuridad.

La concurrencia de este motivo se reitera en versiones procedentes de la regién del
Gran Chaco -textos toba, pilagd, makka y mataco- registrindose también en el resto de las
dreas, con excepcion de Mesoamérica. Asi, la situacién del hambre se halla en la versién del
bocota de Chiriqui, correspondiente al 4rea intermedia; en las versiones krah6, pueblo situado
en el noreste del Brasil, y guajira, en el extremo norte de Colombia; en el texto cashibo, cultura
andina de acentuada influencia quechua, y en la narracién yadmana, correspondiente al extremo
meridional del Continente.

En la aparente focalizacién que el motivo del hambre presenta en la regién del Gran
Chaco, dos pueblos de filiacién guaycurd, especificamente tobas y pilagés, ofrecen versiones en
las que de manera corolaria concurren los motivos G78.1. Canibalismo durante una hambruna
y G72. Padres desnaturalizados se comen a sus hijos, intensificando asf las penurias de susten-
tacién que trae como consecuencia “la larga noche”.

3.5. La transformacion de los humanos

Como ocurridas durante el transcurso, o bien luego de finalizada “la larga noche”, algu-
nas versiones desarrollan motivos relacionados con variadas transformaciones, en su totalidad
irreversibles, experimentadas por seres humanos. Los motivos de este orden, dentro del corpus,
aparecen en versiones mesoamericanas, del noreste de Sudamérica y de la regién del Gran Cha-
co. Asi, en Mesoamérica, la versién chamula menciona la transformacién de nifios en péjaros
(D150+ Transformacion de un hombre en pdjaro), en tanto que la procedente del chol palenca-
no refiere que Dios, al encontrar a un hombre vivo en la orilla de su casa, le arrancé la cabeza y
se la peg6 al ano, convirtiéndolo asi en mono arafia (D118.1. Transformacion de un hombre en
mono). En lo que respecta al noreste de Sudamérica, la versién taréna narra como los indios, al
esperar la salida del sol, se convirtieron en piedras (D231. Transformacion de un hombre en
piedra), en tanto que dos de las versiones yanomami, que al parecer son variantes del mismo re-
lato, refieren la transformacién de incestuosos en perezosos (D113.2. Transformacion de un
hombre en (oso) perezoso). Finalmente en lo que corresponde a la regién del Gran Chaco, el re-
lato ayoreo narra que durante la oscuridad, los hombres que salieron en busca del sol se convir-
tieron en péjaros, en tanto que al volver la claridad muchos ayoreo se habian transformado en
animales (D100. Transformacion de un hombre en animal), plantas (D210. Transformacion de
un hombre en planta) o en objetos naturales (D200. Transformacion de un hombre en objeto).
Por su parte, la versién pilagé refiere que al terminar la oscuridad, Dapichi’ transformé a los
muertos y a los vivos que lo habian ofendido en animales, p4jaros y culebras (D191. Transfor-
macion de un hombre en serpiente), haciendo presente al final del relato, que una anciana se
convirtié en oso hormiguero (D113.2+ Transformacion de un hombre en oso (hormiguero)).
Por 1ltimo, en lo que corresponde a las versiones toba, en una de ellas se alude a la transfor-
macién de un hombre en jaguar (D112.2. Transformacion de un hombre en tigre), en dos a la
transformacién de hombres en venados (D114.1.1. Transformacion de un hombre en venado),
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sefialando, al igual que en el relato pilaga, el caso de una anciana que se convirtié en oso hormi-
guero. Ademds, en estas mismas versiones, se menciona la transformacién de un hombre en
avestruz y de otro en serpiente.

En relacién con la distribucién de estos motivos, interesa hacer notar su ausencia en
versiones del mito recogidas tanto en el drea intermedia como en el drea andina y en los territo-
rios meridionales, siendo, por el contrario, relativamente frecuentes en la zona sudamericana
que se proyecta desde el Gran Chaco hacia la regién noreste.

3.6.  El canto magico

La férmula del canto magico para poner fin a “la larga noche”, asi como los motivos que
con él se vinculan (D1275. Canto mdgico; D1781. Resultados mdgicos del canto y D2146.1.3. El
dia producido por magia), constituye un elemento que, dentro del corpus, se registra en las versio-
nes cuna, cashibo, toba, ydmana y selk’nam. Se trata, al parecer, de una situacion reiterada en tex-
tos sudamericanos, extendida hasta el 4rea intermedia en la versién cuna.

Como anteriormente se hizo notar (véase infra 2.3.1.1.), en las versiones cuna, cashibo
y ydmana es el hechicero o chamén quien entona el canto que termina con “la larga noche”. Las
versiones toba donde aparece el motivo, se apartan de este paradigma, ya que en ellas es un mu-
chacho quien tras un suefio revelador y acompaifidndose de una matraca, comienza a cantar has-
ta que se hace completamente de dia. En cuanto al texto selk’nam, que, tal como se sefiald, se
inserta en el mito del kloketen (véase la nota 13), en él es una mujer la que con su canto hace
que la oscuridad se disipe, hecho éste que se asocia con uno de los ritos de iniciacién celebra-
dos por este pueblo, en el cual las mujeres, avanzada ya la noche, entonaban el haichula o ‘can-
to del preamanecer’, que hacia llegar la luz, y luego, cuando ya asomaba el dia, entonaban el
yoroheu o ‘canto del amanecer”, con el que celebraban la partida de la noche (Cfr. Chapman
1982/1986:168).

3.7.  Dos situaciones especificas

Las distintas versiones que integran el corpus ofrecen entre una variada gama de situa-
ciones, dos que, aunque presentes en una cantidad reducida de textos, encierran, en nuestro cri-
terio, un especial interés dado que se asocian con areas muy definidas. Sus referencias en este
punto de la exposicién obedece a la posibilidad de establecer, en un futuro préximo, su real di-
fusién contando con una mayor cantidad de versiones del mito.

3.7.1. Elviaje en busca del sol

Dos versiones procedentes del norte de la regién amazénica: la krah, pueblo de filia-
cién gé, y la taréna, de filiacién arahuaca, coinciden en vincular el mito de “la larga noche” con
el motivo del viaje en busca del sol (FI17+ visita a la tierra del sol), no obstante que el descen-
lace de su desarrollo sea distinto en ambos textos. Asi, en tanto que en la versién krahé, el pue-
blo, guiado por el indio-murciélago, logra llegar a la claridad, los indios del relato taréna se
sientan, tras su viaje, a esperar la salida del sol y terminan convertidos en piedras. Dado que no
tenemos conocimiento de un desarrollo similar del mito en otros puntos del Continente, consi-
deramos estas versiones como portadoras de la situacién arquetipica descrita.
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3.7.2.  “Lalarga noche” provocada por el enojo del héroe cultural o chamdn

La segunda situacién se da en tres versiones de las cuales dos, la pilagéd y una toba, co-
rresponden a culturas guaycurd del Gran Chaco, y la tercera al texto ydmana, en el extremo sur
del Continente. En ellas, el desarrollo del mito presenta patentes analogias: Dapichi’ y Ecaldo,
héroes culturales, respectivamente, de las versiones pilagd y toba, y Héspul, el chamén ydmana,
se sienten ofendidos por su comunidad y provocan por ello “la larga noche”. Como en el caso
anterior, el acopio de nuevas versiones habrd de determinar si esta situacién se encuentra en
otras 4reas del Continente, o si, por el contrario, se trata de un contenido tipificado cuya distri-
bucién va desde el Gran Chaco hasta el extremo sur de América.

Notas

1. El presente articulo se elabor6 con base en un sector de los materiales recopilados para el Proyecto “Des-
cripcién de los motivos relativos a la temética cataclismol6gica en los textos de arte verbal indoamerica-
nos”, inscrito con el N°021-93-340 en la Vicerrectoria de Investigacién de la Universidad de Costa Rica, y
del cual este autor es el investigador responsable.

2 Un inicio eficaz y operativo en la exposicién de este trabajo habria consistido en la reduccién del mito de
“la gran noche” a un esquema bésico de secuencias nucleares, siguiendo, para citar s6lo un modelo, la con-
cepcién motifemdatica de A. Dundes. No obstante, el hecho de comprobar que en “la larga noche” conver-
gen en realidad dos estructuras miticas ((véase 3), y dada la cantidad de variantes que se registran en las
versiones que, en nuestro criterio, corresponden propiamente al mito de “la larga noche”, hemos optado
por postergar para un préximo estudio tanto la determinacién como la descripcién de las secuencias nu-
cleares que conforman el esquema bésico de este mito.

3% No existe, hasta donde nuestro conocimiento nos permite afirmarlo, una traduccién al espafiol del Morif-
Index, de Stith Thompson. No obstante, al igual que en otros escritos sobre mitologfa indoamericana, he-
mos procedido en este articulo a consignar en espafiol la denominacién de los motivos aquf citados. En lo
que se refiere al signo “+” que se pospone a la numeracién de algunas unidades, ello obedece a que hemos
seguido el acertado recurso empleado por Wilbert y Simoneau, consistente en usar esta notacién para sefia-
lar los motivos cuyo enunciado requiere ser ampliado o debe entenderse como aproximado en relacién con
los contenidos especificos del relato pertinente.

4. Varias de las versiones que integran el corpus en el que hemos basado este articulo se encuentran en la Co-
leccién de literaturas tradicionales indigenas de Sudamérica, editada por Johannes Wilbert y Karin Simo-
neau. Como es sabido, la totalidad de los textos incluidos en esta Colecci6n se hallan en lengua inglesa, he-
cho que nos hacia optar por dos posibilidades: hacer las correspondientes citas en inglés, complement4ndo-
las en cada caso con nuestra traduccién, o bien proceder a citar s6lo nuestra traduccién. Sumando a las li-
mitaciones de espacio el hecho de que muchos de los textos de la mencionada Coleccién son traducciones
del espaiiol al inglés, y, ademds, de que el presente trabajo se refiere fundamentalmente a aspectos del con-
tenido, hemos preferido citar en cada caso nuestra traduccién de los textos editados por Wilbert y Simo-
neau, precisando en la parte del articulo dedicada a la fuente de los relatos, la procedencia de las versiones
consideradas.

i Tomamos la traduccién literal de la nota de Erwin H. Frank (véase op. cit. 73, nota 1).

6. La prueba del asiento con agujas no estd del todo clara en la versién de Lenz, que es la tnica, al parecer,
donde figura. De hecho, el enunciado que alude a esta prueba: Re akucha pei fii aniipuam enu “Todo con
agujas fue el asiento de los dos’, figura en esta versién entre paréntesis, y de ella afirma Lenz (op.cit.: 696,
nota 5) que “‘estd completamente fuera de lugar”. Por otra parte, el episodio no se menciona en la versién
de Golbert, y tampoco aparece en la versién de Sauniere, titulada “El hacha y el lazo del Pilldn” (Cuentos
populares araucanos y chilenos. Santiago de Chile: Nascimento, 1975, 199-210). Asimismo, no figura en
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la versién recogida por Félix José Augusta (Lecturas araucanas. Imprenta de la Prefectura Apostélica,
1911, 104-118). Quien la considera como la primera prueba que el viejo Latrapai le impone a los dos her-
manos, es Y. Kuramochi (“Los donantes en el viejo Latrapai”. Acta de las Jornadas de Lengua y Litera-
tura Mapuche. Temuco: Universidad de La Frontera, 1984, 89-102). En todo caso, si bien el asunto es inte-
resante, €l es absolutamente ajeno a los contenidos del presente articulo.

Se trata evidentemente de un contrasentido. Es obvio que al encerrar la noche se esperaria que hubiera no
oscuridad, sino un dfa interminable. Una observaci6n similar hace al respecto Lenz (op. cit.: 701, nota 17).

En la versién de este mito correspondiente al bocot4 de Chiriquf, el informante tras hacer en su relato mencién
a los “cercos” omiti6 después cualquier referencia a la funcién que éstos tendrfan durante el periodo de oscuri-
dad. No obstante, considerando las muiltiples relaciones culturales existentes entre los bocotés de Chiriquf y los
guaymies, resulta vélido creer que en la versi6én bocot4, los “cercos”, al igual que en el relato guaymd, servirfan
para proteger a los moradores de los diablos y espiritus que llegarfan al lugar durante “la larga noche”.

Sacada del contexto integral del relato, la referencia a este episodio puede resultar sorprendente o inverosi-
mil. Para contextualizar la cita, hacemos menci6én de los siguientes hechos contenidos en la narracién:
Cuando Horonami copula con Hetumd, la hija de Poré, el Sefior de la Luna, tiene la impresi6n de que ella
es en realidad Petd, su mujer. Asombrado por esto, a la noche siguiente y mientras copula con la mucha-
cha, Horonami le perfora el labio superior con una espina de palma tefiida en su punta con guaitil. Al ama-
necer, Horonami descubre que Poré se ha marchado con su mujer y su hija. Entonces, llevando las matas
de banano que Poré le habia obsequiado, Horonami regresa al pueblo. Allf la gente lo recibe y le cuentan
que hubo una noche muy oscura durante la cual una criatura desconocida la habfa hecho a Petd y a otras
mujeres un tatuaje en el labio superior.

De acuerdo con las notas de E.H. Frank, para los cashibo, los “camano” son hombres que viven en el bos-
que y que suelen robar de las casas y de los plantios. Los “utano”, por su parte, son hombres pigmeos que
se caracterizan por tener cuero, como los animales, y que son temidos por su fuerza y su malignidad. Del
texto citado, desconocemos el significado de los términos “motelos” y “sachavacas”, aunque en el caso del
dltimo, por los contextos de otros relatos se deduce que se trata de un mamifero domesticable.

Entre corchetes en el original.

En la mitologia cuna, segtin Chapin, los “achunibalets” son jaguares que vuelan (achu ‘jaguar’, nibalets
‘arriba”).

En la cultura selk’nam, el término kldketen era polisémico, dado que designaba tanto el conjunto de ritos
correspondientes a la iniciacién de los adolescentes varones, como a cada uno de los muchachos que parti-
cipaban en ellos. El ceremonial kloketen duraba alrededor de cuatro meses y tradicionalmente se celebraba
en los meses més frios del invierno. Durante esta época, los kldketen eran sometidos a duras pruebas tales
como las de hacer largos y solitarios viajes procurdndose el alimento y resistiendo el acoso y los ataques de
algunos hombres de la comunidad que para ello se disfrazaban de espiritus del bosque.

Deseo expresar aquf mi agradecimiento al Centro Argentino de Etnologia Americana (C.A.E.A.), y de ma-
nera muy especial a su Directora, la Dra. Anatilde Idoyaga, asi como al destacado académico Dr. Mario
Califano, por el generoso envio de la magnifica y esmerada reimpresién que ese Centro hiciera de la enci-
clopédica obra del padre Martin Gusinde.

Muchos pueblos no mesoamericanos poseen mitologias en las que se refiere la destruccién del mundo por
diversos cataclismos. No obstante, a diferencia de muchas culturas de Mesoamérica, tales cataclismos no
se insertan en una concepci6n ciclica del tiempo resuelta en sucesivas creaciones y destrucciones del mun-
do. Al acoger este postulado tradicional, reconocemos, no obstante, que desconocemos los textos de la mi-
tologia de los avé-guarani del norte, recogidos por el Mayor Marcial Samaniego (cit. en L. Cadogan 1951:
207) y en los que segiin éste, se describen cuatro edades del mundo, concebidas de manera muy similar a
las mitologias mesoamericanas.
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16. Los tacana constituyen una etnia de filiacién Tacana compuesta por aproximadamente 3.500 nativos que
habitan entre los rios Beni y Madre de Dios, en el noroeste de Bolivia, muy cerca del limite de este pais
con Perti.

17. Como dato ilustrativo cabe hacer notar que Lévi-Strauss (1964/1972:294, nota 11) sefiala que en varias de

las regiones donde no se registra el mito de “la rebelién de los objetos”, en su lugar se hace presente su “in-
versién”, que no es otra, para el etnégrafo belga, que el mito de “los objetos agricolas que trabajan solos
para su amo” (“self-working agricultural implements”), del cual sefiala que se extiende desde el sureste de
los Estados Unidos (natchez) hasta el Chaco (chané), pasando por México (quich€), la Guyana (taulipang)
y el Brasil septentrional y central (tembé, timbir4, apinayé), pueblos estos tltimos a los que nosotros afiadi-
riamos a los krahé y a los ramkokamekra, entre los cuales también hemos registrado este motivo.
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