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Resumen: Este articulo se centra en la obra de Addn Quiroga
(arquedlogo amateur y estudioso del legado precolombino del
NOA), atendiendo al modo en que alli se formulan algunos
tépicos centrales de la legitimacion arqueoldgica y folclorista del
continente, que luego serdn claves en varios autores vinculados al
indigenismo espiritualista de la década del veinte. Considerando
La cruz en América (1901) y especialmente Folklore calchagui
(1929), atiende al modo en que Quiroga carga de sentidos
prehispdnicos y mestizos el 4rea calchaqui, reforzando el lazo
profundo de la misma con el mundo andino. Sobre todo
en Folklore calchaqui, el NOA se presenta como un espacio
riquisimo en términos de multitemporalidad y de productividad
cultural, atravesado por un fuerte sentimiento mistico que
emana del pantefsmo y de las cosmogonias mas remotas, atn
vivas —en parte al menos— en el folclore del presente. En ese
sentido, las exploraciones hermenéuticas de la arqueologia y
del folclore, que emprende Quiroga en ambos ensayos, pueden
pensarse como respuestas indirectas a la secularizacién moderna.
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americana; folclore; NOA. Pre-columbian archaeology, folklore
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Abstract: This article focuses on the work of Addn Quiroga
(an amateur archaeologist, scholar of the pre-Columbian legacy
in the Argentinean North-Western area), paying attention to
the way in which some central topics of the archacological and
folklorist legitimization of the continent are formulated there,
which will later be key in several authors who have been linked
to the spiritualist indigenism of the twenties. Focusing on La
cruz en América (1901) and especially Folklore calchaqui (1929),
we can see Quiroga's way of loading the Calchaqui area with
pre-Hispanic and mestizo meanings, reinforcing its deep bond
with the Andean world. Particularly in Folklore calchaqui, the
Argentinean North-Western area is presented as a very rich space
in terms of multitemporality and cultural productivity, imbued
with a strong mystical feeling that emanates from pantheism and
the most remote cosmogonies, which are still alive — at least in part
— in current folklore. In this sense, the hermeneutic explorations

of archacology and folklore, which Quiroga undertakes in both


http://portal.amelica.org/ameli/journal/422/4222686002/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Estudios del ISHIR, 2021, vol. 11, nam. 31, Septiembre-Diciembre, ISSN: 2250-4397

essays, can be thought of as indirect responses to modern
secularization.

Keywords:  history of ideas, Addn Quiroga, American
archaeology, folklore, Argentinean North-Western area.

Este trabajo se centra en la obra de Adédn Quiroga, atendiendo al modo en que alli
se formulan algunos tépicos centrales de la legitimacion arqueoldgicay folclorista
del continente, que luego serdn claves en varios autores vinculados al indigenismo
espiritualista de la década del veinte. Considerando La cruz en América (1901)
y especialmente Folklore calchagui (1929), atiende al modo en que Quiroga
carga de sentidos prehispanicos y mestizos el drea calchaqui, reforzando el lazo
profundo de la misma con el mundo andino.

Una hermenéutica de la cruz

En Crisis y renovacion de la historia de las religiones, Mircea Eliade (2005) subraya
la avidez de varios intelectuales europeos del siglo XIX, por dialogar con la
espiritualidad de dreas no europeas, estableciendo relaciones comparativas. El
estudio del encuentro del hombre con lo sagrado (en cuyo marco se inscriben
tanto la historia de las religiones como asi también parte de la arqueologia) se
alimenta del orientalismo y del estudio de los llamados “pueblos primitivos”, que
ganan un impulso creciente en esta etapa.

La hermenéutica de la religiosidad precolombina (calchaqui y andina en
general) cobra fuerza entre algunas pocas figuras de la Argentina de entresiglos,
bajo el impulso de la mitologia comparada practicada por estudiosos europeos
como Girard de Rialle y Max Miiller. En este contexto, y en el marco de la
consolidacién del Estado nacional, la arqueologfa argentina se inicia, a fines del
siglo XIX, privilegiando el NOA como espacio arqueoldgico central.

Los inicios de ese discurso identitario (regional y nacional) convergen con el
despliegue del itinerario intelectual de Adédn Quiroga como arquedlogo amateur.
Proveniente de una familia de clase alta, Quiroga (que vive en San Juan, Cérdoba
y Catamarca), estudia Derecho en Cérdoba entre 1880 y 1886, y se forma
como autodidacta en el campo de la arqueologia, la etnologia y el folclore,
publicando articulos en la Revista de Derecho, Historia y Letras, la revista de
la Sociedad Cientifica Argentina 'y el Boletin del Instituto Geogrdfico Argentino,
entre otras publicaciones del campo cientifico en formacién. Alli aborda temas
que colaboran indirectamente con el proceso de “invencién de la nacién”. En
esas publicaciones y en las instituciones que las respaldan (como el Instituto
Geogrifico Argentino, que fomenta las exploraciones de etndlogos, lingiiistas,
folclordlogos y arquedlogos como Samuel Lafone Quevedo, Juan Bautista
Ambrosetti y el propio Quiroga), el NOA se consolida como un 4rea “rica” en
términos arqueoldgicos, capaz de contrapesar indirectamente la modernizacién
internacionalista encarnada por Buenos Aires.! Estos americanistas, pioneros de
la arqueologia calchaqui —junto a otras figuras como Florentino Ameghino-,
indagan en torno al problema de la cultura material de los indigenas en el periodo
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de la Conquista y en su etapa previa, buscando determinar la secuencia cultural
que se despliega desde antes de la dominacién inca.”

Sumergido en este contexto de ideas, Quiroga defiende la riqueza simbdlica
del mundo precolombino. Definiendo América como un espacio arqueoldgico
privilegiado, junto a otras grandes civilizaciones antiguas, el sentido universal
de los simbolos permite establecer correspondencias entre el NOA y otras areas
del continente, como demostracion de la existencia de una cultura americana
trascendente.

En su ensayo La cruz en América (1901), Quiroga se propone explorar la
gravitacién del simbolo precolombino de la cruz en distintas culturas, atendiendo
a las “grandes civilizaciones prehispanicas” (azteca, maya, tiahuanacota ¢ inca),
pero también a otros grupos periféricos (como los calchaquies), ¢ incluso
a pucblos tradicionalmente considerados “inferiores” (desde los pieles rojas
hasta los onas o los indios amazdnicos). Sumergido en la hermenéutica de la
pléstica indigena, confirma la existencia de una sélida unidad continental, por
la convergencia del mismo simbolo y con el mismo significado, entre los grupos
més distantes del continente.? Fascinado por las cosmovisiones indigenas (y por
el potencial de la mitologfa comparada), advierte que la cruz precolombina, como
simbolo universal americano, representa la convergencia de los cuatro puntos
cardinales (incluidos los cuatro vientos) como claves para la produccién de la
lluvia, sagrada por la importancia de este recurso para la supervivencia.

Con una mesura hermenéutica notable para la época, Quiroga acumula
pruebas sobre la convergencia en el empleo de la cruz (de dos lineas iguales) como
simbolo espacial y acudtico, asi como también de las aves como simbolos de las
nubes, de las serpientes como simbolos de los rayos, o de los sapos como simbolos
del agua. En la alfarerfa y en los textiles que analiza, estas figuras a menudo se
combinan para reforzar la misma invocacién de la lluvia, ya que la cruz —dice
Quiroga— “se vuelve el simbolo sintético de todos los accidentes y fenémenos
atmosféricos”.* Por eso las divinidades climatoldgicas en América (desde Tlaloc
o Quetzacoat] a Huitzilopotchli o Viracocha, e incluso divinidades mas locales
como la figura mapuche de Pillan o la calchaqui de Huayrapuca) llevan el mismo
emblema de la cruz, o ellas mismas forman cuaternos sagrados, porque “la lluvia

es el motivo fundamental de la religién, y la cruz su simbolo”,> amén de que, no
casualmente, todos los pueblos americanos que veneran el sol también veneran el
numero 4, que remite a los cuatro puntos cardinales sagrados.

Si el ensayo seculariza el misterio de la cruz precolombina (tan explotado por
los cronistas coloniales, como prueba de una supuesta evangelizaciéon milagrosa,
previa a la Conquista),® al mismo tiempo logra una cierta resacralizacién
moderna, al recrear esa unidad espiritual perdida. Moderado en sus hipétesis,
Quiroga especula que la gravitacién continental del mismo simbolo solo puede
deberse al contacto histérico de estos pueblos entre si, pero no se detiene en
formular hipétesis mds osadas sobre el posible origen comtn de las culturas
americanas, tal como sucede en cambio en las obras previas de Vicente Fidel
Lépez y de Henri Girgois (o luego, de Ricardo Rojas), que legitiman el
mundo quichua (y sus proyecciones en el drea calchaqui) en base al origen
“prestigioso” (“indoeuropeo” o “ario”) de los primeros grupos.” De este modo,
se anticipa, en algunos aspectos, a los principios de la escuela histérico-cultural,
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que en Argentina difunde José Imbelloni a partir de textos tempranos como La
esfinge indiana de 1926.°

A través de esta hermenéutica de la plastica precolombina, Quiroga responde
a la pregunta por la identidad nacional, en un momento de crisis por el impacto
del llamado “aluvién inmigratorio”, sefialando las raices continentales de la
Argentina, cuya profundidad (como las capas estratigréficas de la arqueologia)
conduce al pasado mds remoto y a la dimensién mitica més elemental (que poco
después se definird como “inconsciente”). Es mds: si, tal como sefiala Quiroga,
la centralidad de la cruz es mayor en la cultura calchaqui que en otros contextos
americanos, esa centralidad relegitima el NOA en el mapa simbdlico del pais y del
continente, definiéndolo como un centro privilegiado que traccionala Argentina
hacia al mundo andino y, desde alli, hacia sus “verdaderas” bases precolombinas
y americanas, negadas por los discursos del internacionalismo modernizador.”

Al subrayar esa riqueza espiritual prehispénica, Quiroga aspira indirectamente
no solo a americanizar la Argentina, sino también a legitimar el continente
por sus vasos comunicantes mds profundos con las “grandes civilizaciones” de
la Antigiiedad, sentando asi las bases del americanismo indigenista posterior,
encarnado en el 4rea por figuras como Ricardo Rojas o Ernesto Quesada, entre
otros autores.

Arqueologia y folclore en la relegitimacién del NOA

Poco después de editada La cruz en América, crece el interés intelectual —
entre algunas figuras— por explorar la potencialidad estética de la arqueologia
prehispénica, sobre todo para subrayar la identidad americana del pais frente a
Europa. Esta perspectiva se traduce, por ejemplo, en la busqueda de un estilo
arquitectdnico inspirado en los monumentos prehispdnicos o en el mestizaje
indo-hispénico colonial, en la exploracién de una plistica moderna de tema
americano (como en el 6leo “La chola desnuda” ~1924- de Alfredo Guido), o
incluso en innovaciones did4cticas para los sectores en proceso de alfabetizacion,
como el manual Viracocha de dibujo decorativo americano —editado en 1923,
que busca cultivar una sensibilidad americanista en las capas medias y en los
sectores populares, a través de la imitacién del arte calchaqui.

En ese contexto crece el interés de intelectuales como Rojas por difundir la
obra previa de Quiroga, abocada al estudio del folclore, del legado indigena y
especialmente del drea del NOA. En Folklore calchaqui (editado en 1929, de

manera péstuma, y precisamente gracias a la mediacién de Rojas),10 Quiroga
expande el encuentro de una sacralidad antigua (entre precolombina y colonial)
que contrarresta el arrasamiento del aura en la Modernidad, incluso porque se
halla viva en el presente. Asi, el NOA aparece nuevamente como la via para la

resacralizacién del mundo, justamente cuando “el grito del progreso ha acallado

las plegarias de la fe sencilla y primitiva”.11

En este ensayo, Quiroga revisa minuciosamente las concepciones del mundo
(incluida la metafisica) implicitas en el universo calchaqui, tanto entre los
grupos prehispanicos como entre quienes habitan el drea en la colonia, ¢ incluso
en el presente. Para ello, apela a diversas fuentes, interpretando desde restos
arqueoldgicos materiales, o crénicas coloniales del drea andina, hasta ritos
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catdlico-mestizos, vivos en el presente, apelando a la continuidad folclérica entre
esas diversas temporalidades.

Por eso Quiroga repite insistentemente en el ensayo que muchas de esas
practicas perduran “hasta hoy”. Asi por ejemplo, senala que los cacllas son
amuletos de barro que protegen contra el dafio, y que al igual que los caijlles —
laminas de cobre con figuras humanas o con caras— “son conocidos hasta hoy en
Calchaqui”;12 que “hasta hoy los calchaquies guardan, bajo los aleros de sus casas,
plumas de condor, que tienen por preciados talismanes para vivir largos afios”,"?
o que “hoy mismo, en los valles calchaquies del norte, al empezar la siembra, el
dueno de lalabranza celebra en ella sus fiestas propiciatorias”, recurriendo incluso
a algunas pricticas que no son sino “reminiscencia de viejos sacrificios”.'* En
efecto, en el caso de las fiestas del Pucllay y del Chiqui, “hasta hoy (...) se cuelgan
del 4rbol frutas, roscas de pan, huahuas de harina, y la cabeza de los animales
sacrificados”,'®> como “rastros evidentes de los antiguos sacrificios humanos de
los valles”, ya que esos objetos que “se ofrecen en holocausto (...) representan a
los nifos de otros tiempos”.16 En otros casos, la combinacién entre el término
“calchaqui” (que el ensayo reserva en general para los antiguos indigenas) y
el empleo de verbos en presente, abre una referencia ambigua que refuerza la
convergencia de las diversas temporalidades postulada en la argumentacién (por
ejemplo, cuando al analizar la medicina chamdnica, aborda “la fuga del espiritu”
por un sincope, afirmando que “los calchaquies creen” en un ritual para invitar
al espiritu a volver al cuerpo). '/

Mis alld de estos rasgos generales, Quiroga advierte que algunas dreas de
Calchaqui presentan un mayor aislamiento histérico, y por ende un grado mas

alto de pureza cultural, como en el caso de Cajon, en donde el autor encuentra

atn vivas e intocadas las supersticiones y otras practicas de los “antiguos”.'®

Quiroga se esfuerza por interrogar obsesivamente el sentido de los restos
arqueoldgicos, centrdndose especialmente en la interpretacién de las imagenes.
Varias de ellas se reproducen por medio de dibujos, convirtiendo el libro en
una suerte de vitrina arqueoldgica, aunque el enfoque de Quiroga no se limita
al inventario y la clasificacion (tan comun en esta etapa, y necesaria, por lo
demds, parala configuracién de los primeros archivos), sumergiéndose en cambio
en una hermenéutica del misticismo indigena. Aun divergiendo con respecto
al discurso hegemoénico de la arqueologia de la época, la insistencia con que
subraya la pertenencia de algunas piezas a “mi coleccién”, o a la de colegas
como Ambrosetti y Lafone Quevedo, deja entrever el esfuerzo por construir
los primeros acervos, clave entre los arquedlogos y folcloristas de esta etapa,
como parte de la fundacién de la disciplina arqueolégica.'” Aunque estos rasgos
son comunes a la interpretaciéon docta del mundo precolombino —y popular en
general— a principios del siglo XX, llama la atencién la minuciosidad con que
Quiroga se entrega al estudio de las cosmovisiones indigenas, y la seriedad con
que asume la interpretacién de las mismas, reconociendo la complejidad y la
coherencia de ese pensamiento arcaico.
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Una red de fuentes coloniales y contemporaneas

En un encadenamiento de miradas especulares, Quiroga observa los resabios
precolombinos en las précticas coloniales, y los resabios coloniales en las practicas
del presente, perfilando un Calchaqui multitemporal y dindmico en términos
de continuidad y de diferencias, forjando asi una suerte de caleidoscopio en
movimiento.”® En efecto, para analizar algunas practicas, Quiroga apela a textos
coloniales sobre el mundo andino (del Inca Garcilaso, Juan de Santacruz
Pachacuti, Bernabé Cobo, Bartolomé de las Casas, el Padre Montoya y Fernando
de Montesinos, entre otros autores), reforzando asi la concepcién del mundo
colonial como una suerte de puente entre el pasado prehispanico y el presente,
amén de consolidar la unidad cultural entre el NOA y el resto del drea andina (en
gran medida, gracias a la extensién del imperio incaico).

En su abordaje de las fuentes de esta etapa, llama la atencién la consciencia,
de parte de Quiroga, respecto de la dominacién material y de la represiéon
cultural ejercidas por los espafoles, que condicionan el contenido mismo de
las crénicas coloniales. Esto se hace visible, por ejemplo, cuando reproduce un
documento de 1691 (en donde se prohibe a los indios vestirse como los espafioles
y los mestizos libres), definiendo ese texto como “una pieza verdaderamente

patriarcad”.21 Y cuando menciona la persecucion de la religiosidad indigena, por
parte de la Iglesia, la juzga como una prictica condenada al fracaso, dado el
profundo arraigo de las creencias populares (asi por ejemplo, declara que frente a
Pucllay —dios de los excesos del carnaval -, “los misioneros catdlicos, a pesar de sus
esfuerzos, jamds pudieron quitar a Calchaqui su furor por las fiestas y bacanales,
ni alejar de su boca el vaso de la inmunda chicha, como llama Lozano al licor de

las libaciones”,** distancidndose ademds, a través de la bastardilla, respecto del
preconcepto implicito en la fuente colonial).

El didlogo insistente con la obra de “americanistas” contempordneos como
Ambrosetti y Lafone Quevedo demuestra la existencia de una densa red de
colaboraciones mutuas, abocada a la interpretaciéon del mundo precolombino.
De modo indirecto, esas referencias cruzadas (que incluso implican el
establecimiento de discusiones) logran consagrar la riqueza arqueoldgica del
4rea.”? También Eduardo L. Holmberggravita en el ensayo, reconocido como “mi
compaiiero de excursiéon arqueolc’)gica”,24 reproduciéndose dibujos de su autoria
sobre varios restos exhumados, amén de la gravitacién de Mis montarias (1893)
de Joaquin V. Gonzilez, citado por la informacién etnogréfica alli contenida.
Con estos nombres, proximos a Quiroga en términos de sociabilidad y de
objetos de estudio, Folklore calchaqui consolida la identidad regional, asediando
la diversidad y la vitalidad de las culturas populares tradicionales, al tiempo que
consolida la antropologia como disciplina cientifica incipiente.

Ademis, marginalmente Quiroga comenta haberle regalado a su “distinguido
amigo Leopoldo Lugones” un tortero de hilar “con preciosos grabados de
serpiente”,25 evidenciando entonces en qué medida, més alld de los viajes y de
la circulacién de bienes, ideas y publicaciones al interior del incipiente campo
de la arqueologia, los restos arqueoldgicos también funcionan como “dones” o
fetiches secularizados, que sellan lazos de sociabilidad en un campo intelectual
més amplio.
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El trabajo de campo y la configuracion de un “nosotros”

Para su estudio del mundo calchaqui, Quiroga también apela al trabajo de
campo que realiza en forma amateur, facilitado por sus contactos en el area,
e incluso se basa en sus vivencias personales en el NOA, tanto en el presente
como en el pasado infantil, dejando entrever asi el lazo afectivo que liga al
sujeto de enunciacién con ese universo cultural.?® Los vinculos con informantes
de la infancia y del presente dejan entrever la existencia de una densa red de
figuras, bienes e ideas, imprescindible para nutrir la investigacién desde las bases
populares, como contracara y complemento respecto de la red intelectual. En
efecto, Quiroga apela al testimonio indirecto de algunos informantes (como el

“machi delos Cardones”),”

aunque identificaa pocos individuos, en sintonfa con
el tipo de etnografia practicada en general en esta etapa. Ademds, a menudo sus
busquedas se ven frustradas por el celo con que los indigenas guardan sus secretos
ancestrales, preservando la distancia aun frente al letrado que se considera a si
mismo como un mediador privilegiado, proximo con respecto al (o incluso parte
del) mundo popular “calchaqui”. Asi por ¢jemplo, cuando aborda el culto a la

divinidad nefasta del Chiqui, advierte que

la india Marfa de Machigasta celebré la ceremonia con una pequefa cabeza de
guanaco, momentos antes de que llegara yo, pero me fue imposible conseguir [que]

lo hiciera en mi presencia, y eso que me vali de la influencia del mentado Bambicha®3

ademds, cita el testimonio de Ambrosetti en Costumbres y tradiciones de los
calchaquies, para subrayar el celo con que se resguardan los ritos ala Pacha Mama,
por temor a la burla de los blancos. La defensa indigena de la sacralidad, en
contra de la investigacién como “sacrilegio”, dificulta no sélo la observacion de
ceremonias secretas sino también la exhumacién de tumbas. Por eso, al subrayar
la vitalidad actual del culto a los muertos, Quiroga sefiala el respeto religioso
de los indios cuando se ven obligados a excavar en sepulturas calchaquies, al

colaborar con la exploracién arqueolc')gica.29 La resistencia a las exhumaciones es
constantemente registrada en el ensayo del periodo, aunque con connotaciones
muy diversas (asi por ejemplo, mientras Estanislao Zeballos en Viaje al pais de
los araucanos subraya con ironia el terror supersticioso de los indios, Quiroga
asume un punto de vista neutro, integrando incluso ese rasgo en el amplio
abanico de concepciones y de précticas que revelan el misticismo vivo del

NOA).*® También la coleccién de objetos mégicos del pasado y del presente se
ve dificultada por la resistencia popular. Por eso Quiroga declara, por ejemplo,
que con enorme esfuerzo ha logrado apropiarse de algunas cacllaso, amuletos
personales que “pertenecieron a terceras personas, pues de otro modo hasta me
hubieran negado cualquier noticia del propio talisman, pues revelado el secreto,
seglin me aseveraron, pierden su virtud”,>! o se queja de que “a los coleccionistas
nos cuesta un triunfo obtener uno de estos amuletos”, ya que “las personas
ocultan sus illas porque de ellas depende la prosperidad de sus animales”.>* Por eso
resulta una verdadera victoria la profanacién de una “chuspa de la suerte” (bolsa
con amuletos personales, celosamente oculta para conservar sus poderes), tal
como ocurre en Tolombdn, cuando “me fue posible tener entre las manos
una [...], y examinar detenidamente su contenido, gracias a que su duefo [...]
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encontrébase ausente del lugar”.** El mismo logro se celebra cuando el ensayista
accede, de forma exclusiva, al “muy interesante archivo de papeles, medicinas,

cosasy trastos” del “indio don Tiburcio Santos”,** obteniendo datos valiosos, por
ejemplo para entender la creencia en los dias de mala suerte, gracias al testimonio
escrito del “indio Cornelio”.

A la resistencia popular frente al “sacrilegio” implicado en el estudio y/o
en el saqueo de bienes y en la profanacién de practicas religiosas, se suma la
fragmentacion histérica de las supervivencias culturales, como resultado de la
dominacién y del mestizaje en la larga duracién, dado que “nuestro mismo
pueblo bajo venera simbolos cuya significacion religiosa ignora, pero le basta saber

que son simbolos sagrados”3 > que sostienen el caricter comunitario y festivo de
algunos ritos, aunque se desconozcan ya sus antiguos fundamentos religiosos.
Asi, tanto la resistencia popular como la fragmentacién histérica complotan,
dificultando en definitiva el estudio del folclore.

Basandose en la hipétesis de que es posible sumergirse en la cultura calchaqui
contemporinea, para encontrar alli algunas huellas sobrevivientes del mundo
precolombino, el texto emprende un viaje simbélico hacia las profundidades
temporales del folclore, en una suerte de hermenéutica arqueoldgica tras la
cual devela una concepcién sacralizadora del mundo, relativamente inalterada,
pues “por mds que pudiera creerse otra cosa, no obstante los siglos que van
corridos, perduran en Calchaqui los rastros luminosos del pasado, luchando

incesantemente con el tiempo y con las culturas actuales”>® Y al menos en
parte, para Quiroga esa perduracion es el resultado de la resistencia silenciosa
de la religiosidad indigena, protegida bajo los embates del mestizaje, aunque con
grados muy desparejos de conservacion (asi por ejemplo, el culto ala Pacha Mama,
dada la importancia de esta divinidad,

ha pasado casi intacto al presente (...). De los otros cultos no quedan sino
reminiscencias, y si se recuerda de Chiqui o de Pucllay es porque éstos, més que nada,
sirven a los descendientes de los calchaquies de pretexto para beber y armar orgfas

(...). Son dioses destronados.>’

La oralidad popular es una fuente valida para recrear varias tradiciones arcaicas
atin activas. Asi por ejemplo, algunas narraciones de fogén se inspiran en antiguos
cultos (por ¢jemplo, los relatos sobre la “Muldnima” —el alma de un condenado

que atormenta a los vivos—se basan en antiguos cultos a los muertos) 38 el temor
supersticioso a la serpiente hunde sus raices en la vieja asociacion de este animal

139

con lo sobrenatural,” y la creencia popular en el gaucho malo que se convierte

en tigre se retrotrac a esas metamorfosis en el pensamiento prehispémico.z‘o41
De este modo, la hermenéutica de Quiroga permite religar los diversos pasados
cuyos vasos comunicantes se han perdido en la larga duracién de la memoria
colectiva, y articular esas representaciones remotas con los imaginarios de los
sectores populares en el presente.

Ademds, al abordar el folclore oral, el libro amplia su concepto de “coleccion”,
incorporando la reproduccion y el andlisis no sélo de bienes materiales, sino
también de relatos de la oralidad popular. Y en algunos pasajes, al asumir el propio
ensayista la recreacién de escenas de narracién oral, e incluso algunos giros de este
tipo de registros literarios (aunque sin perder el control propio de la enunciacién
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letrada) 2 ] texto busca alcanzar “desde arriba” algo de la cohesién colectiva que
produce el folclore “desde abajo”.

A menudo, las pricticas populares son descriptas apelando a la narracién
literaria en tiempo presente, de una escena modélica que no responde al registro
etnogréfico sino a la mostracién de una tipicidad. Esto ocurre, por ejemplo, en
el caso de una cura chaménica del desmayo, en donde Quiroga reproduce un
didlogo ficcional entre el machi y su comunidad, para ejemplificar el complejo
procedimiento de cura, consistente en atrapar, en un sombrero, el espiritu del
enfermo —que se ha fugado del cuerpo-y obligarlo a volver.*® Al narrar algunas
précticas como si se tratara de un trabajo de campo registrado “en vivo”, Quiroga
busca impactar en el lectorado, recreando la cultura calchaqui como espectaculo,
y por ende reforzando el modo en que el 4rea se configura como una geografia
simbolica atractiva en términos arqueoldgicos (e incluso turisticos, atendiendo
a la emergente cultura de masas). Por ejemplo, para mostrar una “tipica” caceria
de vicufias (como aquella a la que asistié el ensayista, en Santa Marfa en 1868),
apela al uso del presente, buscando volver mas vivido ese rito, que ya es parte del
pasado en el momento de la escritura, y que por ende esté siendo inventado por
el ensayo como “tradicién”.

¢Positivismo moderado o relativismo eurocéntrico?

Quiroga no sobrecarga el ensayo de juicios de valor sobre las practicas y las
creencias del otro social, y ademas explicita sus dudas cuando despliega sus

hipétesis interpretativas,44 todo lo cual redunda en el predominio de una actitud
respetuosa, y en el ejercicio de cierto control autocritico, valioso en términos
epistemoldgicos y muy poco comun para la época. En efecto, Quiroga tiende
a evitar tanto la admiraciéon como la condena de las diferencias culturales,
alejindose asi del eurocentrismo dominante en otros autores contemporaneos.
Esa neutralidad lo acerca a la perspectiva del estudioso espafol Daniel
Granada (a quien Quiroga cita, siguiendo sus Supersticiones del Rio de La
Plata).®® Como Granada, Quiroga mantiene un distanciamiento escéptico (pero
respetuoso) respecto de las creencias populares, y si en algunos casos afirma
algin acontecimiento magico, lo hace apenas como un recurso literario, y no
como adhesién sincera al esoterismo popular (tal como ocurre, en cambio, en
autores contempordneos como Henri Girgois). Asi por ¢jemplo, Quiroga afirma
que la Pacha Mama agradece los frutos que recibe como ofrenda,*® o adhiere a
ciertas supersticiones, movido por el impacto literario del “caso” mdis que por

la confirmacién de lo sobrenatural,¥’ y cuando describe las practicas médicas
indigenas se abstiene en general de formular un juicio descalificador, e incluso

deja entrever cierta admiracion (por ¢jemplo, por el modo en que los machis

preservan sus saberes ancestrales).*%’

A esa mesura ideoldgica del ensayo se suma la modernidad con que encara
el contenido sexual de algunas piezas arqueoldgicas (desde morteros que
reproducen la cépula en el acto de moler, hasta fetiches félicos para proteger la
fertilidad femenina, incluyendo la descripcién detallada de un pene de piedra,*
en paralelo a la visibilidad que por entonces comienza a adquirir la sexualidad,
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en publicaciones de otras disciplinas cientificas como la revista Archivos de

psiquiatria y criminologia (1902-1913), dirigida por José Ingenieros.51
Limites ideoldgicos

A pesar de esa mesura predominante, Quiroga repite algunos clichés propios
del evolucionismo y de la psicologia de las multitudes, perspectivas hegeménicas
en su contexto enunciativo, especialmente cuando cita acriticamente algunas
fuentes de autoridad previas y contemporaneas, o cuando recrea la jerarquizaciéon
del mundo andino —tan transitada entre los indigenistas de esta etapa-,
concibiendo la cultura calchaqui como un remedo menor y dependiente respecto

de la civilizacién incaica, superior. 2 Veamos algunos ejemplos. En sintonia con
la mayor parte de los autores de la época, Quiroga sostiene que la religiosidad
de los pueblos “primitivos” progresa en términos metafisicos, “avanzando” desde
el fetichismo hacia el politeismo, “por un fenémeno de condensacién o de

sincretismo”.>> Ademds, algunos juicios valorativos subrayan abiertamente el
estereotipo del salvajismo indigena. Asi por ejemplo, cita a Ambrosetti cuando
este tltimo advierte la elevada mortandad entre las parturientas de Calchaqui,
“dadas las condiciones en que vivian y lo anticipado de las nupcias, tan comin

entre los pueblos salvajes”,>* para inmediatamente después emplear él mismo el
adjetivo “salvaje” —en una suerte de contaminacién por contigiiidad—, al advertir
que “la mortandad en nifios de Calchaqui sin duda serfa grande, por la manera

salvaje de criarlos”.>® Y analizando talismanes secretos empleados para retener
la fortuna, advierte —como al pasar— que el indio es “el ser mas egoista de los

humanos, capaz de ver impasible que un viajero se muera de hambre antes de

alcanzarle una porcién cualquiera de alimento”.5’

Apelando a una antigua crénica colonial del Padre Pedro Lozano (que asume
una perspectiva claramente eurocéntrica), Quiroga emplea un vocabulario afin

a la psicologfa de las multitudes de Gustav Le Bon (que por entonces rige los

58 cuando recrea

andlisis de la conducta colectiva en el contexto latinoamericano),
las celebraciones de Pilla-Jacica (sacrificio de animales en época de las mieses),

concibiéndolas como festines turbulentos “entre los cantos estruendosos de las

turbas” .*” Lo mismo ocurre al citar acriticamente una obra del Padre Nicols del
Techo, para dar cuenta del descontrol de la multitud en los funerales calchaquies,

marcados por el alcohol, el llanto y la danza desenfrenados.®® Cuando recrea la
fiesta de Pucllay o la de la Chaya, en el marco del carnaval, subraya la excitacién
colectiva provocada por el alcohol, aludiendo a la caida en “estado de multitud”
de los danzantes, que pasan

(...) dando alaridos, saltando (...), en revuelta confusién con sus trajes grotescos (...),
como si se tratase de un pueblo de locos o de insensatos, que después de reir media
docena de dias, concluye por pelear, con la excitacién natural de las bebidas y licores
salvajes (...), hasta que el ser humano se vuelve una bestia sin conciencia de su propia

vida.b!

Ademis, cita acriticamente Mis montasias de Joaquin V. Gonzélez, en el
pasaje en que el narrador advierte que quienes participan del carnaval “son
los descendientes mas directos de los antiguos pobladores, raza intermedia,
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degenerada, llena de preocupaciones propias de la barbarie”, moviéndose “entre
g p p prop

tenues vislumbres de civilizacién conquistadora” y “nebulosos habitos de edad

6

prehistérica”," a tal punto que “parece aquella masa semisalvaje pugnar por

volver al punto de partida, ala existencia selvitica de la edad inculta, impelida por
algunafuerzalatente de atavismo”.®%* Cabe aclarar que el desenfreno delas fiestas
religiosas es un punto particularmente 4lgido para la perspectiva eurocéntrica de
varios intelectuales de esta etapa, dada la temida pérdida del control racional que
supone el éxtasis desencadenado por la danza extenuante y el consumo de drogas,
entre otros factores. Es posible pensar entonces que, por momentos, Quiroga se
ve arrastrado por cierta ambivalencia entre la fascinacién y el terror, tan comtn
en otras voces que adhieren al paradigma hegemonico, eclipsando asi en parte
la neutralidad que el ensayista mantiene frente a otros fenémenos del mundo

popular.
¢Un positivismo espiritualizador?

La presencia de valoraciones eurocéntricas como las arriba sefaladas es menor,
sobre todo teniendo en cuenta la gran extensién del ensayo y la neutralidad
dominante, lo cual —siguiendo el modelo teérico de Angenot (2010)-podria
explicarse como resultado de las presiones ejercidas por los discursos dominantes,
sobre una enunciacién no-hegemonica, o incluso marginal.

Es mis: por momentos, la neutralidad dominante llega a ser sustituida por
una verdadera fascinacién frente a la cultura popular. En efecto, entre lineas (y
oscilando entre el distanciamiento letrado y el apego emocional) es posible leer en
Folklore calchagui cierta admiracién por ese mundo abigarrado de creencias y de
ritos que saturan la vida cotidiana con diversos sentidos religiosos, revelando una
creatividad popular excepcional para intervenir en laviday en la muerte. Quiroga
subraya reiteradamente hasta qué punto todos los bienes y las practicas tienen
una dimensidn sagrada, dada

(-..) la insistencia pertinaz del indio de hacer intervenir a sus dioses en todas sus
cosas y en todos los actos de su vida (...). Cada objeto indio no estd destinado puray
simplemente al uso diario de la familia (...), sino que también ha de estar consagrado
asu filosoffa, a su religién, a sus dioses, a sus supersticiones. (...). La religién presidira
todos los actos de su vida (...). Cualquier empresa, por més insignificante que sea, no

saldr4 bien si no se han propiciado a las divinidades.®>

Sensible ante la fuerza poética del culto a la Pacha Mama, que ocupa un lugar
central en las creencias del NOA (y por ende también en el ensayo), Quiroga
analiza las invocaciones a esta divinidad ante cualquier tarea cotidiana, desde
sembrar a beber o coquear. Asi, anudando las concepciones prehispdnicas y
las del folclore del presente, convertidas estas tltimas en vias de pasaje hacia
esa sacralidad antigua, Quiroga expresa veladamente su propia nostalgia por el
misticismo perdido o en proceso de disolucidn.

Un elemento clave que impulsa la seducciéon por ese misticismo vivo, en el que
conviven elementos arcaicos y catélicos, remite a las experiencias de comunion
colectiva. Asi por ejemplo, cuando describe la fiesta de la chaya, destaca la fuerza
de la comunidad, reunida para cosechar las vainas de algarroba (a fin de preparar
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las bebidas del carnaval), propiciando experiencias estéticas valiosas como la
invencién de vidalitas.

La admiracién por las creencias del mundo calchaqui crece frente a ciertos
temas cuya potencialidad poética —e incluso metafisica— resulta evidente (por
ejemplo, frente a la concepcién de la muerte como metamorfosis del espiritu en
estrella, o del muerto como protector del hogar). Una sensibilidad folclorista
semejante se percibe, a pesar de la neutralidad afectiva del sujeto de enunciacion,
cuando Quiroga aborda la relaciéon del calchaqui con los rebanos, que redunda
en un reconocimiento nostélgico de la antigua unidad profunda del ser humano
con el Universo.

Ademds, Quiroga compara creencias indigenas y grecolatinas, para reivindicar
el prestigio simbélico del drea (por ¢jemplo, al sefialar el paralelo entre Pucllay
y Baco,66 o entre Pacha Mama y Ceres, Perséfone y Proserpina);67 sin ernbargo,
ese comparatismo es muy escueto y, como en La cruz en América, no conduce
a especular con un posible origen comun para esas culturas (tal como sucede en
cambio en las obras previas de Vicente Fidel Lépez y Henri Girgois), eligiendo
en cambio subrayar la existencia de una cierta universalidad de lo simbdlico.

El elogio del misticismo popular alcanza el climax especialmente en capitulos
claves como el destinado a la Virgen del Valle (comparable al pasaje sincrético
de Quetzacdatl a Guadalupe en México, por el origen indigena del culto y su
apropiacién en el siglo XVII, por parte de la Iglesia, para quebrar la resistencia
“de los indémitos calchaquies”).®® Cuando Quiroga aborda ese caso, reconocido
como un simbolizador privilegiado en la construccién identitaria de la region,
deja entrever cdmo su “objetividad” positivista (incluido cierto distanciamiento
critico respecto de la Iglesia)® cede ante el reconocimiento de la fuerza con que
se manifiesta la devocién popular. Y de hecho es probable que la fuerza de ese
catolicismo indo-hispdnico condicione el respeto del ensayista por las formas
mds arcaicas (y menos mestizas) del misticismo indigena. En este sentido, aun
cuando la fascinacién frente a la devocién popular es controlada por el sujeto

de enunciacién, evita deslegitimar el fanatismo catélico,”® y asume en cambio un
tono “respetuoso”, aprehendiendo poéticamente el modo en que esa devocién
crea cohesion colectiva, como contrapeso explicito del arrasamiento de la fe por
el avance de la modernizacién. En este sentido, la Virgen del Valle

se convierte en la depositaria (...) de la suerte de esa multitud que corre afanosa a
ofrecerle cénticos, a quemarle incienso, a darle oro, a brindarle como ofrenda, cuanto
mds no sea, las flores del aire de la mafiana que las brisas calidas llenan de perfumes

voluptuosos y orientales.”!

Mas alld de la violencia implicita en la apropiacién catélica de ese culto, para
Quiroga la fiesta de inauguracién de la capilla (construida por los indios, bajo la
orden del Gobernador de Tucumén) suelda el desplazamiento de la sacralidad

profana, y consolida el lazo entre “cantos en latin y cantos en quichua, alegres

jaleos espanoles y planideras tonadas salvajes” J? aunque también recuerda que,

segtin la creencia popular, la Virgen contintia desapareciendo, para manifestar asi
su pertenencia ambigua a ese mundo mestizo.

Ademds, advierte que, en el presente, la devocién supera las fronteras
nacionales, integrando el NOA al mundo andino en su conjunto, desde sus

bases populares, a tal punto que “la Meca argentina se llena de coyas™.”* Por su
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cardcter mestizo, ese culto sincrético se define en el ensayo como la préctica de
mayor cohesién colectiva, reconduciendo ademads positivamente el misticismo
indigena, al permitir superar los resabios “orgidsticos” atin vigentes en otras fiestas
populares.

Junto con —y mis alld de— esa jerarquizacion implicita, predomina en el texto
el reconocimiento de la fuerza arrasadora de un misticismo popular que atraviesa
todos los planos (no solo la naturaleza animada y la inanimada, sino también cada
préctica de la vida cotidiana), convirtiendo el NOA en una suerte de universo
onirico (a tal punto que, en el pasado, la sociedad habria llegado al extremo de
entregar a sus propios hijos en “holocausto”, durante las grandes festividades
religiosas, como parte del propio misticismo exaltado.”*

Ese esfuerzo de Quiroga por subrayar que el misticismo atraviesa cada detalle
de la vida calchaqui se percibe claramente cuando el autor discute con colegas
como Ambrosetti o Lafone Quevedo, quienes se inclinan por atribuir un sentido
meramente utilitario a objetos o practicas que no parecen haber cumplido una
funcién religiosa. Asi, por ejemplo, unos vasos con forma de pato, que para
Ambrosetti son meros juguetes para ninos, disenados para flotar en el agua, para
Quiroga fueron hechos “con el propésito de pedir a algun Llastay, duefio de
las aves del agua, [para] que éstas frecuentasen mds las lagunas o arroyos para
darles caza”.”” La misma tendencia a reforzar el sentido religioso se percibe ante

muiiecos (que para Quiroga son siempre amuletos),”® o ante los morteros (que
para el autor sirven no s6lo para moler granos—como suponen sus colegas—, sino

también como objetos propiciatorios de las divinidades).”” De este modo, para
Quiroga todos los elementos de la vida cotidiana demuestran “la gran influencia

que la religién ejercia en todos los 6rdenes de la vida calchaqui”,”® porque

en todos los actos y momentos (...), la religidn o la supersticién han de tener una
intervencién directa, porque todo cuanto sucede (...) es obra de los dioses, a los que

ha de invocarse hasta en los asuntos domésticos mas intimos.””

En definitiva, misticismo y communitas® se combinan en las préacticas del
pasado y del presente, para definir un escenario pletdrico de bienes, creencias
y ritos (en sintonfa ademds con el misticismo que anida en la obra poética
del propio Quiroga),81 aunque esto no deje de implicar ademds una cierta
secularizacion, en la medida en que los elementos del mundo popular son
sustraidos de su contexto de origen, reificados e integrados en el seno de modernas
colecciones cientificas.

Algunas consideraciones finales

En sus estudios sobre arqueologia y folclore, al buscar comprender la cosmovision
del otro sin deslegitimar el misticismo popular, Quiroga articula un regionalismo
capaz de jaquear el universalismo homogeneizador del “centro”, enriqueciendo
la identidad de la Argentina a partir del reconocimiento de sus antiguas raices
no occidentales. En efecto, si en La cruz en América se sumerge en el pasado
arqueoldgico prehispanico, en Folklore calchagui deja entrever la vitalidad de
creencias y précticas de ese sustrato, en la dindmica popular del NOA, en
el presente. Por eso, lo que cae completamente fuera del marco del libro
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(la modernizacién de las grandes ciudades, el estallido demogrifico por la
inmigracion europea y la expansién de la cultura de masas) parece operar una
presion silenciosa, impulsando el repliegue hacia el interior profundo, hacia lo
simbolico y hacia el pasado. En ese sentido, las exploraciones hermenéuticas de
la arqueologia precolombina y del folclore colonial, que emprende en ambos
ensayos, pueden pensarse como respuestas indirectas ante la experiencia de
la modernizacion en el presente. Si bien no hay referencias criticas a la vida
urbana moderna, precisamente esa ausencia se vuelve signiﬁcativa como contraste
con respecto a la fuerza que adquiere la concepcidn religiosa del mundo en
el NOA, que se presenta como una suerte de “monada”, separada y opuesta
al cosmopolitismo modernizador, preservando formas premodernas y cargadas
de misticismo, para concebir el cuerpo, la relacién con la naturaleza o lo
comunitario.

En suescritura, el NOA se despliega como un espacio riquisimo en términos de
multitemporalidad y de productividad cultural, reforzando asi el lazo profundo
del area con el mundo andino en general, en una traccién centripeta que
contrapesa la fuerza centrifuga del cosmopolitismo. El sentimiento mistico
comun a estas dreas, que emana del panteismo y de las cosmogonias mas remotas,
no cesa de ser recreado —aun mestizo y en fragmentos—en el presente.

Esa tendencia a subrayar el misticismo popular se hace més clara al observar
las discusiones que Quiroga entabla abiertamente con Ambrosetti y con Lafone
Quevedo: frente al mayor pragmatismo de sus colegas, Quiroga asume una
suerte de resistencia a la secularizacion, segtin la cual nada del mundo calchaqui
cae fuera del orden de lo sagrado. Atiborrado de creencias y de ritos no
occidentales, el NOA se erige entonces como un sélido contrapeso respecto del
internacionalismo modernizador del “centro”.

La gravitacién del “nosotros” (implicito en expresiones reiteradas tales como
“nuestros calchaquies”) subraya la cohesién de una cultura popular que integra a
indigenas del pasado y a campesinos del presente, y al mismo tiempo preserva la
alianza paternalista forjada histéricamente por la élite, pues el gesto que confirma
el lazo social —enfatizando la pertenencia comin al mismo imaginario regional—
también confirma la asimetria sociocultural frente al otro, convertido en objeto
de estudio. La mediacidn privilegiada que ejerce el “yo” (integrado afectivamente
al universo calchaqui, y distanciado por su pertenencia de clase y formacién
letrada) se palpaincluso en la propia forma discursiva, al aproximarse a la oralidad
popular sin abandonar la correccién académica, generando asi una enunciacién
particularmente mestiza.

En “Permanencia de lo sagrado en el arte contemporaneo”, Mircea Eliade
advierte que, en la modernidad occidental, la “muerte de Dios” —postulada por
Friedrich Nietzsche a fines del siglo XIX- acarrea la imposibilidad de expresar
una experiencia religiosa apelando a los lenguajes tradicionales. Pero aun asi lo
sagrado no desaparece, sino que se vuelve irreconocible, debiendo ser buscado
en experiencias profanas capaces de encausar esa nostalgia, ya que “el hombre
moderno ha ‘olvidado’ la religion, pero lo sagrado sobrevive, sepultado en su
inconsciente” (Elfade 2005: 140-141). En esta direccién, ademds (o a pesar) de
adherir al positivismo, Quiroga busca expandir los limites del discurso sobre la
alteridad, abriendo asi espacio para la emergencia de “lo nuevo™: anticipando
en parte un gesto que serd comun a los primitivismos en la década del veinte,
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interpreta—y por ende, en cierta medida recrea— una sacralidad arcaica, imposible
en el mundo occidental, como respuesta indirecta ante la desacralizacién llevada
a cabo por el mismo racionalismo cientifico en el que se basa. Por eso, en
ultima instancia es posible preguntarse si la propia pulsién hermenéutica, tan
sostenida en la obra de Quiroga —y operando como motivacién de fondo en su
investigaci(')n—, no constituye en si misma una respuesta ante la nostalgia por lo
sagrado, una compensacion secularizada frente a la sed de metafisica, un sustituto
moderno del misticismo perdido.
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y de Eric Boman en el establecimiento de una primera cronologia prehispdnica en el
4rea, en didlogo con la obra de estos precursores locales, ver Nastri (2010).

Sobre la hermenéutica de los simbolos en Quiroga ver Bovisio (2014). Nastri (2015)
advierte que, para el estudio de este simbolo, Quiroga se vio influido por el ensayo De/
hombre blancoy signo de la cruz precolombianos* [sic] en el Perd, del zodlogo espanol
Marcos Jiménez de la Espada. Jiménez de la Espada, Marcos (1887). Del hombre blanco
y signo de la cruz precolombianos* [sic] en el Perd. Bruselas: Mertens.

Quiroga, Ad4dn (1942) [1901]. La cruz en América. Buenos Aires: Americana, p. 246.
Quiroga, Ad4dn (1942) [1901]. La cruz en América. Buenos Aires: Americana, p. 246

Cronistas vinculados a la Compaiia de Jests, entre otras figuras, habian difundido
la hipétesis de la peregrinacién del apdstol Santo Tomds (o Pai Zumé) por tierras
sudamericanas, en tiempos previos a la Conquista. A fines del siglo XIX, el tema
es discutido en el I Congreso internacional de Americanistas, y luego retomado
criticamente en el III Congreso de 1879, cuando Jiménez de la Espada argumenta
acerca de la falsedad de tal hipdtesis. La intervencion de Jiménez de la Espada da
lugar al libro Del hombre blanco... (arriba mencionado), editado poco antes del trabajo
exhaustivo de Quiroga. Sobre la leyenda de Santo Tomds ver Page (2017).

Basindose en Vicente Fidel Lopez, en su ensayo El oculto entre los aborigenes de
la América del Sud Girgois afirma que una raza extranjera como los pelasgos migr6
hacia América del Sur, gracias a la existencia de la Atlantida o de Lemuria en tiempos
remotos. Estos antiguos Pirhuas habrian hablado una variante antigua del sénscrito,
que al llegar atin presentaba la forma de una lengua aglutinante, pero con todo el
potencial para acompanar el desarrollo de una importante civilizacion. [Girgois, Henri
(1901). El oculto entre los aborigenes de la América del Sud. Los quechuas, raza
ariana. Barcelona: Torrents y Coral, p 14]. El ensayo de Girgois se edita en francés en
1897, y en espafiol el mismo afo que La cruz en América, incluyendo una discusion
implicita con Quiroga, en torno al origen del simbolo de la cruz (que para Girgois
remite a una supuesta matriz proto-indoeuropea comun a las culturas indigenas, contra
la perspectiva mas historicista de Quiroga). En algunos pasajes de Folklore calchaqui
(por ejemplo, al abordar la extensién de las fébulas del zorro a las 4reas calchaqui,
araucanay guarani), Quiroga reitera una pregunta central en La cruz en América, sobre
coémo explicar esas coincidencias entre regiones alejadas y con poco contacto cultural
entre si. Apoyandose en De la literatura araucana (1897) de Rodolfo Lenz, advierte
que ese hecho no puede deberse a una influencia extranjera, pero tampoco a una mera
coincidencia, por lo que —especula— hay que reconstruir “las migraciones de las razas
americanas’, lo cual en Quiroga implica el posible estudio de los contactos histdricos
entre grupos en el interior del continente. Quiroga, Adén (1929). Folklore calchagus.
Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 224.

Imbelloni, José (1926). La esfinge indiana. Buenos Aires: El Atenco.

Esa perspectiva es plenamente convergente con la postulada por Ricardo Rojas en
Eurindia (1922) y el Silabario de la decoracion americana (1930). Sobre estos aspectos
en Rojas ver Mailhe (2017 y 2018).

En el prélogo a la primera edicién, Rojas advierte haber revisado dos veces los originales
de la obra de Quiroga, descartando capitulos que se solapan con La cruz en América
(pero respetando el ordenamiento dado por el autor), y cuenta con detalle los percances
sufridos por el libro (del cual algunos capitulos ya habian sido editados en revistas de la
época): inicialmente Rojas busca el apoyo de la UBA y de la UNLP, con la intervencién
deJoaquin V. Gonzélez, sin éxito, mientras dos hijos de Quiroga fallecen sucesivamente
al poco tiempo de emprender cada uno la bisqueda de financiamiento; luego Rojas
explora la posibilidad de conseguir editores privados —lo cual termina siendo imposible
por lo costoso de la publicacién y lo acotado de la “clientela” potencial del libro—, y
finalmente, logra que se apruebe su edicién en la Revista de la UBA, durante su gestion
como Rector.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 89.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aire, p. 116.
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Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p.267.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 164.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 166.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 173.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 175.

“Antiguos” es el término que, segin Quiroga, le asignan los habitantes de la regién a sus
ancestros. Quiroga reproduce una fotografia de dos indios de Cajén [Quiroga, Adan
(1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires,
p- 298], para analizar sus trajes tipicos, sefialando que “en esta gente puede estudiarse
al antiguo calchaqui”, para aludir a una cierta intemporalidad esencializadora, que
definiria sobre todo a estos indios como encarnaciones vivas del mundo precolombino.
Mis alld de que reitere cierta pulsién genealogista, tan cara al indianismo roméntico
previo, vale la pena destacar el modo en que, a lo largo de sus ensayos, Quiroga se
mantiene al margen de la antropologfa fisica, por entonces dominante. Quiroga, Adan
(1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires,
p-301.

Es notable la insistencia en la posesion de piezas, palpable en expresiones como “mi
coleccién”, o al sefialar que Lafone Quevedo “es poseedor de...”. Quiroga, Adan (1929).
Folklore calchagui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 115.
Por lo demis, la apelacién al folclore para interpretar elementos precolombinos
resulta fundamental también para otros autores contempordneos, estudiosos del area
calchaqui, tal como sucede en el caso de Ambrosetti. Al respecto ver Nastri (2015;
especialmente “El andlisis de los objetos prehistdricos”). Sin embargo, la particularidad
de Quiroga reside en su interés por comprender la dindmica cultural del folclore como
un objeto de estudio en si mismo, mis alld de (y junto con) la informacién arqueolégica
que pueda entreverse en esa cantera de pricticas.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 312.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 17.

También hay referencias a otros autores dedicados al NOA, pero que ocupan un lugar
secundario en el ensayo (acaso también por su condicién de extranjeros), como el artista
suizo Adolf Methefessel (Quiroga, Addn (1929). Folklore calchagui. Buenos Aires:
Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 113) y el holandés Herman Ten Kate
(Quiroga, Adan (1929). Folklore calchagui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 28), citados por sus exploraciones arqueolégicas en el valle Calchaqui,
para el Museo de Ciencias Naturales de La Plata.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 307.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 307.

En efecto, a menudo el recuerdo personal se erige en fuente (por ejemplo, para
confirmar las ofrendas de comida a los muertos. Quiroga, Adan (1929). Folklore
calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 109). En algunos
casos, ademds, se trata de recuerdos infantiles imbuidos por un p/us de valor emocional,
como cuando recuerda haber “yo mismo, cuando nifo, acudido al ‘Sefior Mortero’ en
demanda de alivio por alguna enfermedad”. Quiroga, Adédn (1929). Folklore calchagus.
Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires. P. 133.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 202.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 9.
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Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 115.

Sobre este tema en Zeballos ver Mailhe (2009).

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 117.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 204.

El ensayista cierra la narracion del “sacrilegio” apelando a la ironfa, sellando asi su
distanciamiento escéptico (y por ende, su ajenidad respecto de la cosmovisién popular),
cuando advierte que su estudio de la chuspa secreta “de seguro hizo perder toda su
virtud a tan escondido tesoro”. Quiroga, Adan (1929). Folklore calchagui. Buenos
Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 244.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 179.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 158.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. S

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 25.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 105.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 216.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 209.

Ademis, esa creencia en la metamorfosis del gaucho malo en tigre permite entender el
terror histdrico del pueblo frente al “Tigre de los Llanos” Facundo Quiroga, dada su
fuerza fisicay su perversidad (y para ello, Quiroga apela abiertamente a la reelaboracién
del rumor popular en el Facundo de Domingo F. Sarmiento).

Por ejemplo, frente al relato del zorro y el ledn. Quiroga, Addn (1929). Folklore
calchagui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 222.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 176.

Esa mesura hermenéutica se palpa, por ejemplo, en las preguntas que formula con
un tono meramente hipotético (por ejemplo cuando advierte que el cacllao amuleto
personal puede inspirarse “en el terror religioso ‘a la cabeza’ o uma de los sacrificios” —
Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 117—, y reconoce no estar seguro de por qué es adorado ese pequeno
rostro humano, ni qué representa exactamente.

Por ejemplo en: Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la
Universidad de Buenos Aires, p. 48.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 166.

Como al narrar la historia de un indio de Machigasta, que al morir asesinado invoca
la venganza de un tigre, el cual efectivamente ataca a los asesinos, ddndoles muerte
poco después. Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la
Universidad de Buenos Aires, p. 212.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 273.

Por momentos, Quiroga llega a mantener cierta ambivalencia respecto de las creencias
populares. Tal es el caso, por ejemplo, de una consulta concreta de “dona Pascuala”
al “machi de los Cardones”, para dar con el paradero de un pedn que se ha fugado
con animales robados apelando a un tono efectista (propio de la narracién oral),
Quiroga confirma que la revelacién del chamdn permite atrapar rédpidamente al ladrén
en otra provincia. Quiroga, Addn (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de
la Universidad de Buenos Aires, p. 273
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Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 189.

Sobre este tema en Archivos de psiquiatria y criminologia ver Mailhe (2016).

En este sentido, los “avances civilizatorios” en Calchaqui provienen en su mayoria de la
influencia inca, al tiempo que Quiroga rebaja especialmente a los aymards, “que viven
internados en la sierra, ademds de no tener la menor nocién de hospitalidad [...]; son
en este sentido, las gentes mds dificiles de tratar de cuantas habitan sobre la tierra”.
Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 249.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 232.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 145.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 146.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 246.

Incluso llamala atencion la neutralidad valorativa con la que narra una practica cargada
de violencia de clase, naturalizdndola: para demostrar el apego (e incluso la avaricia) del
indio frente a su ganado, sefiala que a veces, si el indio se niega a vender sus animales,
solo queda “voltear de un tiro el que estuviere més a mano”. Quiroga, Adan (1929).
Folklore calchagui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 249.
En efecto, la répida recepcién de Le Bon puede apreciarse en ensayos latinoamericanos
atentos al problema de las multitudes, como Las multitudes argentinas (1899) del
argentino José Marfa Ramos Mejia, o “A loucura epidémica de Canudos” (1897) del
brasilefio Raimundo Nina Rodrigues. Sobre este tema ver Mailhe (2016).

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 166.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 203.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 15.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 19.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 18.

Ademis, Quiroga cita a Ambrosetti cuando éste, apelando a un vocabulario afin al de
Le Bon, advierte que, “colocados de nuevo en su medio ambiente, la herencia vibra otra
vez en sus cerebros”, y el temor y la ofrenda a la Pacha Mama resurgen “en cada una de
las faenas con la persistencia de unaidea fija”. Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui.
Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires, p. 25.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, pp. 130-131.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 14.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 24.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 90.

Pues recuerda con detalle cdmo la imagen fue arrebatada a los indios, y convertida
“en protectora del enemigo blanco”, poniendo en evidencia el modo en que las
instituciones coloniales manipulan el misticismo popular, para vencer la resistencia
indigena. Quiroga, Addn (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la
Universidad de Buenos Aires, p. 93.

Para narrar el origen del culto sincrético a la Virgen del Valle, Quiroga recuerda la
evangelizacién extendida en toda América Latina, en base a un catolicismo fandtico,
pero evita ahondar en cualquier patologizacién de ese fanatismo, tan cara en cambio
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a los discursos hegemoénicos de la psiquiatria y de la psicologia de las multitudes de la
época.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad
de Buenos Aires, p. 89. Obsérvese, en la cita, la referencia a las “flores del aire”,
precisamente titulo del poemario editado por Quiroga en 1893, convertido aqui
sintomdticamente en simbolo del misticismo popular.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 94.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 89.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 167.

Quiroga, Ad4n (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 150.

Esa discusion se prolonga a lo largo del ensayo. Por ejemplo, frente a un mufieco que
Ambrosetti define como un simple juguete, Quiroga insiste en que se trata de un
fetiche, reintroduciendo la sacralidad del objeto. La misma tensién reaparece frente
a unas llamas esculpidas, que para Quiroga son i/las o fetiches para proteger y hacer
crecer los rebafios. Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de
la Universidad de Buenos Aires, pp. 238- 240.

Ver por ejemplo Quiroga, Adan (1929). Folklore calchagui. Buenos Aires: Revista de
la Universidad de Buenos Aires, p. 211.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 157.

Quiroga, Adan (1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de
Buenos Aires, p. 201.

En este trabajo, apelo al concepto de “communitas” tal como lo define Turner (1988),
en contraste con respecto a la nociéon de “estructura”, como comunion social en el
marco de un proceso ritual, en donde se alcanza la homogeneidad y la integracion
por la via de lo sagrado, incluyendo el anhelo de igualdad y la ausencia (o al menos la
suspensién temporaria) de la propiedad privada. Turner advierte ademas el paralelo
entrela “communitas” implicita en los ritos de pasaje tribales y en los ritos de las grandes
religiones universales como el cristianismo. Esta sed de “communitas” (en un sentido
amplio) podria entreverse en la perspectiva de Quiroga, como garantia de comunién
social, en contraste con respecto a la fragmentacién social moderna.

Vale la pena recordar que la emocién contenida que se registra en el ensayo, frente
a la fuerza poética de la sacralidad calchaqui, puede ponerse en didlogo con el tono
bucdlico que asume la poesia del propio Quiroga en su volumen Flores del aire (1893).
Epigono del Modernismo, como poeta Quiroga apela a un repertorio cldsico que,
a priori, implica el ejercicio de un distanciamiento respecto de cualquier tentacién
folclorista, aunque a pesar de esa cesura, se cuela la idealizacién neo-roméntica del
vinculo “pastoral” con la naturaleza (convertida en la “Musa de las entrafias de mi
tierra”), y donde la inspiracién oscila abiertamente entre el modelo de las églogas
clasicas y los “tristes” “que florecen/ al soplo de las noches argentinas”. Quiroga, Adan
(1929). Folklore calchaqui. Buenos Aires: Revista de la Universidad de Buenos Aires,
p- 5, en el primer poema, “Musa”.



