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Resumen
En este trabajo se analizan piezas producidas entre los siglos 
VII-XI, en el valle de Hualfín (Catamarca, Argentina) con fines 
cúlticos y ceremoniales, que presentan una iconografía de no-
table complejidad. Al respecto se propone indagar: el posible 
significado de las imágenes metafóricas y metonímicas que ar-
ticulan humanos, felinos, saurios y reptiles, en relación al po-
der sagrado (lo waka) y, el rol que juega cada “tradición plás-
tica” (escultores, grabadores, pintores) en la materialización, 
a través de los objetos e imágenes, del orden ontológico y cos-
mológico vigente en las comunidades del noroeste argentino 
en época prehispánica.

Palabras claves: iconografía del NOA prehispánico, ontologías, 
metáforas animales, tradiciones plásticas, wakas

Abstract
In this paper are analyzed pieces, produced during the Mid-
dle Period (600-1000 A.C) at Hualfìn Valley (Catamarca, Ar-
gentine Northwest), which were used in cults and ceremonies 
and presents a very complex iconography. In this regard it is 
proposed to inquire the possible meaning of images that artic-
ulate human beings, feline, saurus and reptiles, in relation to 
the sacred power (waka) and, the role played by each “plastic 
tradition” (sculptors, engravers, painters) in the materializa-
tion, through objects and images, of the ontological and cos-
mological order in force in the Argentine Northwest commu-
nities in pre-Hispanic times.

Keywords: Argentine Northwest pre-Hispanic iconography, on-
tologies, animal metaphors, plastic traditions, wakas

s 

En la investigación desarrollada en mi tesis doctoral 
(presentada en 2008) abordé un análisis exhaustivo de 
la producción plástica del Período Medio del NO. Argen-
tino (600-1000 d.C.), atendiendo a las características 
particulares que asumía el discurso iconográfico tanto 
en relación con lo producido en los distintos valles, como 
respecto a las variaciones ligadas a las distintas materia-
lidades (cerámica, piedra, metal).

El período Medio fue identificado con la cultura de 
La Aguada, definida en los años 60 por Alberto Rex Gon-
zález, quien, a partir de la producción cerámica, estable-
ció tres estilos asociados a sectores geográficos: sector 
septentrional, centrado en valle Hualfin pero que abarca 
también el de Abaucán y la serranía del Ambato por el 
oeste, sector meridional desde el límite de Catamarca con 
La Rioja y hasta límite de esta provincia con San Juan, 
y sector oriental, desde el norte del valle de Catamarca 
hasta el límite con Tucumán. La existencia de estos sec-
tores diferenciados implicaría no solo variaciones esti-
lísticas sino diferenciaciones socio-culturales en el seno 
de la cultura de La Aguada (González 1964). Posterior-
mente, siempre a partir de la cerámica, diferenció nue-
vos estilos al interior de los tres sectores definidos: Am-
bato negro-grabado, Ambato tricolor, Portezuelo, Hualfin 
gris grabado, Hualfin pintado y Aguada meridional (Gon-
zález 1998). 

https://doi.org/10.32873/unl.dc.zea.1257
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La labor desarrollada por otros investigadores en dis-
tintos sitios de “ocupación Aguada” ha permitido plan-
tear que más que de una cultura unificada se trataría de 
distintas entidades socio culturales que compartían un 
sustrato de creencias comunes a todo el mundo suran-
dino (Pérez Gollán 1994, Pérez y Heredia 1991) y que 
tuvieron expresiones específicas según los anteceden-
tes históricos y culturales locales (Nuñez Regueiro y Tar-
tusi 1987, 2002). De acuerdo a las interpretaciones pro-
puestas desde la arqueología, en las últimas décadas, se 
ha consolidado la tesis de que cada valle tuvo modos de 
organización y procesos de configuración socio-cultura-
les diferentes, pero aún es objeto de debate la caracteri-
zación de estas organizaciones y de los procesos de com-
plejización social.1 Sin embargo, hay consenso acerca de 
que los grupos se organizaban bajo la autoridad de jefes 
o curacas chamanes.

Respecto del contexto de uso y circulación de las pie-
zas analizadas en mi tesis, en algunos casos es conocido y 
en la mayoría, inferido, puesto que provienen de excava-
ciones no científicas que lo han destruido. Se trata de es-
pacios funerarios y/o ceremoniales (a veces superpuestos 
a espacios domésticos) y, en algunos casos, la morfología 
de los objetos evidencia determinadas funciones (pipas, 
morteros, pucos, por ejemplo). Todo el corpus presenta 
una iconografía que denota una riqueza y complejidad 
simbólica fundada en los procedimientos retóricos de la 
metáfora, operación de sustitución fundada en una ana-
logía, y la sinécdoque, operación por la cual se alude a un 
todo a través de una de sus partes, atributos o rasgos ca-
racterísticos. Al respecto, la pregunta inicial que condujo 
mi investigación (en diálogo con las investigaciones pio-
neras de A. R. González y las desarrolladas a posteriori 
por diversos investigadores2) giró en torno al posible rol 
y significado de las imágenes que integraban humanos 
con felinos, saurios y serpientes, animales cazadores, po-
seedores de capacidades suprahumanas en común- ver 
en la oscuridad, invisibilizarse al mimetizarse con el me-
dio ambiente, poseer “armas” letales en su propia anato-
mía (garras, colmillos, veneno, etc.)- en relación a la auto-
ridad político-religiosa. El análisis de las diversas formas 
en las que en las imágenes se ponen en juego asociaciones 
entre estos animales entre sí y con el humano, me permi-
tió construir hipótesis específicas sobre el sentido de los 

motivos iconográficos en relación a los usos y funciones 
de los objetos en los que se plasman. Al respecto plan-
teo que la trasformación chamánica, si bien es clave a la 
hora de interpretar estas iconografías, no agota su signi-
ficación, y propongo lecturas diferenciadas atendiendo a 
cómo se articulan los procedimientos retóricos a través 
de los cuales estas se configuran, con las funciones de los 
objetos en los que se manifiestan, y las técnicas y materia-
les con los que se producen dichos objetos. A mi juicio, el 
sentido surge y se constituye en esa trama que incluye los 
usos y circulaciones de imágenes encarnadas en objetos.

Por otra parte, durante el desarrollo de la investi-
gación doctoral, no solo detecté claras diferencias ico-
nográficas de una materialidad a la otra, piedra, metal, 
cerámica, sino dentro de una misma materia, y me di 
cuenta que jugaba un rol muy importante lo que deno-
miné “tradición plástica”: una cerámica pintada me ha-
blaba del modo en que los ceramistas pintores interpre-
taban una cosmología compartidas, mientras que en la 
cerámica grabada podía “ver” la versión de los ceramis-
tas grabadores. Cada tradición plasmaba una misma te-
mática iconográfica pero con variantes estilísticas que le 
imprimían un sesgo particular, que estaría en estrecha 
relación con los modos propios de expresar el orden cos-
mológico vigente en las comunidades de cada valle. Los 
pintores, grabadores, escultores eran quienes tenían el 
poder, a través de sus “saberes plásticos”, de formalizar 
un discurso en imágenes que daba cuenta de ese orden.

Cabe aclarar que, siguiendo a Descola, defino ontolo-
gía como un sistema de distribución de propiedades en-
tre las entidades existentes en el mundo (humanos y no 
humanos) y cosmología como la concepción del mundo 
producto de esa distribución de propiedades, que im-
plica determinadas relaciones entre esas entidades (Des-
cola 2005).

En relación a esto, en los últimos años encaré la pro-
blemática planteada por Descola en Le fabrique des ima-
ges, acerca de la relación entre los esquemas ontológi-
cos, que rigen el orden social, y las lógicas que se ponen 
en juego al construir imágenes, vale decir, la relación en-
tre ontologías y modos de “representar” o “figurar” (Des-
cola 2011). En este sentido, si mi motivación inicial fue 
intentar “leer” las imágenes en tanto textos que expre-
saban una cosmología que ponía en juego interacciones 

1. Algunos autores han insistido en la aparición de señoríos o jefaturas en particular en el área del valle de Ambato (Perez 1994, 
Lagens 2006) mientras que otros sostienen que se trató de organizaciones de tipo heterárquicas (Cruz 2005), en tanto que 
otros han problematizado la cuestión a partir de una exhaustiva revisión de las evidencias halladas (Gordillo 2007, 2013, 2018).

2. Fundamentalmente Pérez Gollán, Llamazares, Kusch, Gordillo, Callegari, Baldini, Sempé, Laguens, Marconetto.
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simbólico-metafóricas entre humanos y determinados 
animales, actualmente encaro esas imágenes, más que 
como “textos”, como entidades “vivas” con agencias con-
cretas (Gell 1998) que en sus diversos contextos de uso 
y circulación inciden en la configuración del orden on-
tológico y cosmológico.

En aras de acotar la discusión, en este texto me con-
centraré en el análisis de la cerámica policroma y la gris 
grabada producidas en el valle de Hualfín, Catamarca 

(figura 1) durante el Período Medio (600-1000 d.C.)3, 
centrado en los siguientes ejes:

1-qué operaciones cognitivas se ponen en juego en 
la construcción de imágenes fundadas en la me-
táfora y la sinécdoque.

2-qué seres se pueden identificar en la configuración 
de dichas imágenes y qué se connotaría al inte-
grarlos en los diversos motivos iconográficos.

Figura 1: Mapa del NO argentino, ubicando el valle de Hualfín, Catamarca.

3. He desarrollado in extenso el tema de las diferencias iconográfico - materiales entre las diversas tradiciones plásticas en: Bovisio 2017.
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Imágenes plásticas, pensamiento visual y ontologías

Varios autores han enfatizado la existencia de un “pen-
samiento visual” identificado con la percepción visual 
en tanto actividad cognitiva4. Vale decir, ver implica co-
nocer y  las imágenes mentales, que sirven de sostén al 
pensamiento, son creadas por cada grupo humano consti-
tuyendo esquemas cognitivos a través de los cuales se or-
ganiza lo real. En este proceso, que articula lo biológico y 
lo cultural, el lenguaje plástico expresa una forma especí-
fica de pensamiento irreductible a otras: el pensamiento 
plástico. Figurar, es decir, construir una imagen plástica, 
implica un proceso de representación dialéctica entre lo 
percibido, lo real y lo imaginario, “es integrar en un sis-
tema, a la vez material e imaginario, elementos cuya yux-
taposición crea nuevos objetos susceptibles de reconoci-
miento, de unión y de interpretación...” (Francastel 1970: 
25). Las imágenes plásticas proporcionan a las sociedades 
un instrumento específico para explorar el universo sen-
sible, constituyéndose en uno de los modos mediante el 
cual los hombres dan forma a su universo, es decir, cons-
truyen conocimiento sobre él. Pero además, como señalé 
más arriba, estas son siempre, e ineludiblemente, mate-
riales, son entidades constituidas en un entramado téc-
nico-simbólico, que producen el mundo en tanto partici-
pan en la conceptualización de la realidad, expresando y 
al mismo tiempo configurando ontologías (Bovisio 2008 
a y b). Son agentes que participan de las redes de relacio-
nes que involucran, naturaleza, objetos y personas en un 
proceso de construcción del mundo en términos materia-
les y simbólicos (Gell 1998, Latour 2008, Godelier 1989).

Descola sostiene que la figuración es una operación 
universal por medio de la cual “un objeto cualquiera es 
investido de manera ostensible de una agencia social-
mente definida” en tanto posee un potencial de evoca-
ción icónica de una prototipo real o imaginario (Descola 
2006: 167). Coincido con el antropólogo francés respecto 
a su idea de “figuración” como operación aplicable a cual-
quier objeto que deviene imagen figurativa en tanto po-
see una agencia social pero disiento acerca de que el 
único modelo posible de esta agencia sea el del “signo 
icónico” es decir, un signo visual que evoca un prototipo 
real o imaginario identificado con un referente. Excede 
los alcances de este trabajo desarrollar esta discusión 
pero me interesa dejar planteado que las imágenes pue-
den funcionar no solo como “representación”, signo que 

está en lugar de o que evoca un “prototipo”, sino que se 
pueden constituir en realidades en sí mismas, “presen-
tificaciones”, que no remiten a un referente ausente (Bo-
visio 2019). 

Ahora bien, hago mío el planteo de Descola acerca 
de que esa capacidad de agencia de las imágenes o fi-
guraciones se funda en el hecho de que son “ontologías 
morfologizadas”, dado que de cada ontología deriva una 
epistemología que guía una teoría de la acción. En este 
sentido, “preguntarse por los objetivos asignados a cada 
modo de figuración implica preguntarse cuáles son las 
características de cada configuración ontológica que van 
a ser objetivadas en la imagen” (Descola op. cit: 173). Fi-
gurar implica una morfología de relaciones ontológicas 
que se pone en evidencia. No se representa del mismo 
modo un animal percibido como una persona que como 
un emblema de cualidades o como un objeto sin “alma” 
(Descola 2011: p.17). Esto no debe entenderse como la 
postulación de una relación mecánica entre “estilos” y 
ontologías sino que las imágenes devienen “ontologías 
morfologizadas” en el seno de las sociedades que las pro-
ducen y usan para informar (darle forma, ordenar, co-
nocer) su mundo. En otras palabras, es en el contexto 
de producción, uso y circulación de los objetos/imáge-
nes -resultantes del entramado de las dimensiones téc-
nico-material con la iconográfica y la estilística- que sus 
modos de configuración expresan y constituyen órdenes 
ontológicos.

Propongo, entonces, en función de los ejes señalados 
más arriba, indagar, en el análisis de la cerámica grabada 
y la cerámica pintada del valle de Hualfín, dos aspectos: 
qué tipo de ontología estaría morfologizada en sus imá-
genes, y que rol jugaron estas en la trasmisión de sabe-
res cosmológicos.

Humanos, animales y quimeras 

Al abordar el análisis asumo como hipótesis de partida 
que:

1- los chamanes y productores de las piezas estaban 
en estrecha asociación, incluso pueden haber sido 
los mismos o pertenecer al mismo grupo de pa-
rentesco. La maestría con la que ha sido elaborada 
la mayoría de las piezas que circularon en con-
textos cúltico- ceremoniales evidencia hacedores 

4. “No parece existir ningún proceso del pensar que, al menos en principio, no opere en la percepción. La percepción visual es pen-
samiento visual” (Arnheim 1985: 13).
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entrenados, profundos conocedores de técni-
cas, materiales y discursos iconográfico-simbóli-
cos. Adquirir estos saberes demandaba tiempo lo 
que solo era posible si estos “artistas” gozaban, al 
igual que los curacas-chamanes, de algún tipo de 
privilegio que los eximiera (aunque sea en parte) 
de la producción de las materias primas que ga-
rantizaban el sustento de la comunidad; actividad 
que quedaba en manos del grueso de la población 
dedicado a tareas agro-pastoriles.

2-las prácticas chamánicas ocuparon un lugar clave 
en la organización socio-cultural, política y reli-
giosa de las comunidades del NOA (al igual que 
en el resto del mundo andino). Existen eviden-
cias arqueológicas y etnohistóricas (Pérez Gollán 
y Gordillo 1993, Llamazares 2000) que susten-
tan la importancia de estas prácticas asociadas 
al consumo ritual de alucinógenos, fundamental-
mente de cebil5, disponible en los bosques de las 
sierras del Ancasti y en el sur del valle de Am-
bato, en la provincia de Catamarca. Este chama-
nismo asume una forma específicamente andina 
identificada con el culto a las wakas/ancestros, 
entidades sagradas multiformes que pueden en-
carnarse tanto en “objetos” como en seres de la 
naturaleza, y que remiten no solo lo divino sino 
al origen del grupo, y en este sentido, se pueden 
identificar con su ancestro fundador, que legitima 
los derechos de la comunidad sobre el territorio 
y garantiza la continuidad de la vida de todos los 

seres existentes en ese territorio (humanos, ani-
males, plantas)6.

3- en las sociedades amerindias la configuración de 
una ontología, a partir de la cual se instaura una 
cosmología, se funda en la experiencia racional y 
emocional de la naturaleza, que confronta huma-
nos y no-humanos. Al respecto, cabe aclarar, que 
cuando se concibe al NO argentino como espacio 
andino no se excluyen a las tierras bajas sino todo 
lo contrario: históricamente en los Andes se han 
dado interacciones entre la costa, la sierra y la 
selva7 y esta dinámica también involucró al NOA. 
Más allá de que aún es objeto de discusión en-
tre los arqueólogos cómo se dio esa dinámica, in-
dudablemente la selva ha sido (y es) para las so-
ciedades valliserranas un espacio de interacción 
constante8. 

Planteo, entonces, que a partir de la experiencia que 
los hombres tuvieron de determinados animales9, se con-
figuraron iconografías quiméricas que expresaban y en-
carnaban el poder sagrado de las wakas, con las que los 
chamanes interactuaban o a las que encarnaban en el 
ritual10.

Defino imagen quimérica como la que resulta de una 
operación retórica que integra metáforas y sinécdoques; 
la particularidad de la quimera es que permite descifrar 
los diversos seres que la constituyen en un único ser hí-
brido. Desde mi perspectiva, esta alusión simultánea a lo 
uno y lo múltiple, donde lo uno es un ser supra natural 

5. Anadenanthera colubrina, mimosa arborescente que crece hasta los 1200 msnm, alcanza una altura de 20 mts y su tronco un diá-
metro de 60 cm., y cuyas semillas en vainas tienen propiedades psicoactivas; los polvos elaborados con esas semillas tostadas 
y molidas se pueden fumar o inhalar.

6. En varios trabajos me he explayado acerca del sentido de este concepto en el mundo andino y de la pertinencia de aplicarlo a las 
culturas del noroeste argentino prehispánico (Bovisio 2011, 2012b, 2016).

7. Basta, por ejemplo, atender a los magníficos textiles en plumaria procedentes de los desiertos costeros del Perú hechos con plu-
mas de aves selváticas como el guacamayo.

8. En un reciente texto Marconetto (2015) sostiene que en la iconografía de La Aguada se incluyen referencias a plantas y, a pro-
pósito de su posible identificación, llama la atención acerca de la importancia de considerar la relación entre el ámbito de esa 
“cultura”, los valles de Catamarca y La Rioja, y las tierras bajas.

9. Hace ya más de una década, la lectura de los trabajos compilados por Urton (1985) en el volumen Animal myths and metaphors in 
South America fue un disparador clave para empezar a indagar esta cuestión aplicada al análisis de las imágenes prehispánicas.

10. Mucho se ha discutido acerca de si determinadas “representaciones” son la “deidad” o el chamán en trance. A mi juicio la dis-
cusión es inconducente dado que no tenemos fuentes que permitan saldarla y tampoco tiene mayor importancia puesto que 
lo central es cómo se construye la imagen de la entidad sagrada, la waka, ya sea que corresponda a la imagen de la “deidad” en 
sí, ya sea que corresponda a la del chaman haciéndola presenten en el ritual de transformación; en uno u otro caso la imagen 
corresponde a la de la waka. Pero, además, postulo que las imágenes no son meras descripciones de eventos o prácticas sino 
la materialización de modos de concebir, pensar, conceptualizar, y es ese el nivel que pretendo abordar. En este caso concreto, 
el del concepto de “poder sagrado”, lo waka.
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(la quimera) y lo múltiple son los diversos seres recono-
cibles a través de rasgos observables en el mundo fác-
tico (natural), es fundamental en el carácter y sentido 
de este tipo de imagen que señala determinadas asocia-
ciones y significaciones particulares entre esos seres de 
la naturaleza. 

En el caso que nos ocupa, a partir de la confrontación 
de los motivos iconográficos con las características mor-
fológicas de animales con los que los habitantes de la re-
gión valliserrana estuvieron en contacto (incluyendo los 
de las tierras bajas), planteo que:

– Se remite al jaguar (leo onca) a través de las man-
chas compuestas, rasgo distintivo de su pelaje (fi-
gura 2). Este animal es el felino más grande de 
América, alcanza 2,50 m de largo y 140 kg de 
peso, habita fundamentalmente en la zona de yun-
gas (actualmente está en peligro de extinción) y 

antaño circuló por las zonas húmedas del faldeo 
oriental del valle de Ambato en Catamarca. Es un 
excelente nadador y puede cazar tanto en el agua 
como en la tierra.

– A las lampalaguas y yararás (figura 2), se alude a 
través de manchas compuestas (estas serpientes 
poseen un tipo de mancha similar a la de los ja-
guares), de reticulados romboidales que respon-
den al patrón de su piel y de los cuerpos ondu-
lantes o en zigzag (serpentinos). La lampalagua 
(boa constrictor occidentales) es de la familia de 
las boas, puede alcanzar hasta 2,50 m de largo, su 
diámetro oscila entre los 10 y 15 cm y posee unos 
dientes curvos que le permiten atrapar a su presa 
para luego deglutirla. La yarará (Bothrops alter-
nata) es más chica, su largo máximo es de 1,70 m, 
pero es temible por el veneno mortal que inocula 

Figura 2: Jaguar, lampalagua y yararás. Fotos: Guido Pastorino, 2007.



223M A R Í A  A L B A  B O V I S I O  •  T R A D I C I O N E S  P L Á S T I C A S  Y  O N T O LO G Í A S

por medio de sus colmillos. Ambas habitan, y ha-
bitaron, tanto en la franja de yunga como en los 
valles de Catamarca y La Rioja.

– El otro felino al que se refiere en la iconografía es 
el puma (felis concolor), particularmente a tra-
vés de las largas colas, atributo fundamental que 
le permite mantener el equilibrio cuando trepa, 
sobretodo hasta gran altura (figura 3). De todos 
los carnívoros de América este, que alcanza entre 
1,50 y 2 m de largo, y cuyo peso oscila entre 40 
y 100 kg, es el que tiene distribución más amplia 
por su gran capacidad de adaptación a ambientes 
muy diversos: llanuras, montañas, selva húmeda, 
altiplano árido, de modo que compartió espacios 
comunes con el jaguar. En la colección Muñiz Ba-
rreto del Museo de La Plata se cuenta con una piel 

de puma procedente de un ajuar funerario prehis-
pánico del valle de Aguada (Catamarca) de 2 m de 
largo (Cabrera 1961: 224) que posiblemente co-
rrespondería al período Medio. 

– A través de las cabezas de ojos de círculos concén-
tricos, fauces aserradas y largas lenguas (figura 
3), se alude al otro animal clave: el yacaré (cai-
man yacare). Conclusión a la que arribé a partir 
de la descripción de este animal hecha por el zoó-
logo Freiberg combinada con la observaciones di-
rectas de diversos ejemplares: 

“[…] protegido el cuerpo con una sólida co-
raza, formada por escamas carenadas asen-
tadas sobre bases óseas donde rebota el 
plomo de las balas, sin mellarla siquiera. La 
cabeza chata, rugosa con crestas salientes, 

Figura 3: Puma y yacaré. Fotos: María Alba Bovisio y Guido Pastorino, 2007.
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exhibe en posición superior los ojos salto-
nes y los orificios nasales, que le permiten 
flotar sobre el agua […], asomando única-
mente las pupilas verdosas. La boca invero-
símil, como una hendidura tajante, desco-
munal, provista de dientes agudos, cónicos 
[…] con lengua carnosa adherida, exhibe 
generosa el fondo de las fauces al menor 
asomo de enojo y descarga mordiscos for-
midables. Las patas poderosas provistas de 
garras, la cola aplanada transversalmente 
con una cresta dorsal, capaz de sacudir chi-
cotazos impresionantes y cada órgano del 
animal parece creado para la lucha.” (Frei-
berg 1954: 185-86).

En esta cita se destacan exactamente aquellas 
partes del yacaré11 –el largo hocico dentado, la len-
gua carnosa, crestas– que se corresponden con la 
iconografía del draconiforme. Utilizo este término 
porque me resultó elocuente que el mismo autor en 
un pasaje de su texto utilizara la expresión “cabeza 
draconiana” al referirse a la cabeza de este animal 
(op. cit 189).

Este hidrosaurio, que puede alcanzar 4 m de 
largo y 90 Kg. de peso, habitó en las tierras bajas 
orientales de Santiago del Estero y zonas periféri-
cas de yungas (actualmente, al igual que el jaguar, 
está en peligro de extinción).

Rydén (1944) publicó en los años cuarenta 
la fotografía de un peto de piel de yacaré hallado 
como parte del ajuar en una tumba en plena puna, 
en el sitio de Turi, en la región del Loa (Norte de 
Chile). Este dato abona la hipótesis de que este 
animal tuvo, en el contexto surandino, connotacio-
nes mítico-religiosas ligadas a valores de poder y 
autoridad.

– Finalmente, asumo que la remisión a lo humano se 
efectúa a través de la cabeza antropomorfa y los 
cuerpos bípedos. 

Propongo, entonces, que la iconografía de la ce-
rámica aguada gira en torno a lo humano y a tres es-
pecies, que articulan las tierras altas y bajas, que ten-
drían connotaciones cosmológicas claves en relación al 

poder sagrado y el orden cósmico: los felinos (jaguar y 
puma), las serpientes (lampalaguas y yararás) y los ya-
carés (Bovisio 2008a, 2012 a y b). Se trata de animales 
que comparten una serie de rasgos que los hacen po-
seedores de propiedades suprahumanas: son cazadores 
crepusculares y nocturnos que pueden ver en la oscu-
ridad (todos poseen pupila vertical), dueños de armas 
en su propia anatomía (garras, colmillos, veneno, etc.) 
y de fuerza, agilidad y/o velocidad extremas, que ade-
más, son capaces de mutar su piel y/o de mimetizarse 
con el medio.

Dentro de las iconografías quiméricas distingo los si-
guientes motivos:

1-Felino-draconiformes en la cerámica polícroma (fi-
gura 4 a) este motivo consiste en un cuadrúpedo con 
manchas formadas por círculos concéntricos y círculos 
reticulados, con “cabeza draconiforme” y larga cola que, 
generalmente, remata en ese mismo tipo de cabeza. En la 
cerámica grabada aparece el felino simple (figura 4 b) y 
el desdoblado, las manchas pueden ser círculos concén-
tricos o punteados, en algunos casos el cuerpo asume la 
forma de un arco que genera un contrapunto con el arco 
de la larga cola. En todas estas variantes los felinos pre-
sentan largas fauces aserradas. 

En este motivo la estructura del cuerpo, cuadrúpedo 
y con cola, permite identificarlo con un felino pero su ca-
beza está sustituida por una cabeza draconiforme, que 
remite al yacaré. Además, el cuerpo puede leerse como 
hibrido donde la mancha compuesta al estar reticulada 
(figura 4 a) puede referir a las serpientes y a los jagua-
res simultáneamente, mientras que la larga cola funciona 
como sinécdoque del puma (figura 4 a y b). 

2-Draconiformes: este motivo, presente tanto en las 
piezas grabadas como en las pintadas, se define por la 
cabeza con los rasgos estables ya señalados, que remi-
ten a la cabeza del yacaré. En la versión polícroma el ser 
draconiforme presenta esa cabeza unida a un cuerpo 
que puede tener variaciones. Generalmente es romboi-
dal (posiblemente asociado al batracio) y forma con las 
cabezas un ser bicéfalo o pluricéfalo (figura 5 a). En 
la versión grabada este motivo configura guardas en 
las que las cabezas se enlazan y las fauces aserradas 
se multiplican y unen generando rombos y triángulos 

11. Freiberg describe un yacaré negro (caiman yacare) que en la Argentina comparte su hábitat con el yacaré overo (caiman 
latirostris).
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aserrados (figura 5 b). A mi juicio este motivo pone 
en juego asociaciones entre saurios, hidrosaurios y 
batracios12.

3-Ofidio felínico draconiforme: este motivo aparece 
solo en jarras y pucos policromos, está definido por un 
cuerpo serpentino con las manchas compuestas y la ca-
beza draconiforme, que puede reiterarse en el remate de 
la cola constituyendo una suerte de serpiente bicéfala (fi-
gura 6 a). En este caso predominan las asociaciones entre 

hidrosaurios (yacarés) y serpientes (lampalaguas y ya-
rarás) que subsumen las referencias al jaguar a través 
de las manchas de círculos concéntricos y reticulados. 

4- Felino ofídico-draconiformes: solo en la cerámica 
gris grabada hallamos este motivo caracterizado por un 
cuerpo caudrúpedo con forma serpentina, largas colas, 
y largas lenguas que rematan en cabezas draconiformes 
o cabezas triangulares que se pueden asociar a las de 
las serpientes (figura 6 b). Si en el motivo anterior los 

12. En función de los alcances de este artículo focalicé en los principales animales que intervienen en la iconografía del Período Me-
dio, pero cabe aclarar que a estos grandes cazadores (felinos, serpientes, hidrosaurios) se suman animales secundarios como 
los lagartos y los sapos. Sobre este tópico me he extendido en mi tesis doctoral (Bovisio 2008a). 

Figura 4: a- Jarra globular policromada (rojo y negro sobre ante), alto: 11 cm, diámetro: 17, 6 cm. Hualfín, Catamarca. 
Colección MNBA, Buenos Aires. b- Puco gris grabado, alto 11 cm, diámetro: 11, 9 cm. Sitio Airampo, Las Faldas, Belén, 
Catamarca. Colección IAM, Tucumán. Fotos: María Alba Bovisio.
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pintores enfatizaban la relación entre hidrosaurios y ser-
pientes (subsumiendo en estos cuerpos al del jaguar), en 
esta quimera los grabadores expresan las identificacio-
nes entre felinos y serpientes, los hidrosaurios quedan 
subordinados y se los refiere a través de cabezas draco-
niformes que aparecen en los remates de las colas y las 
lenguas.

5-Zoo-antropomorfos: este motivo aparece en las jarras 
policromas, se trata de un personaje con cuerpo felínico 
con las manchas de círculos concéntricos y reticulados, 
larga cola, que en la mayoría de los casos remata en cabeza 
draconiforme, y con cabeza antropomorfa con dos ador-
nos circulares. Vale decir, que en el cuerpo felínico (de na-
turaleza híbrida porque presenta atributos serpentinos y 

draconiformes) la cabeza es sustituida por una cabeza an-
tropomorfa, pero además, si bien este cuerpo remite al del 
felino por su carácter cuadrúpedo y manchado, está dis-
puesto en relación al soporte en la posición vertical pro-
pia del cuerpo humano, disposición que lo antropomor-
fiza (figura 7 a). En la cerámica gris grabada este motivo 
iconográfico se presenta sobretodo en pucos: cuerpo fe-
lino y cabeza antropomorfa (figura 7 b).

En estas imágenes zoo-antropomorfas se expresan 
las relaciones de identificación entre el cuerpo de los fe-
linos híbridos y el humano pero este queda subsumido 
en el cuerpo de aquellos.

6-Antropo-zoomorfos: solo en la cerámica gris gra-
bada se da este motivo que consiste en cuerpo antro-

Figura 5: a- Puco policromo (rojo y borravino sobre ante), alto: 10 cm, diámetro: 13 cm. Hualfín, Catamarca. Colección 
MNBA, Buenos Aires. Foto: María Alba Bovisio.  b- Pucos gris grabado, alto: 12 cm. Cementerio Aguado Orilla Norte, Ca-
tamarca. Colección Muniz Barreto Nº 11678. Museo de La Plata. Dibujo: Ana Elsa Montes.
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pomorfo es decir, vertical y bípedo, que presenta atri-
butos de reptil o de felino, cuerpo con retícula o con 
manchas, a de felino cuerpo con manchas y cuya ca-
beza es sustituida por una draconiforme13 (figura 8 a). 
En este caso los cuerpos zoomorfos quedan subsumi-
dos en el del humano.

7-Variante antropo-zoo-antropomorfa: es un motivo 
muy particular porque expresa, a mi juicio, un equili-
brio entre lo antropomorfo y lo zoomorfo de modo que 

ningún cuerpo subsume al otro, se trata de un ser con-
figurado por un rostro antropomorfo con adornos cir-
culares (igual al del zoo-antropomorfo) y cuerpo verti-
cal, que remite a posición bípeda propia de lo humano, 
constituido por serpientes draconiformes que se dis-
ponen en una simetría axial especular. En la versión 
polícroma aparece exclusivamente en unas urnas glo-
bulares, cuyo tamaño oscila entre los 35 y 45 cm de 
diámetro 14 (figura 8 b) que son piezas excepcionales, 
en tanto hasta el momento se han registrado solo seis 

Figura 6: a- Jarra policroma (rojo y negro sobre ante), alto: 15 cm, diámetro: 12, 4 cm. Catamarca, Colección de la Can-
cillería Argentina. b- Puco negro grabado, alto: 14 cm., diámetro: 19,5 cm. Valle de Hualfín, Catamarca. Colección Museo 
Condorhuasi, Belén, Catamarca. Fotos: María Alba Bovisio.

13. Algunos autores han interpretado este tipo de motivos como personajes disfrazados o enmascarados (Balesta y Zagorodny, 2002: 
50) pero no existe ninguna evidencia que avale esta lectura de modo que nos limitamos a dar cuenta de su carácter híbrido.

14. Hemos relevado algunas que se reproducen con las mismas características pero en miniatura, este material aún está en pro-
ceso de estudio.
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ejemplares.15 Lamentablemente en ninguna se conservó 
el contenido y solo se conoce el contexto de la que per-
tenece a la colección Muniz Barreto, procedente de la 
tumba 86 del Cementerio Aguada orilla norte (Sempé 
1998). Si tomamos en cuenta la información contextual 
se puede afirmar que se trata de una pieza excepcional 
vinculada a la autoridad, ya que forma parte del ajuar 
funerario de un entierro individual que incluye una 
veintena de objetos de cerámica y un hacha de metal 

(Sempé y Baldini, 2002: 258). Las hachas de metal tam-
bién son objetos excepcionales y están realizadas con 
un material asociado a tecnologías de poder (Sempé op. 
cit., González 1998) su presencia sumada a la cantidad 
de objetos, a la urna, y al hecho de que se trate de una 
tumba individual, estarían indicando que el entierro 
correspondía a un personajes que detentaba una po-
sición de prestigio en la comunidad. En la versión gra-
bada, este motivo se da en pucos de los que contamos 

15. Los ejemplares pertenecen a la ex-colección Di Tella, actualmente en el Museo Nacional de Bellas Artes, al Museo Chileno de Arte 
Precolombino de Santiago de Chile, al Museo Adán Quiroga de Catamarca, al Museo Condorhuasi de Belén (Catamarca), a la colec-
ción Puppo (Buenos Aires) y a la colección Muniz Barreto en el Museo de La Plata (Buenos Aires). González y Baldini han llamado 
la atención acerca de que estas urnas se asemejan formalmente a unas que contenían cadáveres de niños, hallazgos que se inter-
pretaron como sacrificios rituales puesto que no hay entierros de párvulos en urnas en los cementerios aguada. En virtud de esa si-
militud, pese a que se desconoce el contenido que habrían guardado estas urnas, proponen que también pueden haberse utilizado 
para contener los cadáveres de niños sacrificados en determinados rituales muy extraordinarios, dada la escasa cantidad de ejem-
plares (González y Baldini 1991).

Figura 7: a- Jarra policromo (rojo y negro sobre ante), alto: 17 cm., diámetro: 12 cm. Ex Colección MNBA, Buenos Aires. b- 
Puco gris grabado, alto: 10 cm, diámetro: 19, 5 cm. Las Faldas, Belén, Catamarca. IAM, Tucumán. Fotos: María Alba Bovisio.
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con pocos ejemplares (hasta el momento he contabili-
zado cuatro).

7) Personajes antropomorfos con atributos zoo-
morfos: en este caso no se trata de una quimera por 
las características de la imagen que claramente puede 
identificarse con un cuerpo humano. Esta iconografía 
en Aguada Hualfín aparece solo en la cerámica grabada 
(figura 8 c) y está altamente formalizada, vale decir, se 

reitera una fórmula: personajes con tocados y trajes 
zoomorfos en los que predomina la disposición bípeda 
frontal, la estructura vertical especular, y el rostro en 
forma de corazón con ojos almendrados y bocas rectan-
gulares o almendradas, que están portando emblemas 
como escudos y/o cetros o armas como estólicas, dar-
dos o lanza (no contamos con materiales procedentes 
del registro arqueológico que nos permitan interpretar 
con certeza estos motivos)16. 

Figura 8: a- Vaso gris grabado: alto: 9 cm., diámetro: 12 cm. Museo Arqueológico Adán Quiroga, San Fernando del Va-
lle de Catamarca. b- Urna policroma (rojo y negro sobre ante); alto: 34 cm., diámetro: 46 cm. Museo Chileno de Arte Pre-
colombino, Santiago de Chile. c- Puco gris grabado, alto: 9 cm., diámetro: 16 cm. Belén, Catamarca. Museo Arqueológico 
Adán Quiroga, Catamarca. Fotos: María Alba Bovisio. Dibujo: tomado de González y Baldini 1991.

16. Respecto al tema del “sacrificador”, motivo que González identifica con un antropomorfo “que lleva como atributo una cabeza 
cercenada” y un “hacha o cuchillo” (González 1998: 218), solo se conoce hasta el momento un ejemplar, caracterizado por un 
antropomorfo que lleva en una de sus manos un conjunto de dardos o lanzas y en la otra una suerte de hacha y una cabeza an-
tropomorfa. Razón por la cual entiendo que se trata de una iconografía excepcional frente a la reiteración, en cientos de piezas, 
de la fórmula del personaje con atributos.
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En la gris grabada predomina el humano con atri-
butos de animales de poder, discurso iconográfico que 
probablemente estaba destinado a destacar el rol socio 
político y religioso de los curacas chamanes asociados 
a las wakas.

A partir de la descripción de los motivos iconográfi-
cos vemos que estos se distinguen entre sí por los modos 
diferenciados de poner en juego en su configuración un 
mismo repertorio de sinécdoques (manchas reticulares o 
de círculos concéntricos, fauces aserradas con largas len-
guas, cuerpos bípedos, serpentinos, etc.) que refieren a la 
tríada humano, reptil, felino. Si partimos de la hipótesis, 
como ya mencioné, de que a partir de la experiencia que 
el hombre tiene de la naturaleza se configura un orden 
ontológico y cosmológico, entonces la confrontación con 
esos animales poseedores de capacidades suprahumanas 
sustentaría su identificación con el poder sagrado de las 
wakas, poder del que el chamán participa en el ritual de 
trasformación. Propongo como hipótesis interpretativa 
que los motivos antropo-zoomorfos y los zoo-antropomor-
fos aluden a la relación entre chamanes y wakas, las qui-
meras zoomorfas a la waka en sí de carácter multiforme, 
y los personajes con atributos al poder político-religioso 
del chamán a quien las wakas/ancestros han delegado la 
misión de ser autoridad ante su comunidad.

Imágenes y saberes cosmológicos

Hace ya varias décadas que el estudio de fuentes etnohis-
tóricas andinas, tanto primarias como secundarias, refe-
ridas al culto a las wakas, me permitió proponer que este 
concepto de lo sagrado se corresponde con una cosmolo-
gía fundada en un continuum ontológico entre todo lo vi-
viente, continuum que implica una compleja red de equi-
valencias analógicas. En ese sentido, resulta sugerente 
la propuesta de Marconetto de pensar en la manchas de 
los jaguares de la cerámica Aguada del valle de Ambato 
(Catamarca) como “semillas de cebil-manchas”, motivo 
que expresaría un núcleo complejo de sentidos que ar-
ticula jaguar-cebil-transformación chamánica (Marco-
netto op. cit: 34). Desde una misma perspectiva podemos 
considerar la integración de las manchas del jaguar con 

las de las lampalaguas y las yararás, en la iconografía de 
Aguada Hualfín, como la manifestación de una identifica-
ción conceptual que equipara e integra a esas serpientes 
y esos felinos. Estas operaciones se ubican en las antípo-
das del paradigma de la zoología moderna -que clasifica 
a estos animales como pertenecientes a especies diferen-
tes imposibles de homologarse- justamente porque es-
tán dando cuenta de una ontología claramente diferente 
a la ontología naturalista (sensu Descola 2005) y objeti-
vista propia del Occidente moderno.

A través del análisis desarrollado más arriba, vimos 
que las imágenes de Aguada Hualfín se construyen a par-
tir de la integración de sinécdoques y metáfora, opera-
ciones retóricas que se fundan en la lógica de la analo-
gía; la parte equivale al todo en la primera, y en la otra, 
se establece una paridad que justifica la sustitución de 
un término por otro. Concebir la realidad “por analogía” 
es afirmar una relación de correspondencia entre todos 
los aspectos y niveles de la realidad natural y social (Go-
delier 1974). En este sentido, podemos pensar a los mo-
tivos quiméricos como la expresión de una ontología ana-
logista17 que integra a humanos y no-humanos en una 
red de correspondencias sistemáticas, en la que adquie-
ren relevancia las similitudes morfológicas observables, 
manchas que permiten camuflarse a jaguares y serpien-
tes, colmillos que se usan para el ataque y caza de presas, 
como así también, determinados comportamientos y ca-
pacidades, fuerza, agilidad, visión nocturna, etc. 

Las quimeras zoomorfas expresarían una serie de 
integraciones analógicas de seres de la naturaleza (pu-
mas, jaguares, yacarés, lampalaguas, yararás) en tanto 
materializan, a través de los “atributos de poder” men-
cionados, ideas que estarían asociadas con el poder 
de lo sagrado, lo waka. No se trata de imágenes de ja-
guares, yacarés, pumas, etc., sino de la expresión de lo 
waka, identificado con propiedades y capacidades de 
esos animales. 

Pero además, en relación al concepto de orden cos-
mológico es significativo que los animales referidos per-
tenezcan, simultánea o excluyentemente, a los distintos 
pisos ecológicos del NOA, la sierra y la yunga: jaguar, ya-
caré pertenecen a las tierras bajas; puma, a las sierras, y 

17. Estoy planteando una ontología analogista en términos diferentes a los de Descola, quien parte de la distinción entre “fisica-
lidad” e “interioridad” (Descola 2005: 190) puesto que considero que en el mundo andino es inviable tal distinción. Se trata, 
como señalé, de una ontología fundada en el principio de continunn ontológico, donde fisicalidad e interioridad son indiscer-
nibles (véase al respecto Bovisio 2010), y donde se establecen relaciones de correspondencias entre humanos y no humanos 
a partir de propiedades, atributos, funcionamientos y conductas.
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lampalagua y yarará a ambos espacios. En la integración 
metonímica de los mismos se metaforiza la idea de cen-
tro integrador, unidad ordenadora que permite la com-
plementariedad en la que se funda el funcionamiento del 
mundo andino. Esta integración se verifica en el registro 
arqueológico por la presencia de productos de una zona 
en la otra y viceversa; presencia que nos habla de la cir-
culación e interacción entre objetos, seres, ideas, bienes 
materiales y simbólicos a la vez. 

En cuanto a las imágenes quiméricas antropo-zoo-
morfas y zoo-antropomorfas, no estarían “describiendo 
la transformación chamánica” sino trasmitiendo el sus-
tento ontológico de dicha práctica fundada en la rela-
ción entre el cuerpo del chaman y el de los animales con 
poderes suprahumanos. Al respecto la variación entre 
lo zoo-antropomorfo y lo antropo-zoomorfo podría es-
tar asociada a conceptos en torno al proceso mismo de 
la transformación que acontece en un cuerpo de condi-
ción humana que abandona esta condición para asumir 
una suprahumana. Quizás, si el cuerpo híbrido zoomorfo 
encarna a la waka, el antropo-zoomorfo conceptualiza el 
inicio de la transformación, cuando aún lo humano sub-
sume a lo animal, y el motivo zoo-antropomorfo, la cul-
minación, cuando lo humano queda subsumido en lo ani-
mal pero sin desaparecer18. 

En el caso de los personajes con atributos de anima-
les de poder (“trajes”, “tocados” con reticulados, man-
chas, crestas), como ya señalé, desde mi perspectiva de 
análisis no se trata de quimeras, pero considero que en 
el sentido de estas imágenes se ponen en juego relacio-
nes de orden analógico que son las que sustentan las 
identificaciones entre atributos animales y poder sa-
grado. Vale decir, los “atributos animales” que deten-
tan estos personajes pueden leerse como los emblemas 
que denotan el poder que les confieren las wakas (iden-
tificadas con los animales a los que corresponden di-
chos atributos).

La decodificación de esta compleja iconografía debió 
estar asociada a saberes cosmológicos trasmitidos oral-
mente19. Carlo Severi, a partir de su trabajo de campo en-
tre los cunas de Panamá, señala que en la transferencia 
de saberes de los chamanes a sus discípulos se articulan 
cantos y pictografías: la percepción activa de un modo 

específico la memoria, y para que esto ocurra es nece-
sario que las imágenes se inscriban en tradiciones ico-
nográficas que pasan de generación en generación (Se-
veri 2007). Para el caso de la producción aquí tratada 
le atribuyo un rol central a los hacedores de las piezas 
que construyen tradiciones plástico-iconográficas loca-
les, vale decir, estilos propios que operan en cada valle 
de un modo particular.

En la descripción de los distintos motivos y sus varia-
ciones en la cerámica policroma y en la grabada vimos 
que hay determinadas iconografías que solo se dan en 
una de las técnicas (los personajes antropomorfos con 
atributos zoomorfos, por ejemplo, aparecen solo en la 
cerámica grabada (figura 8 c), y en algunos casos, solo 
en determinado tipo de objetos (por ejemplo, el zoo-an-
tropomorfo policromo aparece solo en las jarras (figura 
7 a). No estoy aún en condiciones de plantear hipótesis 
acerca del porqué de estas exclusiones y especificida-
des pero sí puedo afirmar que están evidenciando la re-
levancia de quienes materializan discursos cosmológi-
cos que adquieran sentidos específicos en ese proceso 
de materialización en que los hacedores elijen determi-
nadas técnicas y materiales para configurar sus reperto-
rios iconográficos.

Epílogo

Viveiros de Castro, a partir fundamentalmente de sus in-
vestigaciones con los arawetés en la Amazonia, postula el 
perspectivismo amerindio, cosmología en la que “es hu-
mano todo ser que ocupe la posición de sujeto cosmoló-
gico, todo existente puede ser pensado como pensante 
[…] es decir como “ activado” o “ agentado” por un punto 
de vista” (Viveiros de Castro 2010: 54). Ser capaz de ocu-
par un punto de vista es una cualidad del alma o espíritu 
que poseen tanto humanos como no- humanos de modo 
que la diferencia entre los puntos de vista no radica en 
el alma sino en el cuerpo. Los animales ven cosas dife-
rentes de las que ven los humanos porque sus cuerpos 
son diferentes (op. cit: 55). Desde este paradigma las re-
laciones entre naturaleza y cultura estarían reemplaza-
das por las interacciones entre humanos y no-humanos 
definiéndose recíproca y excluyentemente puesto que 

18. Agradezco a Nicolás Miranda, alumno del Posgrado de la Universidad de San Martin, cuya intervención en el debate en clase 
sobre uno de mis artículos me llevó a pensar en esta posible lectura.

19. Considero aplicable la hipótesis que planteara Rowe para el arte de Chavín cuando asocia las iconografías híbridas con los ken-
ning, metáforas propias de la antigua poesía nórdica, donde la comparación por sustitución se funda en una convención arbitra-
ria y compleja en la que juega un rol fundamental la transmisión oral del conocimiento a cargo de los poetas (Rowe 1972: 259).
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los no-humanos (animales, espíritus, difuntos) no pue-
den ver al hombre como humano en tanto se ven a sí mis-
mos como tales. 

Pero hay una excepción: los chamanes, cuya condi-
ción está determinada por su capacidad para “atravesar 
las barreras corporales y adoptar la perspectiva de sub-
jetividades aloespecíficas de manera de administrar re-
laciones entre estas y los humanos” (op. cit.:40). 

A mi juicio el perspectivismo amazónico no puede 
equipararse a la cosmología andina prehispánica pero 
existen convergencias significativas. Como indiqué más 
arriba, la información etnohistórica de los Andes cen-
trales y área surandina, permite afirmar que la entidad 
sagrada waka se define por su naturaleza múltiple -ani-
mal, humano, manantial, piedra, fardo funerario, san-
tuario, montaña, etc.- y por su capacidad de transfor-
marse, condición ontológica transespecífica que aúna 
seres diversos, humanos y no-humanos (continnum on-
tológico). Propongo, entonces, que las quimeras zoomor-
fas podrían expresar el concepto de waka entidad sa-
grada identificada con los poderes y capacidades de la 
tríada felino-saurio-ofidio. Poderes y capacidades no hu-
manas y supras-humanas de las que solo los chamanes 
pueden participar a través de la transformación vehicu-
lizada por el consumo de plantas psicoactivas. En con-
secuencia podemos pensar que los zoo-antropomorfos 
y los antropo-zoomorfos, remitirían al cuerpo híbrido 
que asume los diversos puntos de vista humanos y no-
humanos, corporalidad multiforme, propia de las wakas, 
y que puede ser adoptada solo por los chamanes que las 
encarnan en el momento del ritual20. Las variaciones en-
tre los zoo-antropo y los antropo-zoo podrían vincularse, 
como mencioné, con distintos momentos o distintas for-
mas que adquiere el proceso de transformación corporal 
que habilita puntos de vista humanos y no-humanos si-
multáneamente. En ese sentido, los antropomorfos con 
atributos zoomorfos (atributos asociados a animales de 
poder) posiblemente estén enfatizando el rol político re-
ligioso de los curacas-chamanes, como intermediarios in-
dispensables entre las wakas y la comunidad, guardianes 
del orden cósmico por su capacidad de asumir una cor-
poralidad múltiple. 

Finalmente, quiero insistir en que los objetos porta-
dores de estas iconografías cumplieron un papel central 
en la puesta en circulación de discursos en torno a los 
ordenes ontológico y cosmológico vigentes en los valles 

del NOA durante el Período Medio, pero no como meros 
“textos” sino como agentes que debieron tener roles ac-
tivos en sus contextos de uso y circulación, vale decir, 
que no solo expresaban ontologías y cosmologías sino 
que las configuraban y en este proceso adquieren rele-
vancia los hacederos de las piezas como verdaderos ha-
cedores de ontologías y cosmologías, en otras palabras, 
hacedores de mundo.

Buenos Aires, septiembre 2019
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