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Resumen

La presente investigacion busca demostrar que los principios de Northrop Frye
utilizados en Anatomia de la critica aportan a la comprension de inteligencias narrativas
distintas de la occidental. Para ello, la inteligencia narrativa andina serd descrita por
medio de tres configuraciones: la configuracion cosmolodgica de la representacion
mitica, la configuracion de las tramas literarias y la configuracion del devenir de los
modos ficcionales.

Utilizando las configuraciones anteriores, se propone un orden de la configuracion del
devenir de los modos ficcionales andinos que sigue dos principios: la representacion
literaria de la relacion entre el autor y su sociedad y la representacion del poder del
héroe. De esta manera, se demuestra como la ficcion de la narrativa andina se trata de
una ficcidn externa particularmente distinta de la occidental y se propone cinco modos
ficcionales, los cuales anhelan convertirse en el modo de representacion mas auténtico
de la realidad.

Abstratct

This dissertation aims to demonstrate that the principles that Northrop Frye uses in his
Anatomy of Criticism contribute to our understanding of narrative intelligences other
than that of the West. In order to do so, I describe the Andean narrative intelligence
using three configurations: the cosmological configuration of mythic representation, the
configuration of literary plots, and the configuration of the tendencies of fictional
modes.

I thus propose an order for configuring the tendency of Andean fictional modes that
follows two principles: the literary representation of the relation between the author and
his society, and the representation of the hero’s power. I thereby demonstrate how
Andean narrative fiction is an external fiction—one that is particularly different from
that of the West—and propose five fictional modes intended to become the most
authentic mode of representing reality.
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Introduccion

El escritor peruano Jos¢ Maria Arguedas, un mestizo criado por indigenas en los andes,
dedico toda su vida al estudio mitico y antropoldgico de la cultura andina para lograr su
revalorizacion. Su novela Los rios profundos (1958), sus investigaciones y las
actividades culturales que organizaba habian logrado que los artistas e intelectuales,
particularmente los que pertenecian a los sectores altos de la sociedad, se interesaran por
comprender e incorporar la cosmovision andina, especialmente mitica, en su discurso.
Sin embargo, en el afio 1965, tras haber publicado la novela Todas las sangres (1964),
Arguedas se deprimi6 intensamente al ser acusado de haber escrito una obra “que
sociolégicamente no sirve como documento'”. Sumado a sus problemas psicologicos y
biograficos, que para ¢l encarnaban el conflicto entre la cultura occidental y la andina,
Arguedas se quitd la vida pocos afios mas tarde, sefialando que este acto casi sacrificial
debia interpretarse simbolicamente como el cierre de un ciclo en la historia del Peru y el
comienzo de otro nuevo (ARGUEDAS, 2011, 220). Esa transformacién embebida de la
perspectiva mitica arguediana, que podia “leerse” en su vida de manera simbolica, ha
provocado que desde entonces su obra haya sido muy estudiada desde una perspectiva
biografica tanto por cientificos sociales, como por criticos literarios, culturales y
psicoanalistas. A todos esos estudios subyace el hecho de que Arguedas se presentaba a
si mismo como un mensajero venido del pueblo andino. El éxito de su impacto en el
mundo intelectual hoy dia ha llevado a que sea considerado un “héroe cultural™”.

Para aquellos que somos lectores de Arguedas, resulta ineludible identificar
innumerables simbolos y metaforas de su obra e interpretarlas en analogia con su vida y,
a la vez, con los conflictos y transformaciones sociales del Perti producto de la
exposicion y revaloracion de la cultura andina, la cual, a pesar de todo, contintia
presentando hasta el dia de hoy los mayores indices de pobreza en el pais. Hoy, cuarenta
afnos después de su muerte, la critica arguediana se pregunta por qué durante la mesa
redonda sobre la literatura peruana se exigi6 al autor de la novela Todas las sangres, una
obra ficcional, que esta tuviese que representar “la verdad™:

Toda creacidn artistica hunde sus raices en la realidad social, incluso si intenta
darle la espalda; el escritor y el artista son inevitablemente seres historicos y
reflejan su época y su insercion en ella. Pero las auténticas obras —incluso las
que, como las de Arguedas, se proponian cumplir un papel concreto en los
procesos por los que atravesaba su sociedad— lo son en la medida en que dejan
de ser puro documento y se convierten en hechos de lenguaje cuya autonomia y
significado son de otro orden. Todo analisis del fendmeno literario tiene que

' Comentario de Sebastian Salazar Bondy en ROCHABRUN (ed.), 2011, 39.
% Asi lo llama Antonio Cornejo Polar en su libro Escribir en el aire: ensayo sobre la heterogeneidad
socio-cultural en las literaturas andinas (2004).
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reconocer su especificidad, que lo hace intransferible”.

Las explicaciones de Jos¢ Miguel Oviedo sobre por qué los cientificos sociales habian
reaccionado tan duramente contra la novela de Arguedas, pueden comprenderse si es
que se toma conocimiento del contexto histérico en el que se habia convertido en una
dramatica urgencia el dejar de ser una sociedad subdesarrollada e injusta, en el que la
literatura peruana pasaba por un momento de gran energia creadora y cuando la socio-
critica estaba de moda en Europa y América del brazo de las corrientes de interpretacion
marxista. Pero al revisar el canon y la historia de la literatura peruana se puede constatar
que el exigir una representacion verdadera de la condicion social a la obra literaria ha
sido la motivacion de los mejores escritores y de las mejores fiestas (cuyas comparsas
representan momentos simbolicos de la historia del Pert) desde que se tiene registro.
donde ya se habia discutido el alcance del Indigenismo de comienzos del siglo XX
Observar el canon aun vigente de la literatura peruana de José Carlos Mariategui (7
Ensayos de la realidad peruana, 1928) nos remite a una consecuente seleccion de
voceros que hablan en nombre de la realidad. Es desde esta perspectiva que damos
sentido al cuestionamiento que el mismo Arguedas realiza cuando se distancia del
Indigenismo y al enfrentamiento de los poetas de la poesia pura con los representantes
de la poesia social (1940).

1. Proposito de la tesis

En la presente tesis se demostrara que mas alla de tratarse de una contingencia histdrica,
la exigencia de la critica peruana a la literatura por mostrar la “verdad” como
documento, se debe a una confusion de las categorias de ficcion que incluso confronta
dos visiones distintas. Mientras que para la tradicidon occidental, la ficcion estd enfocada
en la imaginacion de las tramas y la invencion de los personajes, la ficcion peruana de
raiz andina, parece siempre haberse preocupado por ficcionalizar la realidad e
incorporarla al texto. Aunque criticos literarios como Oviedo se hayan esforzado por
destacar la incomprension de la ficcion literaria® en algunos autores que insistian en
denunciar los problemas sociales, no ha llegado a comprenderse que la categoria de
ficcion occidental no es absoluta ni universal, sino que en distintas culturas existen
distintas inteligencias narrativas y, por ello, distintas maneras de representacion
simbdlica en la ficcion.

? Entrevista a José Miguel Oviedo en PINILLA (ed.), 2003, 90.

* En la revista que él editaba junto con Mario Vargas Llosa y Luis Loayza, Literatura, Oviedo publica el
articulo de Mario Vargas Llosa en el que reprocha la poesia comprometida de Alejandro Romualdo: “;Es
util el sacrificio de la poesia?”, en: Literatura, 31(1959).



Dentro de la tradicién critica, el unico autor que hemos encontrado que distinga clases
de ficciones es Northrop Frye en su ensayo sobre los modos ficcionales en Anatomia de
la critica (1991 [1957]): compleja propuesta de un sistema literario con conciencia,
ademas, de estar realizando una descripcion que solo se ha centrado en la descripcion de
la tradicion literaria occidental.

2. Hipotesis

El propodsito de la presente tesis es demostrar que los principios cosmologicos que
configuran la teoria literaria de Northrop Frye, utilizados en culturas como la peruana
(distintas de la occidental y con una historia de lacerante conflicto con ella en este caso),
permiten la comprensioén de al menos otra clase de ficcion y sus modos ficcionales de
representacion derivados de una cosmovision del ser humano y su entorno natural, en
este caso el andino, y que configuran su propia inteligencia narrativa.

3. Marco Teodrico

Probablemente encasillada en la critica arquetipica y al seguimiento de arquetipos en
diversos textos (literatura, cine, cdmic), solo dos autores, Tzvetan Todorov y Paul
Ricoeur, han prestado atencion a la critica de modos ficcionales que establece Northrop
Frye en el primer ensayo “histérico” de su célebre Anatomia de la critica. El primero,
Tzvetan Todorov en su ensayo “Introduccion a la literatura fantastica” (2006 [1970]),
reprocha la falta de criterios cientificos para el establecimiento de los cinco modos
ficcionales basicos construidos sobre la definicion de poder del héroe de la Poética de
Aristoteles. Confundido por la generalizacion con la que Frye combina grados y clase de
poder, Todorov sostiene que si los hubiese establecido previamente y combinado de
manera algebraica, se hubiese obtenido mayor variedad de modos ficcionales. Una
consecuencia de esta reinterpretacion seria, por lo tanto, abrir el sistema arquetipico de
Frye a través de una conversion de lo historico a la tedrico, similar a la que propone
Todorov para los modos ficcionales.

Cuando Todorov analiza los modos ficcionales, descubre que Frye solo menciona cinco
modos que pueden comprobarse en la historia de la literatura:

1. El héroe tiene una superioridad (de naturaleza) sobre el lector y sobre las
leyes de la naturaleza; este género es el mito.
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2. El héroe tiene una superioridad (de grado) sobre el lector y sobre las leyes de
la naturaleza; es el género de la leyenda o del cuento de hadas.

3. El héroe tiene una superioridad (de grado) sobre el lector, pero no sobre las
leyes de la naturaleza; estamos frente al género mimético elevado.

4. El héroe esta en una posicion de igualdad con respecto al lector y a las leyes

de la naturaleza; es el género mimético bajo.
5. El héroe es inferior al lector; es el género de la ironia. (2006, 33-34).

Los criterios con los que Frye los construye (diferencia de clase o grado y si puede
escapar o no a las leyes de la naturaleza), dice Todorov, permiten establecer trece modos
ficcionales que pueden considerarse “tedricos”, es decir, puede que no hayan existido,
pero que si puedan existir:

Para hacer aparecer las incongruencias internas bastara un rapido analisis de la
clasificacion. 1. Alli se compara una unidad, el héroe, con otras dos: a) el lector
(“nosotros mismos”) b) las leyes de la naturaleza. Ademas, la relacion (de
superioridad) puede ser cualitativa (“de naturaleza™) o cuantitativa (“de grado”).
Pero si esquematizamos esta clasificacion, advertimos que hay un gran niimero
de combinaciones posibles que no figuran en la enumeracion de Frye. Digamos
de inmediato que hay asimetria: a las tres categorias de superioridad del héroe
no corresponde mas que una sola categoria de inferioridad... Una objecion a
nuestra propias objeciones podria ser la siguiente: si Frye no enumera mas que
cinco géneros (modos) de las trece posibilidades tedricamente enunciables, es
que esos cinco géneros existieron mientras que no puede afirmarse lo mismo
respecto de los ocho restantes. (2006, 36).

Esta “correccion” sin duda es consecuencia de la perspectiva estructuralista, que analiza
las obras hasta un nivel atomico en busca de las estructuras cientificas del discurso,
claramente expuesto por Umberto Eco en La estructura ausente (1986 [1968]). El
mismo Todorov, muchos afios después, en su Critica de la critica (1991 [1984])
explicara la confusion e irrelevancia de su comentario a Frye.

Northrop Frye es un autor ajeno a la tradicién estructuralista. El se encuentra, como
Mijail Bajtin, Gilbert Durand, René Girard y Paul Ricoeur, dentro del pensamiento
desarrollado por la antropologia filoséfica de Ernst Cassirer y su acercamiento
hermenéutico que procura una vision holistica del simbolo como parte integral de la
condicion humana. Dentro de este conjunto de autores, el fildsofo y hermeneuta Paul
Ricoeur, en el segundo tomo de Tiempo y narracion (1995b [1984]), dedicado a la
“configuracion del tiempo en el relato de ficcion”, se basa en la teoria de los modos
ficcionales de Frye para describir lo que ¢l llama la “inteligencia narrativa” de una
cultura y que consiste en el procedimiento sintagmatico y paradigmatico de la
configuracion narrativa que comparten sus autores y lectores’. El devenir de los modos

> A la descripcion de la “inteligencia narrativa” también dedica Ricoeur el segundo capitulo “La
construccion de la trama. Una lectura poética de Aristoteles” de la primera parte de su libro Tiempo y
narracion 1. Configuracion del tiempo en el relato historico (1995a [1983]), donde expone el concepto de
“triple mimesis”. El concepto de cultura en el que se basa Ricoeur es tomado de Cliford Geertz, The
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ficcionales en las formas de representacion que anhelan ser cada vez mas verosimiles en
Occidente que encuentra en Frye le parece “plausible” y lo utiliza para comprender el
sentido apocaliptico en el tiempo ficcional, el limite maximo de cuestionamiento irénico
al que ha llegado la literatura contemporanea.

Tomamos como marco teorico de esta tesis el concepto de “inteligencia narrativa” de
Paul Ricoeur: “...la inteligencia narrativa no se limita a suponer la familiaridad con la
red conceptual constitutiva de la semantica de la accién; requiere, ademas,
familiarizarse con las reglas de composicion que gobiernan el orden diacronico de la
historia.” (1995b, 119). Desde la perspectiva que resalta la lectura del centro de deseo y
carencia apocaliptico sobre el que se construye la teoria ficcional de Frye, el arquetipo o
trama literaria pregenérica se torna en una “herramienta” hermenéutica de lectura
intertextual para Ricoeur que permite establecer los modos ficcionales a partir de los
modos de representacion en la historia de una cultura. Ricoeur, aunque solo aplica estas
herramientas a la “inteligencia narrativa” occidental, reitera que otras culturas pueden
tener sus propias y distintivas configuraciones narrativas, las cuales se originan,
remitiéndonos nuevamente a Frye, en la cosmologia mitica de cada una: “Comprender
una historia es comprender a la vez el lenguaje del “hacer” y la tradicion cultural de la
que procede la tipologia de las tramas.” (/bid.).

Los principios y categorias de Frye seran desarrollados a profundidad en cada uno de los
tres capitulos utilizando como método el recurso de Ricoeur de la lectura transhistorica,
el cual requiere de cierta esquematizacion de una tradicion literaria a partir de los deseos
y carencias latentes en los mitos de origen religioso. Compartimos con Frye, Ricoeur y
Frank Kermode (1983 [1967])° la definicién de literatura como resultado del nexo entre
“ficcion” y el “mito roto” de Paul Tillich: el mito que se ve a si mismo con conciencia
de ser solo eso, un mito construido con palabras, en tanto la desmitologizacion de los
relatos produce que las tramas se mantengan en una tradicién narrativa, pero bajo la
sospecha de que se trata de una representacion ilusoria, inventada.

interpretation of cultures (1973) y enriquecido con la propuesta de Ernst Cassirer, en la cual las formas
simbolicas son interpretadas como procesos culturales (Filosofia de las formas simbolicas, 1988
[1925/1929]).

% Paul Ricoeur desarrolla el tema en el Tomo II de Tiempo y narracion (1995b, 414-419).
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3.1 La teoria de los arquetipos de Northrop Frye

En 1957, el pastor y profesor de literatura canadiense Northrop Frye publico el libro
Anatomia de la critica. En este texto, Frye tenia la intencién de poder esbozar en un solo
sistema, cientifico y poético a la vez, todo el fendmeno literario; como resultado, el
sistema descrito en su libro abarca tanto la critica como la naturaleza ficcional de las
obras mismas, la historia de la literatura, sus arquetipos y sus géneros. Todo este disefo
tenia el propdsito de poder superar los debates entre escuelas de la critica literaria
(particularmente el generado por la postura extrema del New Criticism que abandona la
tradicion histérica por el estudio de la forma en las obras aisladas), las cuales
desarrollaban cada una por su lado, segun Frye, distintos aspectos de un solo fenomeno,
el literario, cuando estos “aspectos” debian entenderse como complementarios en lugar
de incompatibles. Ahora bien, aunque su sistema abarca cuatro grandes teorias, la teoria
de los modos ficcionales, la teoria de los simbolos, la de los arquetipos y la de los
géneros, ha sido sin duda su teoria arquetipica la més difundida por él mismo, asi como
uno de sus aportes mas polémicos a la historia de la critica literaria (NOHRNBERG,
2001).

Por arquetipo debemos entender una estructura formal carente de contenido y no un
mito especifico, como el de Edipo por ejemplo. Los cuatro arquetipos de Frye son la
comedia, el romance, la tragedia y la ironia y ellos no guardan correspondencia con los
géneros literarios, es decir, una obra de teatro puede poner en escena una tragedia como
Macbeth, asi como la novela El tunel de Ernesto Sabato puede narrarnos el mismo
arquetipo, aunque con otro argumento. Estos arquetipos tienen su origen en los mitos
religiosos (compuestos por los anhelos y pesadillas del ser humano, asi como de los
rituales en los que se perpetuan de manera ciclica, como la tragedia en las fiestas de
Dionisos) que debido a la secularizacion de la literatura a lo largo de la historia han ido
desplazandose dentro de las obras literarias, generandose un proceso que va del centro a
la periferia: del mundo mitico y legendario que tiene al mito como argumento hacia el
naturalismo o realismo contemporaneo en el que los mitos conforman la estructura
arquetipica del texto y no necesariamente su argumento. E/ funel no nos narra un mito
tragico de vigencia religiosa, pero sus paginas nos relatan, al igual que Ayax en los
tiempos de la polis, la caida del héroe por la hybris. Frye asume que esto es cierto y no
se esfuerza por comprobarlo. No obstante, como sefala Todorov, si es cierto que prima
en la literatura una forma representacion equivalente a la religiosa:

(Como se manifiesta, concretamente, una mitologia? En las sociedades
tradicionales, encuentra su expresion en los mitos y en las diversas formas de
practica religiosa. En las sociedades modernas, este papel es asumido por lo que
llamamos cultura, con, en su centro, las artes y mas particularmente la literatura,
la literatura narrativa mas que todo lo demas. De ahi la afinidad entre religion y
literatura: no porque ésta provenga de aquélla, o deba reemplazarla, sino porque
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ambas son variedades de la mitologia, adaptadas a sociedades diferentes. La
literatura —a la cual volvemos tras un largo desvio- no es una forma degradada
de ciencia, no es una descripcion del mundo, sino una expresion de los valores
de una sociedad, un mundo imaginado. La funcion de la literatura es la de
“dotar a la sociedad de una vision imaginaria de la condiciéon humana”, escribe
Frye... (TODOROV, 2006, 98).

Cada uno de los cuatro arquetipos tiene una clara estructura compuesta por acciones,
personajes y fases tematicas a los que pueden asociarse, de acuerdo con Frye, todas y
cada una de las obras de la literatura occidental (que por momentos parece asumir como
universales), ademas de representar fenomenos especificos de la condiciéon humana,
basicamente los de inclusion y exclusion de la sociedad. De esta manera, se puede trazar
la historia de un arquetipo desde un mito tragico especifico, como el de Orestes, y
establecer asociaciones que puedan aportar a la lectura de Hamlet de William
Shakespeare o de El proceso de Franz Kafka, obras que comparten un arquetipo tragico
(la expulsion del héroe), pero que ha sido representado de acuerdo a la visién del mundo
y las formas de representacion artisticas propias del mundo isabelino del siglo XVI o de
la vanguardia existencialista del siglo XX, como si el arquetipo comun iluminara las
diferencias de estilo, verosimilitud y plausibilidad moral de diversos momentos
historicos.

3.2 La condicion humana representada por los arquetipos

Los fendmenos humanos que representan los cuatro arquetipos de Frye estan en relacion
con los anhelos de inclusion y las pesadillas de la exclusion social. Y aunque la teoria
arquetipica los sefiala, Frye expresamente declar6 en su Anatomia de la critica que no
era de incumbencia para su sistema literario el disertar sobre estos fendmenos, pues su
visioén sindptica y romantica de la literatura lo obligaba a permanecer dentro de la
disciplina que a ¢l le interesaba sistematizar sin recurrir al psicoanalisis, la teologia o la
sociologia.

El universo de la poesia, sin embargo, es un universo literario y no un universo
existencial aparte. Apocalipsis significa revelacion y cuando el arte se vuelve
apocaliptico, revela. Pero revela solo en sus propios términos y en sus propias
formas: no describe ni representa un contenido aparte de revelacion... El critico
en cuanto tal nada tiene que decir a favor o en contra de las afirmaciones que
una religion elabora a partir de estas concepciones. (FRYE, 1991, 168).

Esta afirmacion, sin embargo, no significa que Frye tenga una vision ingenua acerca de
la literatura, sino centrada en si misma. Al respecto, dice Todorov que: “Frye se dio
cuenta de que... la literatura no existia.” (TODOROV, 2006, 93). Y luego explica su
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broma a partir de dos constataciones que realiza en Anatomia de la critica:

La primera es que la literatura se define de modo diferente segin los contextos
historicos y sociales; que no existe, pues, una definicion estructural posible del
objeto literario (/bid.; cf. FRYE, 1991, 345), y que la literatura es un objeto
profundamente heterogéneo. La segunda, que no es mas que una extension de la
primera, consiste en que no se puede separar la literatura de los demas discursos
de una sociedad (c¢f. FRYE, 350; TODOROV, 2006, 99): lo “literario” se
encuentra también fuera de la literatura, como lo “no-literario” en su interior.
(Cf. Ibid. TODOROV).

Para Todorov, Frye si logra abrir el universo literario al universo verbal en general,
sobre todo al incluir la literatura popular, la musica, el cine, el comic. Pero Todorov no
se adentra en los alcances antropolédgicos de la condicion humana a la que se refiere
Frye, pues esa es la piedra de toque en la que a nivel critico, la literatura no puede
separarse de los demas discursos criticos de una sociedad. Esta contencion ha provocado
dos reacciones opuestas de larga data. Los defensores de su teoria literaria le resaltan
una vocacion antropoldgica que se deriva de la perspectiva mitica que Frye comparte
con su generacion (Carol Ohman, 1970 y muchos otros defensores de Frye: A. C.
Hamilton, 1998; Jonathan Hart, 1995; Alvin A. Lee y Robert D. Denham, 1978, 1994,
1998). Al respecto se pregunta Keneth S. Rothwell:

Perhaps Frye does not dwell at greater length on these matters because they
have already been brought to a high art by older historical scholars and textual
critics. Besides, the disciples of myth criticism are no more prone to abusing
their methodology than the practitioners of historical and textual criticism. In
favor of myth criticism is simply the ineluctable fact that it participates in major
intellectual methodologies of the twentieth century: Freudian and Jungian
psychology, linguistics, folklores, and cultural anthropology. (1974, 597).

Pero otros autores, conscientes de que el sistema literario y su teoria arquetipica se
desprenden de las propuestas de Oswald Spengler y Ernst Cassirer (COUPE, 2002), le
reclaman no haberla desarrollado. Entre ellos, la critica mas amable fue la que realizod
Eric Gans:

A theory of desire is the foundation of any anthropology that goes beyond
simple empiricism. Insofar as in Frye’s case such a theory exists, or can at least
be inferred, he has created one of the few contemporary critical doctrines of
more than philological significance; but because this theory of desire is never
explicitly developed, and is in fact not the source but a mere reflection of his
theory of literature, Frye’s anthropology can only remain like Fraser’s an
essentially taxonomic one, capable of seeing form only where form is explicitly
given rather than relating empirically observed patterns to the latent forms of
desire. (1978, 28).

Esta polémica seria imposible si es que no hubiese correspondencia entre arquetipos
literarios y fendmenos de la condicion humana; sin embargo, estas correspondencias si
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han sido trabajadas a profundidad por criticos literarios fuera de la tradicion arquetipica
y con claras intenciones antropolodgicas: el humor y la risa como formas de liberacion
que le corresponden al arquetipo de la comedia, en tanto este arquetipo representa el
triunfo del ideal humano en el que la sociedad absurda o caduca es reemplazada por una
sociedad mas libre, es uno de los principales ejes de la propuesta de Mijail Bajtin en su
lectura de la literatura, en especial la medieval y cuando se ocupa de la naturaleza de la
novela. La aventura de la integracion del héroe a la cima de la sociedad, que
corresponde al arquetipo del romance, no es otro fenémeno que el del héroe solar en la
clasica interpretacion de Joseph Campbell o el proceso de individuacion de Carl G.
Jung. Ahora bien, las coincidencias con Jung son mucho més profundas en tanto que
comparten el término “arquetipo”, a pesar de que designan distintos conceptos. Afios
después de haber introducido el término, Northrop Frye en el Gran Codigo (1988
[1982]), algo avergonzado aclarard en su introduccién que al momento de escribir
Anatomia no se habia percatado del empleo que Jung ya habia realizado del término.
Para Frye es indiferente si la literatura se trata de un fendomeno del inconsciente
colectivo o de un acontecer cultural, dado que, como sefala Ricoeur, se trata mas de una
herramienta para una lectura intertextual. No obstante, dejando de lado las diferencias
conceptuales, lo cierto es que Jung construyd su caracteristico ‘“proceso de
individuacion” (JUNG, 2007) tomando como base obras literarias que comparten el
arquetipo del romance, en su mayoria medievales o romanticas, asi como Freud utilizd
argumentos clasicos de la mitologia griega para buena parte de sus analogias (PIQUER,
2008).

En contraposicion a los dos arquetipos hasta aqui mencionados, cuyo caracter es
claramente inclusivo (comedia y romance), estan las tendencias de la condiciéon humana
que los arquetipos representan como una pesadilla en la que el individuo es excluido de
la sociedad: el ciclo de violencia mimética y la expulsion del chivo expiatorio son
representados en el arquetipo de la tragedia mediante la caida del héroe y su reino, su
familia y la sociedad. Este fendémeno ha sido siempre investigado en la tragedia e
incluso aquellos que como Pierre Vernant (2002) cuestionan la obsesion de René Girard
por forzar en algunas ocasiones las cosas en busca de la envidia “shakespereana”, no
pueden evitar ver al héroe tragico como el ser sacrificado para conseguir la paz en su
comunidad. Finalmente, estados como el extrafiamiento y la anomia desarrollados por
Freud y otros pensadores de los albores del siglo XX son representados por el arquetipo
de la ironia cuando manifiesta el choque brutal del ser humano contra una realidad que
devela la imposibilidad de la realizacion de los ideales convencionales de inclusion
(MARTINEZ, 1998).
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3.3 Los limites de la gramatica arquetipica de Frye

El cuestionamiento a la Anatomia de Frye en la academia literaria basicamente se ha
concentrado en dos aspectos: el primer aspecto estd focalizado en su propuesta de la
teoria arquetipica, pues los estudios mitologicos que vinculan las manifestaciones
culturales con los mitos han dejado de buscar relatos comunes y universales,
arquetipicos. Hoy consideran las diferencias entre los mitos mucho mas provechosas
que las coincidencias para comprender las particularidades de la vision del mundo en
diferentes culturas, como por ejemplo la china, la amazonica, la clésica o la andina. El
segundo aspecto en el que se han concentrado sus criticos ha sido en discutir la
cientificidad de su argumentacion en el planteamiento de su sistema literario, en el que
el estudio de los arquetipos solo viene a equivaler a la cuarta parte.

Respecto de los problemas que presenta la teoria arquetipica, buena parte de estos
surgen de la categoria misma de arquetipo, categoria que han discutido Rudolf B.
Gottfried (1968), James Schroeter (1972) y con especial agudeza Bert O. States (1980).
Como sefialamos lineas arriba, se trata del problema de la biisqueda de universalidad
propio del andlisis mitoldgico contemporaneo a Frye. Quiza sea René Girard quien lo ha
explicado con mayor claridad en su introduccién a Veo a Satan caer como el relampago
(2002). En este libro Girard expone las razones por las que primero se subrayo la
universalidad y con ello se cuestion6 la trascendencia de las creencias catdlicas,
reducidas a ser como un mito mas de cualquier cultura. Pero una vez hecho esto, la
singularidad y no las diferencias porque si, son las que nos muestran distintas respuestas
de distintas culturas a los problemas de la condicion humana:

Pese a su exaltacion, el comparatismo de los viejos etnologos no ha llegado a
superar nunca el estadio impresionista. Nuestra época poscolonial, tanto por
razones de moda intelectual como por oportunismo politico, ha sustituido la
frenética busqueda de semejanzas por una glorificacion, no menos frenética, de
las diferencias... La equiparacion de los textos biblicos y cristianos con mitos
es un error facil de refutar. El caracter irreductible de la diferencia
judeocristiana puede demostrarse. (GIRARD, 2002, 13).

Mas allé de las razones politicas o del contexto historico, lo cierto es que la busqueda de
la universalidad puramente literaria tiende a la taxonomia y esto da como resultado un
método que solo se retroalimenta y que puede incluso llegar a limitar la interpretacion
de una obra literaria o de cualquier fendmeno social. Mientras el arquetipo busque la
universalidad, tenderd naturalmente a clasificar obras para demostrar que existe.

A ello hay que sumarle que, como sefiala States (1980), no es necesario el arquetipo

para advertir la presencia de movimientos estructuradores constantes de la condicion
humana representados en la literatura. Frye, en la descripcion de los modos ficcionales,
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utiliza la dicotomia bésica entre tragedia y comedia similar a las estructuras que usa
Mijail Bajtin bajo el nombre de “las grandes formas arquitectonicas” (1989 [1975]) de
la literatura. Pero ocurre que Frye, aunque igual los llama tragedia y comedia, habla de
modos ficcionales, comicos y tragicos, y de los arquetipos de la tragedia y la comedia. Y
ese es otro de los defectos favoritos de sus adversarios: que Frye utilice los mismos
nombres para conceptos familiares pero distintos entre si en sus ensayos, actitud
criticada en un inicio por Gottfried (1968) y Schroeter (1972), entre otros.

(Qué puede aportar identificar el arquetipo con el que calza una obra? ;Es necesario que
esto ocurra? Este es uno de los reclamos de Todorov a la obra de Frye, pues de alguna
forma la teoria de los arquetipos, al estar separada de la teoria de los modos ficcionales,
solo cumple un rol taxonémico, el cual se puede romper si es que se decide subrayar el
aporte de la antropologia literaria que contiene su sistema arquetipico:

... Anatomia de la critica: libro enciclopédico y sindptico, una especie de
superclasificacion que reserva un lugar a todos los aspectos de la obra, pero
que, evidentemente, se niega a interpretar las obras o a situarlas en relacion a la
historia de la sociedad; un inventario de las formas literarias, en el sentido
amplio de la palabra “forma”, que incluye las configuraciones tematicas, los
niveles de sentido, las clases de imagenes, las convenciones genéricas,
subdividiendo cada una de estas mismas categorias en dos, cuatro o cinco
subcategorias que vienen a ilustrar ejemplos sacados, también, de una cultura
enciclopédica. Esta taxonomia podria, desde luego, mejorarse en tal o cual
punto (y el propio Frye no se ha privado de hacerlo), pero no serd jamas otra
cosa que lo que es: una taxonomia, es decir, una herramienta del pensamiento
mas que el pensamiento mismo. (1991, 93).

Al abrir el sistema de Frye para describir arquetipos de otras culturas en pos de
comprender otras clases de ficcion, la teoria dejaria de ser taxondmica, pues la
explicacion de la inteligencia narrativa remite obligatoriamente a una representacion
cosmoloégica de la condicion humana, del hombre, la sociedad y su entorno.
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3.4 Relaciones con la ciencia y la religion de la teoria arquetipica

Lamentablemente, es imposible no tener que recurrir a presentar esquematicamente el
sistema completo de las cuatro teorias que conforman su Anatomia, pero es util en tanto
nos interesa subrayar su forma de sistematizacion. Solo de esa manera se podra
comprender las criticas a la cientificidad de este sistema. Sabemos que esquematizar a
Frye ha resultado siempre contraproducente, pues al simplificarlo se cometen terribles
malentendidos, como lo sefiala el mismo Jonathan Hart (1995), quien reconoce el haber
tenido también que recurrir a los esquemas. Este esquematismo es para Paul Ricoeur
inevitable al momento de trazar la configuracién de una inteligencia narrativa y no
deberia molestarnos.

La propuesta de un sistema unitario de la literatura estd compuesta, para Frye, de cuatro
teorias complementarias expuestas en cuatro ensayos. En la descripcidon que se presenta
a continuacion se resaltara la relacion complementaria entre ellas:

La teoria de los modos estd compuesta por los cinco modos ficcionales antes
mencionados (mito, romance, mimético elevado, mimético bajo e ironia). Y las obras
optan, por cuestiones de verosimilitud genérica, por uno de ellos. Estos modos
ficcionales estan organizados, a su vez, por dos grandes formas, la tragedia y la
comedia, las cuales también pueden clasificarse. A la par, sefiala Frye, el ensayo y la
lirica tienden a ser, mas que modos ficcionales, modos tematicos, centrados en la
intencion del autor. Esta literatura tematica también comparte los cinco modos de
representacion ficcional. Existen entonces, tres “clases” de ficcion (a las que también
llama “modos”): interna tragica, interna coOmica y externa temadtica, que se han
manifestado de cinco “modos” distintos: mito, romance, mimético elevado, mimético
bajo e ironia.

Por otro lado, estos cinco modos ficcionales también le sirven a Frye para describir la
historia de la literatura, pues ¢l nota que a lo largo de la historia de Occidente, la
literatura (y el arte) ha ido alejandose de la religion y secularizandose, de tal manera que
coinciden en ambos las categorias con las formas histdricas de representacion. Inspirado
en la obra de Spengler, Frye concibe estos modos historicos como ciclicos, anunciando
un posible y discutible retorno de la literatura al mito. Lo importante es comprender que
existen cinco modos “historicos” o “comprobados”, como dice Todorov, y que a lo
largo de la historia algunos de ellos han sido primordiales en la forma de representacion.

Una vez comprendidas las obras literarias a partir de su tipo de ficcion y del tipo de
representacion que primaba en la época en la que fueron producidas, Frye pasa a su
segunda teoria, la teoria de los simbolos. Su teoria de los simbolos esta basada en la
propuesta de niveles de lectura de Dante Alighieri. Después de que las obras han sido
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clasificadas por su modo ficcional, corresponde ahora analizar las formas en las que se
puede leer; siendo todas ellas complementarias y necesarias entre si: desde la fase
descriptiva, pasando por la literal, la formal y la mitica, hasta llegar a la anagogica, en la
que las unidades de lectura que la conforman son los simbolos entendidos como
monadas. Los simbolos dan forma a los arquetipos. De esta manera se puede esclarecer
la diferencia entre los modos ficcionales tragicos y comicos y los cuatro arquetipos,
pues mientras los primeros estan asociados a la representacion del poder del héroe en su
sociedad, los arquetipos describen las tramas, los movimientos o acciones de los
personajes centrales, ya no solo del héroe y, ademds, dan lugar a las partes de la
estructura argumental, seleccionadas segun el tema.

El arquetipo une, por lo tanto, las dos primeras teorias, pues estd compuesto de
imagenes simbolicas que le dan forma y representa los ideales que la ficcion suele
moldear: la integracion y la exclusion. En este tercer ensayo del libro, los arquetipos son
llamados mythoi por Frye: la comedia o mito de la primavera y el romance o mito del
verano son los integradores y la tragedia o mito del otofio y la ironia o mito del invierno
son los excluyentes. Es necesario tomar en cuenta que la relacion de cercania entre los
arquetipos los influye mutuamente, de tal forma los romances suelen surgir de una
situacion tragica y culminar en una codmica, por citar el ejemplo mas obvio para Frye. A
todo lo expuesto hay que anadir que debido a que las formas de representacion que
corresponden a cada época en la que se ha dividido la historia occidental (mito,
romance, mimético elevado, mimético bajo e ironia - notese que se reutilizan tres de los
nombres a nivel conceptual-), el arquetipo o mito se ha ido desplazando, es decir ha
pasado de tener una presencia literal cuando se representa como mito mismo para
convertirse en la estructura simbdlica de la obra mas crudamente realista.

Este sistema se ve completado con la teoria de los géneros que vincula a la literatura con
las otras artes representativas o miméticas: la musica y las artes plasticas. De esta
manera, las obras presentan, en lo que se refiere a los géneros literarios u organizacion,
en el sentido mas “fisico” del término, un ritmo y una imagen (el cual depende de si la
obra es representada, cantada, rezada, recitada o leida) que Frye divide en teatro, épos,
lirica y prosa. Con esta vision sintética de las cuatro teorias en conjunto, debemos pasar
a discutir los rasgos mas importantes que caracterizan este sistema literario para que se
pueda comprender mejor la ruta que seguira la presente investigacion para reorganizar la
teoria arquetipica de Frye respetando la propuesta argumentativa que sostiene su
sistema.

El segundo aspecto muy criticado al sistema unitario de la literatura antes descrito es
que este es considerado poco cientifico, por ser metaférico y analogico, en lugar de
causal (SCHROETER, 1972). La razon por la que Frye opta por ser metaforico y
analogico es consecuencia de su coherencia hermenéutica con los origenes religiosos de
la literatura. Dado que intenta realizar un estilo de prosa critica que simbolice el
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lenguaje literario (resaltado tanto por sus opositores como por sus mas férreos
defensores), debe recurrir a una argumentacion mas de tipo cosmogonica que causal.

Muchos de los criticos, entre ellos los mas importantes, han cuestionado el valor de
demostracion cientifica del sistema porque este “suele” mostrar sus definiciones
mediante la apelacion a formas simbdlicas, como por ejemplo la permanente
organizacion del sistema literario en nimeros armonicos de larga tradicion religiosa y
analogias similares (cinco modos ficcionales inspirados en Aristoteles y divididos en
cuatro tendencias, cuatro niveles de lectura tomados de Dante, cuatro arquetipos en
sincronizacion con la naturaleza, y cuatro géneros literarios). De todas las analogias de
simbolismo religioso que han escandalizado a sus criticos, la mas reiterativa ha sido la
critica de Schroeter (1972), que subraya el caracter “astroldogico” de su teoria
arquetipica y que Rothwell (1974) corrige al remitirnos a una vision “astronomica”. La
correccion de Rothwell (1974, 599) no es solo anecdotica, sino profunda, pues su
correccion nos sirve para comprender que las razones de Frye son astrondmicas porque
ello es parte sustancial de la religion en tanto uno de los conocimientos de la religién en
relacion con las estaciones del afio y su influencia en el sistema social:

Nunca se ha ignorado la importancia de los fendmenos celestes de un modo
completo. Muy pronto ha tenido que caer el hombre en la cuenta del hecho de
que toda su vida dependia de ciertas condiciones cosmicas generales. La salida
y la puesta del sol, de la luna, de las estrellas, el ciclo de las estaciones, todos
estos fenomenos naturales son hechos bien conocidos que desempefian un papel
importante en la mitologia primitiva. (CASSIRER, 1967, 44.).

Y si Frye sostiene que la literatura viene de la religion, su prosa critica debe proceder,
como el pensamiento religioso, por medio de analogias. Denis Cosgrove (1990) sostiene
que este pensamiento estd recobrando vigencia desde que se perdiera con el
Renacimiento. Dado que su ambito de pensamiento es la geografia, Cosgrove se
encuentra muy interesado en la forma como la religion, a través de la cosmologia, se
vincula con la agricultura y el entorno natural. En este contexto ¢l revaloriza el
pensamiento medio ambiental, 1éase “armonico” u “holistico”, y le parece tan valido
como el causal debido a su adecuacion a la proteccion del entorno. La preeminencia de
este pensamiento en las culturas orales nos conduce a preguntarnos por las posibilidades
que puede desarrollar la teoria arquetipica de Northrop Frye en los estudios culturales.

Respecto de la validez del pensamiento “religioso”, Stewart Guthrie (1980) se ha
dedicado a estudiar como el pensamiento religioso y su propia concepcion de la
“ciencia” funcionan por analogia, tal como se puede observar en el “razonamiento”
analogico de la alquimia medieval. Guthrie sostiene, provocativamente, que la logica
religiosa puede entenderse como un razonamiento tan valido como el cientifico, en tanto
representa nuestro mundo y nos permite comprendernos a nosotros mismo en €l a través
de la “antropomorfizacion”. Vale la pena mencionar el esquema de Guthrie en el que
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encuentra una légica equivalente entre el razonamiento cientifico y el religioso:

P1. Phenomena (aspects of the world as known through our senses) initially are
ambiguous. D1. Therefore phenomena (at least salient or potentially significant
ones) must be interpreted. P2. Phenomena are interpreted by a set of models
based on experience of analogous phenomena. P3. A model by which to
interpret a phenomenon in a context is chosen from the set by (a) its capacity to
generate the phenomenon, (b) the likelihood of occurrence of the phenomenon
from which the model derives, and (c) its subjective importance to the observer.
P4. Humans, (a) because they are complex and multifaceted, generate a very
wide range of phenomena; (b) as social beings, are likely to be wherever the
human perceiver may be; and (c) are the most important factor in the human
environment. D2. Therefore human-like models frequently are chosen to
interpret ambiguous phenomena. P5. Generalization and systematization of this
choice is the cognitive basis of religion. (1980, 187).

Frye no deja de discutir en su Anatomia que su forma de sistematizacion si es cientifica,
lo cual muchos autores han discutido. A nosotros nos sirve que sea religiosa ya que
entanto remite a un orden cosmoldgico’ y a un aparato que pueda describir ese sistema
de representacion, nos permite poder “traducir” en un sentido antropologico,
hermenéutico, los modos de representacion del mundo.

3.5 La ficcion y sus definiciones

En la critica literaria ha primado una comprension de ficcion distinta de la que utiliza
Northrop Frye, pues a pesar de que toda la teoria literaria tiene en comun la obra de
Aristoteles como punto de partida, Frye establece una distincion previa a los modos
ficcionales: la ficcion interna aristotélica y la ficcion externa tematica. Ninguno de estos
modos, como veremos a continuacion, deben ser confundidos con los “mundos
posibles” o categorias similares con las que se ha estudiado la ficcion literaria. Por todo
ello, es necesario partir de una breve comparacion entre las diversas definiciones para
establecer por qué se utilizard la propuesta de Frye para estudiar la ficcion en la
literatura peruana.

La tradicién de estudios sobre la ficcion, estudiada por Antonio Garrido Dominguez
(1996), ha planteado su acercamiento desde el reconocimiento de que existen “mundos
mentales” paralelos al real, como son el mundo de los suefios o los mundos hipotéticos.
Esta perspectiva ha sido estudiada desde la filosofia y la teoria literaria. Garrido
Dominguez realiza una enumeracion de los autores que han distinguido “tipos de
mundo”, como por ejemplo Karl Popper y sir John Eccles en El yo y su cerebro (1977),

7 Cf. Polansky, 1981
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Lubomir Dolezel en Heterocosmica: Ficcion y mundos posibles (1997), y Thomas Pavel
en Mundos de ficcion (1986). Del trabajo de todos estos autores, sehala Garrido
Dominguez, ha surgido el concepto de “mundo posible”, asi como los mundos
“ontologicamente imposibles”. La necesidad de estos estudios se encuentra intimamente
ligada al surgimiento de la literatura fantastica durante el siglo XIX.

Pero han sido los acercamientos pragmaticos los que han tenido mayor influencia en la
critica literaria hispanoamericana, entre los que resaltan el trabajo de Tomas Albadalejo
(Teoria de los mundos posibles y macroestructura narrativa: andlisis de las novelas
cortas de Clarin (1986)) y, particularmente, el de Susana Reisz de Rivarola, critica
literaria peruana que cuestion6 los planteamientos anteriores, sobre todo los de Jurgen
Landwehr (Text und Fiktion (1975)) y Tzvetan Todorov (Introduccion a la literatura
fantastica). Reisz es la autora de un método de andlisis que si bien permite clasificar
todos los tipos ficcionales (a partir de la convivencia de mundos que ella denomina
“modalidades™), se disend, al igual que los anteriores, para estudiar la literatura
fantastica y la real-maravillosa, muy importantes en la narrativa latinoamericana del
siglo XX, especialmente en la obra de autores como Jorge Luis Borges, Julio Cortazar,
Alejo Carpentier y Gabriel Garcia Marquez. En aquel momento, los estudios
latinoamericanos se esforzaban en demostrar que las categorias utilizadas en la ficcion
eran insuficientes para dar cuenta del gran campo de obras que se abria ante sus ojos en
un contexto politico en el que se buscaba establecer la identidad latinoamericana.

Para comprender la definicion de ficcion que ha primado en la critica literaria
hispanoamericana, empezaremos describiendo la propuesta tedrica de Todorov, la cual
se construy6 justamente a partir del cuestionamiento al conjunto “tedrico” de Northrop
Frye (esto es, modos ficcionales, niveles de lectura y arquetipos), para, irdnicamente,
utilizarlo como base para la elaboracion de categorias estructuralistas que describieran
clasificatoriamente a la literatura fantastica. Todorov, por lo tanto, también se aleja del
estudio de los mundos que ¢l mismo reclama, sean estos posibles o imposibles.

Aparentemente, la busqueda de una rigurosidad estructuralista, y por ello teorica, llevo a
Todorov a un “supuesto” alejamiento de la mirada transhistérica de la ficcion y su
clasificacion en interna y externa propuestas por Frye, aunque, como a continuacion
demostraremos, su propuesta nunca pudo eludir la necesidad de establecer los modos
ficcionales en contexto con la cosmovision propia de la época correspondiente a la obra
literaria.

El marco tedrico de la Introduccion a la literatura fantdstica se construyd a partir de
una dura evaluacion tedrica de Anatomia de la critica. Todorov escogio a Northrop Frye
por ser autor de la “teoria de los géneros” mas importante después de la segunda guerra
mundial, sobre todo porque en ese momento, en el contexto tedrico se habia empezado a
descartar el estudio de los géneros en favor de las caracteristicas distintivas de una obra
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en particular. Por ello, Todorov propone analizar las categorias con las que Frye
construye sus géneros (termino que es usado como equivalente a taxonomia) para
encontrar las categorias estructuralistas que cumplan el mismo fin; en este caso, para
estudiar el género fantastico.

A diferencia de Linneo®, Todorov no imagina el género de manera arborea, sino que
concibe el sistema literario como un entramado similar al de Frye, en el cual se
entretejen todas las categorias estructurales, basadas en lo estatico y lo dindmico, y a
todas y a cada una de ellas las considera géneros. Todorov considera géneros los modos
ficcionales, géneros los arquetipos, géneros los tradicionales (lirica, teatro, épica y
prosa) y géneros los tipos de prosa. Al realizar esta operacion, Todorov coloca en un
mismo nivel estructural los distintos ensayos de Frye: el historico (modos ficcionales),
el ético (niveles de lectura), el arquetipico (las tramas literarias) y el retdrico (géneros
literarios).

Al analizar cada uno de ellos, en particular el género de los cinco modos ficcionales de
Frye (mito, romance, mimético elevado, mimético bajo e ironia), Todorov critica su
caracter historico-descriptivo y presta atencion a su limitacion tedrica, pues resalta que
la unidad del héroe se compara con otras dos: el lector (“nosotros mismos”) y las leyes
de la naturaleza. A partir de estas comparaciones en clase y en grado, Todorov infiere
que la propuesta de Frye plantea muchas mas posibilidades de modos que los cinco
descritos:

Pronto llama nuestra atencion el hecho de que Todorov considere todos los géneros
“tedricos”, en particular porque esta afirmacion surge a raiz del andlisis de la propuesta
de modos ficcionales en un ensayo que Frye denomina “histérico”. Pero en todo caso, lo
que molesta a Todorov es el “descuido tedrico” de Frye, dado que no expone todas las
combinaciones posibles de las categorias, lo cual trae como consecuencia el descartar
como teoria literaria todo el planteamiento de Anatomia. Este es quiza el punto de
inflexion mas claro, pues aunque Todorov anhela una teoria con categorias cuya
combinatoria produzca la cantidad mas abarcadora de posibilidades literarias, debe
reconocer aquello que le critica a Frye, esto es, su limitacion teodrica por tener que
realizar corroboraciones de caracter historico descriptivo. Todorov resuelve la posible
culpa con anunciarle al lector que se puede encontrar en cualquier momento con una
obra que sera “un nuevo género” no tomado en cuenta por €l, pero que eso es algo que
¢l no puede predecir:

¥ Para Todorov, Carl von Linneo es el primero en realizar una clasificacion realmente cientifica:
“También podria decirse que quien solo clasifica no puede hacerlo bien: su clasificacion es arbitraria,
porque no se apoya en una teoria explicita: un poco como esas clasificaciones del mundo de los seres
vivientes, anteriores a Linneo, donde no se vacilaba en establecer una categoria con todos los animales
que se rascan...” (2006, 17-18).
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Se ha planteado que las estructuras literarias, y por lo tanto los géneros mismos, se
ubican en un nivel abstracto, desfasado respecto al de las obras existentes. Habria que
decir que una obra manifiesta tal género, no que €l existe en esa obra. Pero esta relacion
de manifestacion entre lo abstracto y lo concreto es de naturaleza probabilista; dicho de
otro modo, no hay ninguna necesidad de que una obra encarne fielmente su género, sélo
existe una posibilidad. Lo que equivale a decir que ninguna observacion de las obras
puede confirmar ni invalidar una teoria de los géneros. Si me dicen: esa obra
determinada no entra en ninguna de sus categorias, por lo tanto sus categorias son
malas, podria objetar por mi parte: vuestro por lo tanto no tiene razon de ser; las obras
no deben coincidir con las categorias que sélo tienen una existencia construida; una obra
puede, por ejemplo, manifestar mas de una categoria, mas de un género. (2006, 20-21).

Los principios que Todorov consigue extraer de su evaluacion de Frye parten de que
“toda teoria de los géneros se basa en una representacion de la obra literaria”. Para
comprender esta representacion, primero establece tres “aspectos” de la obra. El aspecto
verbal es el de la enunciacion dentro de la obra, que abarca desde el estilo hasta el
emisor y receptor implicitos del texto. El estudio del aspecto verbal que Todorov lleva a
cabo en los capitulos 3, 4 y 5 es muy similar a los “niveles” de lectura que Frye
establece en el segundo ensayo de Anatomia, llegando a dedicar un capitulo a la
escritura alegdrica. El aspecto sintactico es el de las relaciones que mantienen entre si
las partes de la obra, las cuales son ldgicas, temporales y espaciales. Su aplicacion se
traduce en la importancia del “final” o de la “aparicion” fantastica en la “estructura”, es
decir, en la trama fantastica. Finalmente, el aspecto semantico es el de los “temas” o
universos semanticos, los cuales, casi separados de la estructura antes mencionada,
equivaldrian a los arquetipos. Todorov establece vinculos con el psicoanalisis y cataloga
los temas en los del yo y del ti. Al eludir la discusion del concepto de ficcion, el
descriptivismo tedrico de Todorov solo permite tomar como punto de partida una nocion
de realidad basada en lo que el ser conoce como las “leyes naturales” (2006, 24), en
contraposicion a todo aquello que comprende como “sobrenatural”. Preocupado por la
posibilidad teorica de los cinco modos ficcionales, Todorov olvida la clasificacion entre
ficcion interna y externa.

Susana Reisz desarrolla, en su libro Teoria literaria. Una propuesta, un estudio mucho
mas amplio respecto de la ficcion literaria, el cual la conduce a cuestionar la pertinencia
de los términos de Todorov. En su caso, si se encuentra desarrollada una definicion de
ficcion que abarca un campo de textos mas amplio que el literario (el cual comprenderia
también los chistes, por mencionar otro tipo de texto). La “formula” de la que parte es la
siguiente: “Un texto es ficcional si emana de un productor ficticio y/o si se dirige a un
receptor ficticio y/o si se refiere a objetos y hechos ficticios.” (1986, 140).

Si bien para Reisz son los codigos estéticos los que determinan el texto literario (135),
es notorio que en su analisis no se centra en el productor o receptor ficticios, sino en “la
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modificacion de los objetos y hechos de referencia del texto”. Esto se debe a que una
obra literaria siempre contard con un productor ficticio, pues: “Cuando se repara en el
hecho de que el mundo que se constituye por la mediaciéon de una “voz” distinta de la
del autor —por mas que pueda llevar su propio nombre-, de una voz instaurada por ¢l
como fuente de un discurso que no es el suyo, no puede ser el mundo de lo factico.”
(138). Reisz, al igual que Todorov, tampoco distingue entre una ficcidon interna (voz
distinta a la del autor) y externa (voz del autor), pues para ella los “enunciados literarios
—en nuestro planteo ficcionales—no pueden ni deben ser sometidos a la prueba de la
verdad, que el productor no cree que sus enunciados sean verdaderos (como el que se
equivoca) ni pretende que se los crea como verdaderos (como el mentiroso).” (146). Asi,
el mundo factico es materia de la historia y no de la literatura’. La literatura presenta
como “posible” o como “factico” hechos posibles o imposibles y es esta modificacion
de las modalidades ficcionales la que da lugar a los tipos de ficcion. Para establecer
estas modalidades, Reisz retoma las nociones de posible, verosimil y necesario de
Aristoteles y las redefine por contraposicion al concepto de nocion de realidad basada
en la teoria de Hans Glinz (1973) el contexto de causalidad en el que uno se fia al
actuar. Sin embargo, la frontera que se abre entre lo real o posible y lo irreal o imposible
va desplazandose de forma permanente, pues todo hecho nuevo incorpora al dmbito de
lo real nuevas posibilidades.

El “desplazamiento” de esta frontera no es trabajado de manera transhistorica; pero en el
caso de la literatura fantastica, Reisz no puede eludir el comprender la cosmovision
europea del siglo XIX como distinta de cosmovisiones anteriores'’. Y es por ello que no
considera suficiente la ambicion teérica de Todorov, pues le parece que no llega a
determinar criterios claros. La coexistencia de lo posible y lo imposible varia segun el
tipo ficcional. Al incluir el “Cuestionamiento (explicito o implicito) o no-
cuestionamiento de la coexistencia de distintos mundos dentro del mundo ficcional”
como principio, dice la autora:

...hemos asumido uno de los conceptos clasificatorios introducidos por A.M.
Barrenechea (1978, 89 y ss.) para delimitar el 4ambito de la literatura fantastica

? Reisz retorna de esta manera la propuesta aristotélica de la division entre historia y literatura: “Es
manifiesto asimismo de lo dicho que no es oficio del poeta el contar las cosas como sucedieron, sino
como debieran o pudieran haber sucedido, probable o necesariamente; porque el historiador y el poeta no
son diferentes por hablar en verso o en prosa...; sino que la diversidad consiste en que aquél cuenta las
cosas tales cuales sucedieron, y éste como natural que sucediesen. Que por eso la poesia es mas filosofica
y doctrinal que la historia; por cuanto la primera considera principalmente las cosas en general; mas la
segunda las refiere en particular. Considerar en general las cosas es cual cosa conviene a un tal decir o
hacer, conforme a las circunstancias o a la urgencia presente; en lo cual pone su mira la poesia,
acomodando los hombres a los hechos. Referir las cosas en particular es decir qué cosa hizo o padecid en
realidad de verdad Alcibiades.” (ARISTOTELES, 1999, 1451a5-b5)

10 “Repetidas veces se ha recordado, en efecto, que la literatura fantastica surge en Europa como una
especie de compensacion ante la rigurosa escision, impuesta por el pensamiento iluminista, entre la esfera
de lo natural y la de lo sobrenatural, que la religion habia mantenido coherentemente unidas hasta
entonces.” (REISZ, 1986, 167).
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en términos mas satisfactorios que los propuestos por T. Todorov. Para este
autor, la literatura fantastica es un género “evanescente” situado en el limite
fluctuante entre lo “maravilloso” y lo “extrafio”, que dura lo que dura la
vacilacion, comtin al lector y al personaje, sobre la naturaleza de los sucesos
imposibles de explicar por las leyes de nuestro mundo familiar. (1986, 164).

Es desde la perspectiva de la cosmovision que Reisz puede distinguir las distintas
relaciones de convivencia y este el punto en el que mas se acerca a la nocion de modo
ficcional de Frye, porque es €l quien establece los cambios en relacién no con la nocion
de realidad propiamente dicha, pero si con la cosmovisién con la que se representa el
mundo real. Los cinco modos ficcionales de Frye podrian equivaler a cinco “nociones”
de realidad distintas que provocarian diversas relaciones de convivencia, que para Frye,
como veremos a continuacion, se centran en relaciones internas de la trama literaria.

3.6 La ficcion en Anatomia de la critica

Respecto del concepto de ficcion como convivencia de mundos o modalidades,
estudiado desde una perspectiva pragmatica, podemos encontrar en Frye un disefo
similar, aunque en las tramas literarias, el cual esta descrito en las fases (que Todorov
podria Illamar “especies”) del arquetipo de la comedia, protagonizado no por héroes
individuales, sino por mundos o sociedades''. Las fases son diversos movimientos
correspondientes a cada trama literaria: seis para cada arquetipo, tres de las cuales
corresponden en influencia al mito vecino. Las fases que varian segun la convivencia de
modalidades en la comedia, van de la crudeza del mito irdnico hacia el ideal magico del
mito romantico. En las tres primeras fases conviven modalidades de sociedades, jovenes
y caducas, de caracter satirico, mientras que en las tres ultimas conviven modalidades de
mundos magicos. Veamos, brevemente, los tres tipos distintos de convivencia de los que
habla Frye. En la cuarta fase se presenta la comedia del mundo verde. Recibe ese
nombre porque es el bosque, tomado como lugar magico, poblado de hadas, en el que
los héroes humanos, habitantes de un mundo que responde al orden de la naturaleza,
logran resolver los conflictos necesarios para vencer la ley absurda de la sociedad
paterna. Su manifestacion mas clara es la de Suesio de una noche de verano. En la
comedia de Shakespeare (inserta en la tradicion del drama ritual de las estaciones que
responde a los cdnones establecidos en la comedia por George Peele, Robert Greene y
John Lyly en el siglo XVI), los protagonistas logran constituir las parejas por encima de

" A diferencia de los otros tres arquetipos o tramas literarias (romance, tragedia e ironia) en los que se
narra la relacion del héroe como individuo respecto de su sociedad (integrado en la cima, expulsado y
sometido), la comedia es la trama literaria en la que usualmente se presenta mas de un héroe y en la que,
incluso, sus nombres son indiferentes, dado que su fin es el de la representacion de la renovacion social o
metamorfosis del mundo.
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la voluntad del padre de Hermia, gracias a la ayuda de Oberdn, dios de la naturaleza, y
su picaro duende Puck. El mundo verde, a decir de Frye, puebla las comedias de
simbolos en los que triunfa el verano sobre el invierno. Estos simbolos encarnan los
suefios creados a partir de los deseos: “Este mundo de suefios choca con la locura a
ciegas y a traspiés del mundo de la experiencia”. En la quinta fase es la comedia que
pasa de la confusion al orden. El mundo confundido estd poblado de seres magicos,
como Ariel en La tempestad o El cuento de invierno de Shakespeare. Este orden, para
Frye, muestra un caracter cada vez mas religioso y “que parece estar en vias de retirarse
del todo de la experiencia humana”. De ahi que en la sexta fase, Frye considere que se
alcanza el punto en que colapsa y se desintegra la sociedad comica. Equivalente a la
“realidad invasiva” que parece tener la ficcion fantastica'”. Esta es la fase “de una
solemnidad oracular que nos dard un frisson delicioso si nos entregamos a ella sin
reservas. Este es un mundo de historias de fantasmas, de melodramas y de novelas
gdbticas, y, a nivel mas sofisticado, del tipo de retiro imaginativo que retrata Huysmans
en A Rebours”. (1991, 245). Lamentablemente, Frye nunca se detuvo a trabajar la
literatura fantastica y mucho menos el contexto irénico que distinguiria con claridad el
romanticismo de las obras de Shakespeare y sus contemporaneos, de la extrafia literatura
de Huysmans y de los demas autores que se inscriben en la literatura fantastica.

En Anatomia de la critica, la ficcidon se acerca mas a la modalidad segin la cual la
“nocidn de realidad” se ha ido transformando historicamente y es definida a partir de la
distincion que realiza Aristoteles en la Poética entre spoudaios y phaulos. Aristoteles
utiliza ambos conceptos, sobre todo el de spoudaios, trabajado también en su Etica a
Nicomaco, para distinguir entre el virtuoso y el vicioso:

Ademas de esto, porque los imitadores imitan a sujetos que obran, y €stos por
fuerza han de ser o malos o buenos, pues a solos éstos acompafian las
costumbres (siendo asi que cada cual se distingue en las costumbres por la
virtud y por el vicio), es, sin duda, necesario imitar, o a los mejores que los
nuestros, o a los peores, o tales cuales, al estilo satirico. ... Tal es también la
diferencia que hay de la tragedia a la comedia; por cuanto ésta procura imitar a
los peores, y aquélla a hombres mejores que los de nuestro tiempo.” (1999,
1448a1-18).

Frye propone no ver esta diferencia en términos morales de malos y buenos, sino en
términos del “poder de accidon del héroe” (1991, 53), resaltando el sentido figurado de
“pesado” y “ligero”. Es muy probable que este “sentido figurado” haya sido tomado de
la lectura que realizan los estoicos de Aristoteles, para quienes el spoudaios llega a tener
un carécter divino'?, con lo cual se convierte en superior en clase a los deméas hombres y

"2 En su definicion de ficcion neofantdstica, Jaime Alazraki destaca el cambio en la nocion de realidad
que ocurre entre el siglo XIX y XX, la cual se acerca a la mirada irdnica de la realidad.

B Cf. Schniewind, 1998: “With the Stoics, the question of the status of the spoudaios becomes
complicated in a way that makes all attempts to determine who exactly he is almost hopeless. It seems as
if the spoudaios in his moral highness has attained such perfection that he reaches the same level as the
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no solo en un grado ético. Esta lectura ha sido estudiada en la obra de Plotino, pero
como Frye no cita sus fuentes en su Anatomia, solo nos queda intuir que tal sentido es
resultado de sus estudios teologicos medievales. De esta manera, en el primer modo
ficcional, el spoudaios es este ser divino, superior en clase, no solo a los hombres, sino
también al medio ambiente. De ahi que el mito trate habitualmente de un relato acerca
de un dios. Cuando el spoudaios es superior en grado y, asi, mas cercano al virtuoso
aristotélico, aunque se desenvuelva en un mundo en el cual las leyes ordinarias de la
naturaleza quedan ligeramente suspendidas, nos encontramos en el modo del romance.

Hasta aqui entonces, se presenta un factor que Todorov no toma en cuenta dentro de sus
“trece” posibilidades: el cambio en las leyes con las que se representa la naturaleza,
pues estas leyes afectan el poder del héroe. En el modo ficcional del romance, el héroe
puede llevar a cabo acciones “maravillosas” aunque ¢l se identifique como humano,
pues las armas estan encantadas, los animales hablan y existen talismanes de milagroso
poder.

En el tercer modo ficcional, el mimético elevado, el poder del héroe ya no es superior al
propio medio ambiente natural, sino que es un jefe, sujeto al orden de la naturaleza: el
héroe que, de acuerdo con Frye, es el que tenia en mente Aristoteles y es el propio de la
tragedia. En el modo mimético bajo, el spoudaios se acerca al phaulos, no en el sentido
de “vicioso”, sino en el sentido de “ligero”, lo cual significa que el héroe ya no es
superior sino es “uno de nosotros”. Frye mismo resalta que el término “héroe” ya se ve
afectado, complicando el uso del término incluso en los mismos escritores. Habria que
agregar que, mas que nunca, el héroe esta sujeto no solo al orden de la naturaleza, sino
también al orden social, como cualquiera de “nosotros”. Finalmente, en el modo ironico,
el héroe definitivamente es un vicioso, un phaulos: inferior en poder o inteligencia a
nosotros mismos en el que el orden se presenta como una “escena de servidumbre,
frustracién o absurdo” (1991, 55).

De acuerdo con Patrick Downey (2000), ello se debe a que Frye afiade el término épos.
Al hacerlo, transforma esta division, si se quiere entre bueno y malo o virtuoso y
vicioso, en un poder de accion del héroe que determina los cinco modos ficcionales.
Esta contraposicion, de acuerdo con Downey, es politica, pues se trata de categorias que
se establecen en las relaciones entre el individuo y su polis, las cuales coinciden con la

sophos. Or, on the contrary, the Stoic sophos is so deeply determined from an ethical point of view that he
has indeed all qualities of the spoudaios. A short look at some fragments will give already an impression
of that ambiguity. It might seem, from some fragments, as if the sophos still remains in a specific status,
being for example solely the priest as it seems (ierea monon einai ton sophon, SVF (12), 604), the
spoudaios being the mantikos (kai mantikon de monon einai ton spoudaion, SVF, 605). Yet, there turns
out to be no clear distinction between the priest and the oracular, as in other fragments the sophos is
designed as the mantikos (monon de ton sophon kai mantin agathon einai, SVF, 654), and also the
spoudaios himself figures sometimes as divine (theious te einai, SVF, 606). This goes even so far as to
make God himself spoudaios (spoudaios estin ho theos, SVF, 661)”.
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definicion de tragico y comico:

Although this account of epos in terms of “lightness” or “weight” is very close
to what we have already seen, there is a key difference here that is distinctively
emblematic of more modern thinking—translating spoudaios and phaulos in
terms of relative power. Spoudaios and phaulos correspond to what I have been
discussing under the terms of seriousness and playfulness, and these two
categories are, at least in Plato and Aristotle, political categories and have to do
with and individual’s relationship to the city (i.e., his political or social
standing). Thus someone who takes political things with the highest seriousness
would be “heavy” and bear the gravity of position and responsibility, whereas
taking such things lightly makes one free to play with such things and not to
take on the burden of political responsibility. (2000, 106).

Sea o no el giro que menciona Downey un giro estoico, tal como hemos sefialado
previamente, nos interesa sobremanera las consecuencias politicas de este giro, pues el
impacto en el conocimiento trae como consecuencia un cambio en la nocion de realidad
que no ha sido estudiado a profundidad en las clasificaciones de los mundos como
posibles e imposibles:

Seriousness and playfulness are thus directly connected to nobility and
baseness, for what makes the noble noble is their political standing in the eyes
of those who matter, while the baseness of the base is their primary concern
with such nonpolitical concerns as sex, money and comfort. If we add the
element of wisdom to this—which may come into either conflict or concurrence
with political nobility and baseness, and so ties in with the thematic elements
connected with the narrator—we can say that Frye’s understanding of character
based upon power sets it apart from his more accurate account of plot in terms
of society. If he were thus to interpret character according to political, which is
to say social, standing, there would be a much greater congruence between the
characters and action. This is especially so in the light of his two “main
tendencies” having to do with movement into or out society; a movement that
must always have political implications, one way or the other, for the
characters. (2000, 102)

De ahi que Downey comprenda el desplazamiento de Frye a la luz de los cambios
politicos y filosoficos que responderian a la tendencia hacia la verosimilitud que destaca
Paul Ricoeur en su estudio, en el tomo Il de Tiempo y narracion (1995b), sobre las
metamorfosis de la trama.

Los modos ficcionales de Frye, por lo tanto, tienen que ver con las acciones (“En las
ficciones literarias la trama consiste en que alguien hace algo.”) que puede realizar el
héroe de acuerdo con el orden social y natural representado. Esta es la razon por la cual
Frye encuentra coincidencias “historicas” con las formas de representacion occidentales
de la realidad que para ¢l equivalen a las cinco épocas de la literatura occidental. Para
describirlas, Frye las separa segun la trama sea de integracion a la sociedad, comedia,
sea de expulsion de la sociedad, tragedia. Esta division también responde a las
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categorias de spoudaios y phaulos, pues el héroe virtuoso es aquel que se integra y el
vicioso el que se expulsa, pero en este caso si coincide con el sentido ético de los
términos. Estas dos categorias previas a la de “tramas” son también llamadas “modos”
por Frye, lo que genera cierta confusion conceptual. En todo caso, cabe resaltar que
Frye las considera categorias propias de la ficcion “interna”, siguiendo el concepto de
trama de Aristoteles: “Es, pues, la fabula lo supremo y casi el alma de la tragedia, y en
segundo lugar entran las costumbres... En cuanto a las costumbres, el caracter es el que
declara cudl sea la intencion del que habla en las cosas en que no se trasluce, qué quiere
o no quiere.” (1999, 1450a40- b8).

Esta definicion de ficcion es central en Aristoteles, pues es la trama la que debe ser
verosimil y es en esos términos que trabaja la verosimilitud, es decir en términos de
composicion mas que en términos de un andlisis de modos ficcionales. La trama debe
poder llegar a cobrar tal vida que se alcance a construir un universo autéonomo con
palabras:

En la tragedia se valen de los nombres conocidos, porque lo factible es creible;
mas las cosas que nunca se han hecho, no de inmediato creemos ser factibles.
Al contrario, es evidente que los hechos son factibles; porque no hubieran sido
hechos si factibles no fuesen. Sin embargo, en algunas tragedias uno o dos
nombres son los conocidos, los demas supuestos; en otras, ninguno es
verdadero, como en el Anteo y en la Flor de Agaton, donde las aventuras son
fingidas bien como los nombres, y no por eso deleitan menos... De aqui es
claro que el poeta debe mostrar su talento tanto mas en la composicion de las
fabulas que de los versos, cuanto es cierto que el poeta se denomina tal de la
imitacion. (1999, 1451b20-36).

Con el héroe definido en funcién de la trama, Frye nos hace reflexionar respecto de
codmo existen obras “literarias” en las que la trama no es el “alma” de la obra, sino mas
bien la ideologia u opinion del autor: “En géneros tales como las novelas y las obras de
teatro, la ficcidn interna es, por lo comun, de primordial interés; en los ensayos y en los
poemas, el interés primordial reside en la dianoia, la idea o el pensamiento poético (algo
bastante diferentes, claro esta, de otras clases de pensamiento) que el lector recibe del
escritor.” (1991, 78).

Esta ficcion, llamada por €l “tematica”, es una ficcion externa que relaciona al escritor
con su sociedad. Por supuesto, no deja de ser ficcidn, pero en esta se debe reconocer la
importancia de la proyeccion o incorporacion del autor y su sociedad al interior de la
obra. Ambos tipos de ficcion, la interna y la externa, se encuentran presentes en todas
las obras y, aunque Frye insiste en que se trata de “un asunto de opinidn o de énfasis en
la interpretacion” (79), previamente ha destacado los géneros de ensayos y poemas
como los caracteristicos. La pieza clave para comprender a cabalidad este tipo de ficcion
es la relacion expresa que se establece entre el autor y su sociedad con la obra:
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...es evidente que no existe tal cosa como una obra ficcional o una obra
tematica en la literatura, ya que los cuatro elementos éticos (éticos en el sentido
de relacionarse con el personaje): el héroe, la sociedad del héroe, el poeta y los
lectores del poeta, siempre estan presentes, al menos en potencia. Dificilmente
puede existir una obra literaria sin alguna clase de relacion, implicita o expresa,
entre el creador y su publico. Cuando la posteridad substituye al publico que el
poeta tenia en mente, la relacion se altera pero se sigue manteniendo. Por otra
parte, aun en poemas y ensayos, el escritor es, hasta cierto punto, un héroe
ficcional con un publico ficcional... (1991, 78-79).

En el poema o el ensayo, segun estas reflexiones de Frye, deberiamos poder encontrar la
“ficcionalizacion” del autor y de su publico o sociedad. Es en ese sentido que
utilizaremos el concepto de ficcion externa como: el tipo de ficcion que incorpora al
autor y su sociedad dentro la obra con la intencion de que el publico los reconozca no
como fabulados, si no como tema del que trata la obra.

4. Metodologia

En la presente investigacion seguiremos una metodologia que parte del principio de que
un arquetipo es cada una de las cuatro grandes tramas literarias que se originaron en
Occidente'* durante el periodo en que configurd miticamente al ser humano y su mundo
en analogia con la naturaleza y la agricultura. Relatos miticos como el de Orfeo o el de
Ulises son ejemplos de aquellas configuraciones y de como perduran hasta el dia de
hoy.

Debido a su permanencia a través de la historia de una cultura, los arquetipos permiten
comparar los diferentes modos ficcionales, por los cuales entendemos las distintas
formas de representacion mimética con las que el arquetipo ha sido imaginado a lo
largo de los siglos. El modo ficcional es la forma como en los relatos miticos y después
literarios, el autor se imagina el poder de los héroes y demas protagonistas, asi como las
leyes que rigen el entorno temporal y espacial en el que se desenvuelven. Para Northrop
Frye, son cinco los grandes cambios que los modos ficcionales han mostrado a lo largo
de la historia: el modo ficcional del mito fue sucedido por el modo legendario del
romance, luego por el modo cortesano del mimético elevado, el modo realista del
mimético bajo y el modo existencial de la ironia. A lo largo de la historia de Occidente,
mediante estos cinco modos ficcionales y con distintos géneros literarios, cuatro
arquetipos han sido narrados: la comedia, el romance, la tragedia y la ironia. Estas
grandes tramas configuran la inteligencia narrativa occidental y son por ello unidades

" De aqui en adelante, el término Occidente se refiere a la cultura europea que tiene su origen en Grecia y
que se ha expandido e impuesto por el mundo entero con el correr de los siglos.
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pregenéricas que, como sefiala Paul Ricoeur, se han manifestado a lo largo de siglos de
historia en la épica, lirica, la novela, el drama; y el cine y el comic, como Frye
agregaria.

El arquetipo se “desplaza”, dice Frye, por la historia y para ello recurre a una imagen
espacial que remite al viaje a través del tiempo. Durante este viaje, el arquetipo se
reviste con otros personajes y circunstancias historicas, se oculta, se va al fondo, se
cubre de intertextualidad. La trama puede transformar su esquema, pero sigue
respondiendo a su orden. Sin embargo, ;por qué persisten los arquetipos? ;Por qué no
desaparecen? Ricoeur encuentra la respuesta a su persistencia en el concepto de la
inteligencia creativa de la tradicion narrativa: un conocimiento publico, en el sentido
de una categoria cultural permanente, como la organizacion politica o las redes de
parentesco, entrecruzada con todas las demas, que expone una comprension
cosmolodgica y moral utilizando un lenguaje poético, simbdlico, que se trasmite
mediante textos ficcionales.

Ya la vocacion etnografica ha demostrado que todas las culturas cuentan con mitos
cosmologicos y conductuales. Y también ha declarado que cada cultura tiene una
inteligencia narrativa diferente, a veces en grado, a veces en clase, que la distingue de
las demas. La diferencia, dicen los antrop6logos contemporaneos, se debe a que el
entorno geografico genera cosmologias ad hoc para la permanencia de una cultura en el
territorio que ocupa a lo largo del tiempo.

De ser asi, ;como es que Frye conceptualiza el origen, y por ello la légica, de esta
inteligencia narrativa occidental? La respuesta a esta pregunta se encuentra, en
Occidente, en el conocimiento de la cosmologia religiosa, en el mito, compuesto de
suefio y de ritual, que surge de la sincronicidad con la naturaleza. La sincronicidad
descrita por Frye consiste en que la percepcion consciente del ciclo de las cuatro
estaciones del afio y la renovacion de los cultivos trae como consecuencia el anhelo de
inmortalidad. Dado el rechazo instintivo de los seres humanos contra la muerte, se
produce la construccion de un ideal o suefio colectivo (pues el ser humano solo puede
sobrevivir en comunidad) y, mediante la identificacion analogica entre el ciclo de la
vida vegetal y el ciclo vital humano, la vida se “narra” desde cuatro tramas: la
primavera, el verano, el otoflo y el invierno (equivalentes en analogia con la comedia, el
romance, la tragedia y la ironia). Al producirse el anhelo por la inmortalidad, como
consecuencia de la renovacion anual del ciclo vegetal, surge el modo ficcional mitico: el
ser humano construye con palabras e iméagenes a los dioses y espiritus en los que
proyecta la inmortalidad y que dan un sentido narrativo cosmologico (equiparable al
cientifico) al conocimiento sobre el ser humano y su entorno medioambiental. Esta
cosmologia Frye la toma del culto a la fertilidad y del ciclo de expulsion del chivo
expiatorio griego: ritos de integraciébn y renovacion, de expulsion y castigo
respectivamente.
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Ahora bien, si, como se ha sefialado lineas arriba, cada cultura desarrolla su propia
inteligencia narrativa, ;se puede comprender el origen y la naturaleza de la inteligencia
narrativa de otra cultura mediante la aplicacion de los principios utilizados por Frye para
comprender el origen y la naturaleza de la cosmologia occidental? Para demostrar que la
teoria de Frye permite describir la inteligencia narrativa de una cultura, cualquiera sea
esta, es necesario primero identificar estos principios. Los principios hasta ahora
expuestos son:

1. En toda cultura se presenta una identificacion analogica entre los ciclos de la
naturaleza, el ciclo de cultivo y el ciclo vital humano.

2. Que del anhelo a la inmortalidad surge la mimesis mitica.
3. Que de la identificacion ciclica surgen las tramas miticas.

A ellos debemos sumarle un cuarto y un quinto principio, pues de ser la mimesis mitica
correspondiente al tipo de identificacion analdgica particular de una cultura,
probablemente el devenir de la mimesis (devenir que en Occidente se produce del ir del
mito hacia un mayor realismo, siguiendo un deseo por alcanzar la mayor verosimilitud y
plausibilidad) pueda variar debido a una identificacion analdgica distinta provocada por
el entorno medioambiental. Este principio es central en la propuesta de Frye y en la
relectura que de ella hace Paul Ricoeur, pues este deseo permite estudiar el devenir
mimético de una cultura gracias a la permanencia de los arquetipos y el sentido que
produce en los cambios de su representacion mimética; en sintesis, expone una especie
de sentido narrativo, de teleologia, de sus diversos modos ficcionales a lo largo de la
historia.

Los dos siguientes principios son, entonces:

4. Que del modo en que se da el paso del poder mitico sobrenatural al poder
humano cotidiano surge el deseo del devenir mimético.

5. Que el deseo del devenir mimético se puede comprobar en los cambios de
representacion que reviste el arquetipo a lo largo de la historia de su cultura.
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5. Estructura de la investigacion

De la metodologia antes expuesta, se infiere que se requiere de un conjunto de
herramientas que analizaremos en cada uno de los tres capitulos, andlisis que
ilustraremos con las quilcas de la Nueva corénica y buen gobierno (2001 [1615])"° de
Guaman Poma de Ayala para facilitar la lectura del contenido simbdlico.

El analisis sera distribuido en tres capitulos de la siguiente manera:

1. En el primer capitulo se establecerda que los principios de Frye aportan a la
comprension de inteligencias narrativas distintas de la occidental, y se desarrollara el
concepto de inteligencia narrativa de Paul Ricoeur como compuesto por tres
configuraciones que se relacionan entre si a lo largo del tiempo y que remiten al origen
de las narraciones miticas y su cosmologia: la configuracion cosmologica de la
representacion mitica, la configuracion de las tramas literarias y la configuracion del
devenir de los modos ficcionales. Cada configuracion sera descrita a partir del deseo y
la carencia que las ordenan.

Para la determinaciéon de la configuracion de la representaciéon mitica en cualquier
cultura se propondra utilizar los principios de la lectura anagogica que Northrop Frye
utilizd para describir la representacion biblica. Los principios que se utilizaran para
establecer esta representacion seran dos: el de la accidbn humana que establece los
mundos y el principio de la identidad, que categoriza los mundos y produce sus
simbolos. Tomando como texto base los relatos miticos del Manuscrito de Huarochiri
para estudiar la representacion mitica andina, se demostrara que su inteligencia narrativa
produce, tras aplicar el principio de la accion humana sobre el entorno, mundos y
categorias variantes respecto de la occidental. También se demostrara que tras aplicar el
principio de identidad se presentaran relaciones simbolicas mas jerarquicas que
unitarias.

Finalmente, se enunciara el deseo de la inteligencia narrativa andina como el deseo de
una sociedad que clama por un territorio ordenado y el miedo a ser un individuo solo en
un territorio caodtico, distinto del deseo (apocaliptico y occidental) de un individuo que
busca las palabras capaces de simbolizar un universo propio y el miedo a la incapacidad
de la escritura y del lenguaje.

2. En el segundo capitulo se demostrara que la configuracion de las tramas literarias
responde a las mediaciones que realiza la trama literaria entre la obra y el lector. Estas

15 La edicion utilizada de Nueva corénica es la version digitalizada a cargo de John Murra, Jorge Urioste
y Rolena Adorno (2001).
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son: la seleccion de los acontecimientos que se transformaran en historia; la seleccion de
episodios y personajes en funcion de la conclusion del relato; la asociacion intertextual
y la sedimentacion transhistorica. Luego se analizard la propuesta de Frye para extraer
de ella los dos principios que utiliza para la configuracion de las mediaciones y que da
lugar a la representacion de la relacion deseada, sofiada, del individuo con su sociedad y
su opuesta, la representacion de relacion temida, de la pesadilla, del individuo y su
sociedad; El primer principio es su representacion en analogia con las estaciones del
afno. Previo a su aplicacion, se sustentara por qué este principio requiere previamente
decidir si es plausible generalizar la identidad entre estaciones y el ciclo de la vida, pues
pueden existir otros calendarios en otras culturas, aunque se demostrard que en el caso
andino, se realiza una identificacién similar. El segundo principio que se analizard y
aplicard es el de la conclusion y de como los episodios y los personajes estan
determinados por ella.

De su aplicacion al Manuscrito de Huarochiri, se podra comprender que, a diferencia de
Occidente, no se representa la relacion entre un individuo y su sociedad, sino la relacion
entre una sociedad y su representante y su dios ordenador, y que esta representacion
coincide con el ciclo de cultivo y las dos estaciones del afio que se identifican en los
Andes: la estacion de lluvia y la estacion seca. Como resultado de ello, se podra
esquematizar la trama arquetipica del suefio y de la pesadilla, como inversa la una a la
otra y dividida cada una en cinco episodios (nimero recurrente en el manuscrito), asi
como los personajes de estas tramas.

Al final se revisara como estas tramas han sido de cierta forma estudiadas como familias
de textos compuestos en diversas épocas. Para ello nos basaremos en el trabajo que el
critico literario peruano Antonio Cornejo Polar ha realizado al analizar, desde sus
origenes coloniales hasta el dia de hoy, la puesta en escena de la Muerte del Inca, cuyos
episodios estan configurados con la trama de la pesadilla. Utilizaremos también la
investigacion realizada por Martin Lienhard (1992) acerca de la Carta de reclamo, con
una cobertura de mas de tres siglos de colonia, cuyos episodios estan configurados con
la trama del suefio.

3. En el tercer capitulo, utilizando las configuraciones anteriores, podremos proponer
finalmente cudl es el orden de la configuracion del devenir de los modos ficcionales
andinos. Para ello presentaremos los dos principios concernientes de la teoria de
Northrop Frye. El primero nos describird la relacion entre el autor y su sociedad, su
representacion literaria y las clases de ficcion que de ella se derivan. De esta manera,
demostraremos que la ficcion de la narrativa andina se trata de una ficcion externa
particularmente distinta de la occidental. Posteriormente, al aplicar el segundo principio
acerca del poder del héroe, cuyos cambios estan asociados a la desmitologizacion de las
tramas y a los cambios en la explicacion del mundo, demostraremos cémo en el caso
andino no es el héroe humano quien muestra los cambios en el poder, sino la
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autoridad.Tras sustentar por qué el devenir de los modos ficcionales andinos persigue el
deseo de convertirse en la representacion mas auténtica de la realidad, podremos
finalmente establecer nuestra propuesta de los cinco modos de la ficcién externa de la
cultura peruana.

Para terminar, se reflexionara acerca de como el anhelo por la representacion tematica
de la realidad se manifiesta en la critica literaria peruana muy cercana a las ciencias
sociales, cerrando asi el circulo hermenéutico de Paul Ricoeur al comprobar que el
lector peruano esta configurado por una inteligencia narrativa de ficcion externa.

6. Justificacion

De todo lo antes expuesto, consideramos que el caso de la cultura peruana y su tradicion
narrativa resultard una herramienta eficiente para la comprobacién de que estos
principios nos pueden ayudar a comprender el devenir de sus modos ficcionales,
distintos de los modos occidentales a pesar de sus imbricaciones. La razoén se encuentra
en que como el Perti presenta diferencias geograficas muy marcadas respecto de
Occidente (que describen no solo uno, sino varios sistemas medioambientales muy
distintos entre si), la analogia entre los ciclos de la naturaleza y el humano ha sido
resaltada como distinta de la occidental .

A nuestro parecer, las diferencias se derivan de que el Pert, por encontrarse tan cerca de
la linea ecuatorial, solo presenta dos estaciones al afio: una de lluvia y otra sin lluvia. A
ello hay que sumarle que el territorio que actualmente ocupa presenta tres regiones
geograficas que reducen mucho el porcentaje de valles y tierras fértiles: la costa es
semidesértica, la sierra esconde pequefos valles en medio de durisimas montaias
andinas y la Amazonia solo cuenta con las orillas de los rios, pues el resto de su
abundante y variado territorio presenta una ecologia muy fragil. Asi, del millon 285 mil
kilometros cuadrados del pais, solo el 2,9 por ciento es cultivable: menos de cuarenta
mil kilémetros cuadrados. En Espafia, como en casi toda Europa — a excepcion de
Grecia donde es 17 por ciento- el 25 por ciento del territorio es cultivable: 125 mil
kilémetros cuadrados'’. Eso trae como consecuencia una relacion del ser humano con su
territorio diferente a la que se presenta en Europa: mientras que en Occidente, no
alcanzan los hombres y mujeres para hacer producir las grandes extensiones cultivables,
en el territorio de la costa y la sierra peruanas, se presenta un exceso poblacional en
pugna permanente por tierras de cultivo. En la Amazonia, el exceso poblacional no es el

' Cf. GOLTE, 1980.
7" Cf.  Banco Mundial, Tierras  cultivables (% del area de tierras), 2012,
http://datos.bancomundial.org/indicador/AG.LND.ARBL.ZS
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humano, sino que el hombre y la mujer estan restringidos por un territorio sobrepoblado
de rios, plantas y animales, siempre en movimiento, en medio de un sistema ecoldgico
donde el ser humano se perjudicaria si interviene mas de lo necesario. La hipotesis que
vamos a comprobar es que los modos ficcionales de la literatura peruana responden a
una clase de ficcidon externa, es decir, a una forma de representacion especializada mas
en la representacion de grupos sociales que de individuos y guiada por el deseo de
clamar por un territorio ordenado; a diferencia de los modos ficcionales occidentales,
especializados en la representacion interna del individuo universal y que anhelan
alcanzar una palabra apocaliptica, capaz de simbolizar su propio universo.

Las tramas literarias andinas han sido estudiadas por la critica literaria peruana cuando
esta empez0d a incorporar la representacion oral en su canon. Para ello, revisaremos dos
investigaciones que ya se pueden considerar clasicas e indispensables para la
descripcion de esta literatura: La voz y su huella (1992) de Martin Lienhard, donde
propone una periodificacion ad hoc a la literatura oral, independiente de la
periodificacion estética tradicional de las corrientes literarias occidentales, y Escribir en
el aire (1994), de Antonio Cornejo Polar, en el que se estudian las tramas a partir del
establecimiento del “grado cero” de la literatura peruana en el momento en que el inca
Atahualpa es apresado por no saber leer la palabra de Dios.
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1. La configuracion cosmoldgica de la representacio n
mitica andina

A lo largo de esta investigacion se estudiardn las tres configuraciones de la
representacion simbolica en la inteligencia narrativa: la configuracién cosmolégica de la
representacion mitica, a la que dedicamos el presente capitulo; la configuracion de las
tramas literarias y la configuracion del devenir de los modos ficcionales seran motivo de
los siguientes capitulos.

Estas configuraciones responden a la aplicacion de un conjunto finito de principios que
utiliza Northrop Frye en Anatomia de la critica (1959) para hacer su estudio
cosmoldgico de la literatura occidental. Por ser principios cosmoldgicos conforman un
“orden simbolico”"® con el que esta cultura representa su entorno. Por ejemplo, si Cristo
es al mismo tiempo Dios padre, hombre, cordero y arbol de la vida, es porque la
concepcion de Cristo “reune a todas estas categorias en una sola identidad... La
identificacion religiosa y la poética difieren sélo en intencion, siendo la primera
existencial y la segunda metaforica” (1991, 188). Dicha identificacion es para €l la base
del “disefio” de los simbolos con los cuales se representa el entorno humano deseado: un
pueblo unido y protegido por un dios; un hombre justo que transforma su entorno
mediante el trabajo, que domestica al animal y cultiva el jardin... En cada ocasion que
estos principios sean establecidos, al ser estudiados en los relatos miticos de una cultura
se podra comprender las particularidades medioambientales de su “orden simbolico” y

sus formas de representacion.

Los principios de configuracion de la representacion mitica y los principios de la
configuracion de las tramas literaria —es decir, del proceso sintagmatico mediante el cual
se selecciona los personajes, circunstancias, acciones y fines de los acontecimientos del
relato (siguiendo la propuesta aristotélica)—, al ser combinados, conforman la base de la
inteligencia narrativa de una cultura, que al estudiarse bajo de los principios de la
tercera configuracion, expone el devenir de los modos ficcionales, como sucesivas
transformaciones a lo largo del tiempo historico que forman parte de los cambios en la
cosmovision del mundo que adoptan las sociedades. Mediante estos principios, la
literatura va dando forma a una tradicion con un caracteristico universo propio, literario,
pero con una configuracion cuyo origen se remonta a la forma en que la religion
predominante de una cultura construy6 sus relatos cosmoldgicos mas antiguos. El uso
permanente de este proceso sintagmatico, generacidon tras generacion, cultiva una
inteligencia narrativa que se nutre de la experiencia, y, como dice Paul Ricoeur en

' El término es de Paul Ricoeur (Tiempo y Narracién. Tomo III. El tiempo narrado. p. 972)
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Tiempo y narracion (1995b [1984]), varia, se acumula, se sedimenta. Asi, la
permanencia del relato de la Odisea en la tradicion literaria occidental se debe a que
forma parte de su inteligencia narrativa. Es por ello que se trata de un relato que ha sido
interpretado tanto como mito y como literatura, como un texto con autoridad respecto
del conocimiento sobre las acciones del hombre, e inevitablemente como un modelo
narrativo transhistorico.

El estudio cosmoldgico de los mitos, establecidos como origen narrativo y en
comparacion con las primeras obras literarias que tienen conciencia de ser relatos
escritos, permite analizar la primera variacion en el modo ficcional y en la cosmovision
occidental, al dar indicios acerca del proceso de desmitologizacion' que da lugar a la
literatura. La razén de este proceso de desplazamiento, sostiene Northrop Frye, es que
esta variacion en los modos ficcionales es una respuesta al deseo de “orden”
simbolizado por una cultura, el cual funciona como centro configurador de los mitos y
sus grandes tramas literarias.

En occidente, la tradicion critica ha identificado en el deseo apocaliptico el centro de un
simbolo literario que se torna cada vez menos sagrado y cada vez mas verosimil, mas
humano. En el apocalipsis los criticos siempre han destacado dos sentidos: como
universo simbolico coherente en si mismo* y como cierre, fin, clausura del relato; un
juicio final. Este deseo ha provocado un “orden” que produce relatos que vuelcan su
atencion hacia una realidad cada vez mas cotidiana, reemplazando en el narrador las
funciones de autoridad que antes tenia el sacerdote respecto del conocimiento acerca de
las acciones humanas. Con el correr del tiempo, la autoridad del autor también se ha
visto cada vez mas cuestionada, incluso por ella misma, cuando la desmitologizacion se
agravo en el siglo XX con el desborde de la escritura y la conciencia de que la realidad
era incoherente. Basta ver el profundo cambio que produjo en el arte la aparicion de la
novela como primer género exclusivamente escrito y leido, para comprender que su
configuracion irdnica respecto de cualquier autoridad condujo a la variacion mas radical
en los modos ficcionales, pues cuestion6 todas las convenciones literarias con la
experimentacion vanguardista e interpretd al mito en el borde, entre el principio y el fin,
entre la pura forma y la anagogia. James Joyce y su Ulises representan esa frontera
apocaliptica.

El orden que diversos estudios cosmoldgicos de los mitos y modos ficcionales han
identificado en Occidente es aquel que responde a un deseo que se mira a si mismo y

' Para la presente investigacion consideramos que el concepto de desplazamiento de Frye es acorde con
el concepto de desmitologizacion de Paul Ricoeur, que desarrollaremos en el tercer capitulo. Al respecto
hemos revisado: de este ultimo autor, El conflicto de las interpretaciones. Ensayos de hermenéutica, 111.
Introduccion a la simbdlica del mal, Fondo de Cultura Econdmica, Buenos Aires, 2003; y, por el otro
lado, Simbologia y logica de la redencion: Ireneo de Lyon, Hans Kiing y Hans Urs von Balthasar leidos
con la ayuda de Paul Ricoeur, de Eduardo Lopez- Tello Garcia, Gregorian University Press, Roma, 2003.
20 Cf. “El cielo de la religion”, en FRYE, 199, 187.



que sufre por su desgarradora conciencia de ser hipotético. De ahi que Frye hable de un
centro que anhela ser ordenado, pero cuya contraparte es la voluntad del caos y su
naturaleza amenazante:

Opuesta al simbolismo apocaliptico esta la presentacion del mundo que el deseo
rechaza totalmente: el mundo de la pesadilla y del chivo expiatorio, del
cautiverio, del dolor y de la confusion... Y asi como las imagenes apocalipticas
en la poesia se asocian estrechamente con el cielo religioso, asimismo su
contrario dialéctico se encuentra estrechamente vinculado con el infierno
existencial como el Infierno, de Dante... Por ello, uno de los temas centrales de
las imagenes demoniacas es la parodia, la burla del juego exuberante de la vida
al sugerir su imitacion en términos de “vida real”. (1991, 195)

Frye logra identificar este deseo al notar que las tramas literarias presentan los mismos
anhelos que las tramas miticas, sagradas, con las que difiere en que sus protagonistas
son humanos, pues sus dioses ya se alejaron del hombre. Entonces, el hombre va
mirdndose a si mismo de maneras distintas y acumuladas que lo conducen a una especie
de realismo extremo. “Naturalismo” lo llama Frye:

Nuestro examen de los modos ficcionales nos ha mostrado que la tendencia
mimética misma, la tendencia a la verosimilitud y a la exactitud en la
descripcion [de la vida humana], es uno de los dos polos de la literatura. En el
otro polo hay algo que parece relacionarse tanto con el término de Aristoteles,
mythos, como con el significado usual de mito. Es decir, se trata de una
tendencia a contar una historia que es originalmente una historia acerca de
personajes que pueden hacer lo que les da la gana [dioses], y s6lo gradualmente
se desplaza hacia una tendencia a narrar una historia plausible o verosimil. Los
mitos de los dioses se convierten en las leyendas de los héroes; las leyendas de
los héroes se convierten en las tramas de las tragedias y comedias. (Ibid., 77)

Identificar este deseo requiere de una lectura anagogica del simbolo literario, segun
Frye, por ser la comprension de la relacion entre un rito y el suefio la finalidad de dicha
lectura. Asi, esta lectura consigue que cuando observemos el suefio como un todo,
notemos tres cosas: “Primero: sus limites no constituyen lo real, sino lo concebible.
Segundo: el limite de lo concebible es el mundo del deseo satisfecho, libre de toda
angustia y frustracion. Tercero: el universo del suefio se encuentra totalmente dentro de
la mente del sonador.” (/bid., 159)

La lectura anagogica es la ultima de las cuatro fases interpretativas o niveles de lectura
del simbolo literario que Frye, en el segundo ensayo de su Anatomia de la critica,
retoma de la exégesis biblica medieval (en concordancia con su descripcion de la
tradicion narrativa occidental, pues considera la Biblia como el contenedor originario
de todas las tramas de la cosmologia occidental). Aqui surge, pues, la pregunta de si la

I Podemos asumir que la tradicion occidental ha sido la fundadora de una tradicion cristiana, aunque,
como bien sefiala Paul Ricoeur, esta tradicion occidental también “es heredera de varias tradiciones
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lectura anagogica que realiza Frye de la ficcion occidental no es en si misma una lectura
occidental capaz de deformar la identificacion del deseo en otra tradicion cultural. Pero
lo que justamente ocurre es que Frye estd interesado en explicitar la configuracion
literaria en tanto simbolica, lo cual subraya su caracter hipotético y no la verdad de su
contenido tematico. Consideramos, en consecuencia, lo Aipotético como equivalente a
un sistema de relaciones que responden a un deseo, sea éste el que sea. La exégesis
biblica medieval puede ser la base para esta lectura porque Frye la reconfigura como
una exégesis abierta y no cerrada, en tanto concibe la capacidad de simbolizacion,
siguiendo a Cassirer, como necesidad de la naturaleza humana:

En lugar de decir que el intelecto humano es un intelecto que tiene necesidad de
imagenes, habremos de decir, mas bien, que necesita simbolos. El conocimiento
humano es, por su verdadera naturaleza, simbolico. Este rasgo caracteriza, a la
vez, su fuerza y su limitacién. (1967, 52)

Las cuatro fases o lecturas del simbolo literario en Frye coinciden con la comprension
narrativa que Paul Ricoeur describe en Tiempo y narracion. Veamos como concuerdan:
La primera es la /iteral y se define como leer el poema como poema. En ella el lector
reconfigura el texto en su imaginacion, proceso que describe Ricoeur como mimesis [y
que consiste en la capacidad humana de asociar narrativamente las partes que
componen una trama:

Cualquiera que pueda ser la fuerza de la innovacion de la composicion poética
en el campo de nuestra experiencia temporal, la composicion de la trama se
enraiza en la pre-comprension del mundo de la accion: de sus estructuras
inteligibles, de sus recursos simboélicos y de su caracter temporal. (1995a, 115-
116)

Es una fase, por lo tanto, centrada en el caracter hipotético de la estructura narrativa. La
novela realista es la novela que facilita en mayor grado esta reconfiguracion por parte
del lector: coincide con su pre-comprension del mundo de la accion humana.

La segunda lectura es llamada formal y permite identificar, aislar, las imagenes que el
relato toma de la naturaleza. Es el proceso que Ricoeur describe como mimesis 111, pues
es la experiencia literaria del lector la que permite realizar la asociacién con su propia
experiencia cotidiana. El lector puede instruirse sobre el mundo mediante la
identificacion de los simbolos literarios, cuyo extremo son las alegorias y parédbolas,
relatos que apelan al grado mas convencional, por lo tanto mas tradicional, de esta fase.

La tercera lectura es la fase arquetipica. Esta interpretacion presta su atencion a la trama
misma como arquetipo, como repeticion de las mismas formas de narracién simbolica

narrativas: hebrea y cristiana, y también celta, germéanica, islandesa, eslava.” (1995a, p. 137).
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en diferentes textos. Se trata de una recurrencia intertextual®> que contribuye a nuestra
experiencia literaria. Ricoeur reconoce en el arquetipo “el esquematismo nacido de la
sedimentacion de la tradicion” (1995b, p. 400). Se crea, de esta manera, un “orden” en
los simbolos de la segunda fase que tienen un cardcter hipotético. Es el esquema del
juicio tragico que comparten la Orestiada, Hamlet y El proceso de Kafka.

La ultima fase corresponde a la lectura anagogica y es en la que Frye interpreta el
simbolo como una monada. Es la capacidad imaginaria de la experiencia literaria que
puede fotalizarse desde un centro: ésta es la lectura apocaliptica, cuyo centro esta en el
deseo encarnado en una voluntad de dominio entre lo apolineo y lo dionisiaco, entre la
unidad y el caos. En esta fase, el mundo en su totalidad puede ser un suefio capaz de ser
representado en un texto. Es de este modo que la literatura, para Frye, resguarda su
objetivo cosmico. La exégesis anagogica nos conduce, pues, a la busqueda del deseo de
orden y de caos con que los simbolos y tramas representan el mundo en una cosmologia
que desarrollara su propia tradicion narrativa, de ahi que Erick Gans (op.Cit.) considere
a Frye como autor de una teoria del deseo. Para conocer los principios con los que Frye
realiza esta exégesis, primero debemos profundizar la funcion que el deseo apocaliptico
ha jugado en la interpretacion de la literatura occidental.

1.1 El deseo apocaliptico

La existencia de una inteligencia narrativa, dice Ricoeur, esta demostrada en como las
culturas a lo largo del tiempo producen obras que se dejan agrupar entre si por medio de
las tramas. Estas agrupaciones son los arquetipos, que dan lugar a un esquematismo, o
sistema hipotético de relaciones. Los arquetipos se desarrollan en modos narrativos
imaginarios, ficcionales, que implican la dimension temporal de la tradicionalidad. La
tradicionalidad es el concepto que Ricoeur utiliza para sustentar la mirada transhistorica
de Frye, tan criticada, irdnicamente, por su falta de historicismo. Para que exista la
tradicionalidad, debemos pensar en una mirada a largo plazo de la historia de una
cultura, particularmente en los momentos de cambio de mentalidad y sus relaciones con
los cambios en los modos ficcionales.

Frye, siguiendo el modelo de Spengler, presenta cinco etapas para Occidente (hasta
1959) que corresponden a la cultura clasica, la medieval, la cortesana, la democréatica y

> No creo que sea la intertextualidad misma, como sefiala Ricoeur, pues existe una intertextualidad fuera
de la trama, solo del discurso, sobre todo en la novela contemporanea, en aquello que se llamo “técnica
narrativa”. Un caso es la estructura de la novela La guerra del fin del mundo, de Mario Vargas Llosa, que
presenta un contrapunto similar al que el mismo autor estudia como caracteristico en la novela Madame
Bovary de Gustavo Flaubert.



la existencial. La tradicionalidad es la capacidad de supervivencia y adaptacion de las
tramas a cada una de estas etapas. Por ello se requiere observar en su estudio la
presencia de dos procesos: uno de identificacion y otro de variancia. Se desprende,
entonces, que ninguna tradicién puede ser considerada “anacronica”, pues la recurrencia
de las tramas presenta variantes que constituyen una tradicion de manera acumulativa y
sedimentada. Si antes mencionamos que la Orestiada, Hamlet y El proceso de Kafka
presentan la concordancia del juicio tragico en sus tramas, también presentan
variaciones como la atenuacion de la conflictiva figura materna hasta su ausencia (de
Clitemnestra, pasando por Gertrudis, hasta la sefiora Grubach) o las distintas
percepciones de la justicia (de la formulacion de ideales juridicos®, pasando por la
venganza, hasta el sinsentido del sistema judicial y social).

Ricoeur, al estudiar la tradicionalidad de occidente, devela una lectura narrativa que
siempre ubica al presente de la cultura como el momento final, “el fin”; asi, el sentido
de la narracion se ha configurado en torno a la categoria de final para realizar la
combinacion sintagmatica de la trama. La trama estd compuesta, como el Apocalipsis,
solo de simbolos, pero también es apocaliptica porque selecciona el comienzo y todos
los demas elementos aristotélicos que constituyen la trama (partes, personajes,
circunstancias, fines, etc.) en funcion al final del relato. Poner fin al relato significa
concluir el relato de la trama de manera conmovedora y acabar con el relato en si, pero
también romper cadticamente su esquematismo hasta el punto de dejar un relato sin
final. Para comprender mejor este “orden”, Ricoeur se detiene a describir los fendmenos
de desviacioén que, para autores como Frank Kermode (1983), parecen conducir a una
muerte del arte narrativo en tanto la literatura contemporanea, particularmente la novela,
se ve a si misma en medio de una crisis apocaliptica en la que la muerte de las
convenciones se ha vuelto inmanente al texto. Para Kermode, del mismo modo que para
Frye, el cierre apocaliptico ha sido heredado de la tradicion biblica, fuente de todas las
tramas occidentales.

Para Northrop Frye, el Apocalipsis no solo aporta una narracién que contiene comienzo,
medio y final, sino que conlleva un deseo que contiene su propia ironia, la de no poder
alcanzar el Apocalipsis debido a la imposibilidad de representar el mundo solamente
mediante simbolos. Esta ironia literaria es consecuencia de la desacralizacion del
simbolo, resultado del “escepticismo de los clérigos”, segun Kermode; y manifestacion
del mito roto segun el sentido de Paul Tillich (1968 [1957]), cuando se toma conciencia
de que un mito es tan solo un mito compuesto por palabras. La desmitologizacion, que
para Kermode resulta ser la muerte de la narrativa, una especie de violencia contra la

> Respecto de los estudios acerca de la justicia en la obra de Esquilo, véase el articulo de Enrique
Herreras “La idea de la justicia en la obra de Esquilo”. Aaipwv. Revista de Filosofia, 45 (2008), pp. 55-
70.

http://digitum.um.es/xmlui/bitstream/10201/13169/1/La%?20idea%20de%201a%20justicia%20en%201a%
200bra%20de%20Esquilo.pdf [consulta realizada el 10 de agosto de 2011].
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convencion, es para Frye un retorno ciclico, inevitable, hacia el mito, pues el “deseo” de
lo apocaliptico tiene su contraparte en no poder alcanzarlo:

El retorno de la ironia al mito que observamos en la ficcion, halla su paralelo en
ciertas tendencias del artesano ironico a volver a lo oracular. Esta tendencia va a
menudo acompanada por teorias ciclicas de la historia que contribuyen a
racionalizar la idea de un retorno, constituyendo la aparicion de dichas teorias
un fenémeno tipico del modo irdénico... Tenemos a Joyce y su teoria viconiana
de la historia, que considera a nuestra propia época como un frustrado
Apocalipsis seguido, al instante, por el retorno a un periodo anterior a Tristan.
(1991, 90)

El deseo en occidente es, por lo tanto, un centro en el que prevalece una lucha de
voluntades entre el orden apocaliptico, traducido en iméagenes de la unidad y fertilidad,
y el caos infernal de la incoherencia y la sequia. La lucha nietzscheana entre eros y
tanatos. En su origen oral, mitico, el deseo apocaliptico se traduce en un orden
simbolico que describe un mundo en convivencia con Dios, un mundo con un fin
inminente. En su escritura literaria, describe un mundo abandonado por Dios, un mundo
donde el fin es inmanente. Debemos anadir que la desmitologizacion de los relatos en
Occidente ha ido de la mano con la pérdida de autoridad de su autor. Ya no se trata del
profeta o adivino, mensajero de una revelacidon cosmica, sino de un escritor que publica
novelas en el medio editorial. Pero también hay que tomar en cuenta que en otras
culturas —como es el caso de la peruana— persisten en su interior sociedades de fuerte
raigambre oral, en las que, por cierto, el mito no se ha roto o ha perdido tanta autoridad,
aunque se haya entremezclado con la literatura de la cultura occidental en la que si se
presenta ese malestar, que Ricoeur ve en Kermode como la conciencia de que la
literatura es tan solo una ficciéon, un consuelo nietzscheano frente a la muerte, o esa
molestia de la que habla Edward Said**. En Anatomia de la critica, la configuracién de
la representacion cosmologica estd conformada por dos principios: uno de accion
humana y otro de conceptualizacion, los cuales se mueven entre los polos del deseo y
del temor.

1.2 El principio de accion humana en la creacion de categorias

El primero, el principio de accion humana, ocurre cuando el deseo se expresa en las
formas que asumen las categorias de la realidad bajo la accion de la civilizacion
humana; las formas temidas, a su vez, son aquellas que escapan a la civilizacion. La
forma impuesta por el trabajo y el deseo humanos al mundo vegetal, por ejemplo, “es la
del jardin, la finca, el huerto, o el parque. La forma humana del mundo animal es un

* En su clasico Beginnings: Intention and Method (1985).
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mundo de animales domésticos, en que la oveja goza de tradicional prioridad, tanto en la
metafora clasica como en la cristiana.” (1991, 187). Este principio de accidn, expresado
en las formas creadas por el trabajo y el deseo humanos®, se relaciona directamente con
el deseo cuando se puede establecer la forma contraria, que en el caso de la lectura
occidental de Frye es la imagen demoniaca. Contraria al anhelo, al jardin se le
contrapone el bosque cadtico y amenazante, en tanto no ha sido transformado por el ser
humano. El principio de accion es, entonces, el deseo del trabajo humano, en tanto
forma primaria de relacionarse con el mundo.

1.3 El principio de la identidad de las categorias, los simbolos

El segundo principio es el de la identidad de lo “universal concreto™: proceso kantiano,
como sefala Ricoeur, en que las categorias del jardin y de lo animal agrupan lo idéntico
a los otros (todos los jardines son un jardin, todos los animales son un animal), pero
también identifican al individuo (todos los hombres son uno solo) con el jardin. “Razén
por la cual los mundos divino y humano, son asimismo, idénticos al redil, a la ciudad y
al jardin, e idénticos son los aspectos sociales e individuales de cada uno.” (/bid., 188).
El principio de identidad implica entonces dos movimientos: uno es el del concepto, que
agrupa y, el otro, el del simbolo, que identifica: Cristo es el hombre que equivale a Dios,
al jardin, al cordero, etc. El principio de identidad es, de esta manera, el de la
conceptualizacion y el del simbolo, base de las categorias con las que se comprende y
describe el mundo.

1.4 El Manuscrito de Huarochiri

Estos dos principios de configuracion, el de la accion humana y el de la identidad, los
aplicaremos a un singular texto dentro de la tradicidon literaria peruana. Se trata del
manuscrito quechua del siglo XVII titulado por José Maria Arguedas Dioses y hombres
de Huarochiri (2009 [1966/1598%°]) y por Gerald Taylor Ritos y tradiciones de

» Las categorias que estudia Claude Lévi-Strauss en El Pensamiento Salvaje (1964), a partir del estudio
de mitos de diversas culturas, se pueden considerar las mismas que estudia Northrop Frye, lo que las dota
de cierta autoridad antropologica. No obstante, cabe resaltar que Frye va del medio ambiente al mito y no
a la manera de Lévi-Strauss, del mito al medio ambiente.

*% La fecha de su composicion fue asignada por Pierre Duviols, a partir de una frase del capitulo noveno
en el que el narrador sefiala que el padre esta hace menos de un afio en San Damian, en Huarochiri. Avila
habia llegado en el afio 1597, por lo que el texto pudo ser redactado “a fines de 1597 o a principios de
1598.” (2009, 235). Antonio Acosta (1987) sugiere que Avila ya cuenta con el titulo de “doctor” en esa
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Huarochiri (1987), “Onico texto quechua popular conocido de los siglos XVIy XVII y
el unico que ofrece un cuadro completo, coherente, de la mitologia, de los ritos y de la
sociedad en una provincia del Peri Antiguo”>’26. Este Manuscrito —asi lo
denominaremos en el marco de este trabajo— fue encontrado en el legajo del “extirpador
de idolatrias” Francisco de Avila, que se encuentra actualmente en la Biblioteca
Nacional de Madrid, acompanado del Tratado y relacion de los errores, falsos Dioses y
otras supersticiones, y ritos diabolicos en que viuian antiguamente los y.s de las
Prouincias de Huaracheri... Este tratado no es otra cosa que la traduccion al espainol del
texto quechua® (del que solo llegé a traducir los siete primeros capitulos) y esta fechado
en 1608. El Manuscrito quechua acotaciones de Avila en los mérgenes; algunas son de
estilo y otras indican falta de informacion: ubicacion, nombres, etc.

La importancia de este texto para el estudio de la mitologia andina radica en su
singularidad, pues es el tmico relato escrito en quechua que trata solo de mitologia®,
hecho que acerca mas a la religién con la literatura que los demas textos quechuas o
bilingiies mas antiguos que hasta hoy se conocen, pues estos son cronicas mucho mas
emparentadas con la etnografia y la historia. Nuestro objetivo es utilizar este texto como
base para la descripcion de una nueva inteligencia narrativa que surge de la convivencia
de los conquistadores espafioles (en principio, encomenderos y evangelizadores) con la
poblacién indigena (caciques y algin otro que tuviera acceso a la escritura). Es por ello
necesario explicar el contexto religioso en el que se produjo el texto, sobre todo porque
la mayor parte de estudios mitologicos, antropoldgicos y etnohistoricos han tendido a
incorporar estos mitos dentro del edificio tedrico que describe una cosmovision andina
casi cerrada sobre si misma, y que da poca importancia al hecho que destaca y desarrolla
el historiador Juan Carlos Estenssoro (Entre el paganismo y la santidad, 2003), a saber:
que a fines del siglo XVI e inicios del XVII, nos hallamos en medio de un acontecer
histérico en el que la poblacidon indigena estaba luchando por ser reconocida como
cristiana, que participaba de la reproduccion simbolica “e institucional” del catolicismo,
pero que también era frenada en su proceso de integracion. Siguiendo a Estenssoro, el
contexto historico y religioso del Manuscrito es indispensable para comprender la
creacion de nuevas categorias cosmologicas. .

misma frase, pero Duviols considera que carece de significancia, pues “doctor” puede haber sido usado
como “una cldusula de respeto y cortesia” (236). Mas adelante expondremos nuestra postura respecto de
la datacion.

" Introduccion de José Maria Arguedas a la primera edicion de DHDH (2009 [1966], 1). El textofue
escrito en la version del quechua “oficial” si se quiere, llamado “lengua general”. Los espafioles
decidieron continuar con el proceso de difusion de esta lengua iniciado por la expansion inca.

* A pesar del estudio que realiz6 Roswith Hartmann (1981) en el que comprueba que se trata de una
traduccion, Taylor sostiene que el Manuscrito y la version de Avila tienen una base comiin (1987).

? Sj bien durante la campafia de extirpacion de idolatrias se recogié mucha informaciéon sobre la
religiosidad andina, ésta respondia usualmente a preguntas sobre los ritos, restando importancia a los
mitos. Este es el unico texto que prioriza los relatos miticos.
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1.4.1 Contexto historico y religioso del Manuscrito

El conquistador Francisco Pizarro habia fundado Lima, la capital del virreinato peruano,
en el afo 1535. La justificacion de la empresa, una vez asumida por la corona espafiola,
fue la de evangelizar a los pobladores para poderlos considerar subditos del rey vy, asi,
posicionarse en el territorio. El primer impulso evangelizador se produjo con el primer
concilio limense, en el afio 1551, y se caracterizd por tener un discurso doctrinal
inestable. Son pocos los textos que se pueden estudiar, pues el Tercer concilio (1583)
retird de circulacion los catecismos previos y destruyd muchos de los materiales
utilizados™. Cabe resaltar, en este contexto, que la trasmision del mensaje religioso era
indispensable para garantizar los vinculos politicos con los subditos. El pecado de la
idolatria en el que vivian, al ser considerado contra natura, suponia la pérdida de
cualquier derecho a la soberania.

En el Peri no se dio la esclavitud indigena, sino que se busco un “dominio
incuestionable”: si el rey queria tener subditos, tenia primero que convertirlos. Al inicio
se contribuyo, por la poca cantidad de religiosos, a la evangelizacion de los curacas
principales y sus familias para que difundiesen el mensaje cristiano. A los caciques les
convenia evitar aparecer como idolatras y verse reconocidos como cristianos para
mantener su rol politico. Asi, de paso, la corona reforzaba la cristianizacién de
autoridades indigenas propias y contrarrestaba el desacato de los encomenderos a las
Leyes nuevas®'. No solo por ello, en la practica fueron los curacas los que convirtieron
mas indios que los doctrineros, pues los indigenas asociaban también el ser cristiano al
hecho de haber sobrevivido a la violencia y enfermedades y, en general, a la mortandad.

Por su parte, los conquistadores pensaban en una sociedad cristiana espafiola a la que
seria progresivamente asimilada la poblacion indigena por medio del ejemplo y de los
lazos politico-sociales personales. Para ellos este otro tipo de conversion no se iba a
producir por la cristianizacion de una sociedad indigena preexistente que mantuviese sus
seflores naturales propios convertidos simplemente en stubditos del rey catdlico. En
realidad buscaban disolver las estructuras de poder indigenas, de tal manera que para un
encomendero el “volverse cristiano era ser incorporado a la sociedad mas que asumir un

3% Solo han sobrevivido: la Instruccion que se ha de tener en la doctrina de los naturales, firmada en 1545
por el obispo de Lima, Jeronimo de Loayza (conservada en una version revisada en 1549); el Primer
concilio limense, hecho publico en enero de 1552; la Platica para todos los indios de fray Domingo de
Santa Tomas, inserto al final de su Grammatica o Arte de la Lengua General, 1560 (en realidad, anterior
a 1555; es el mas antiguo texto quechua conservado como primer ejemplo de prédica en el Pert); y la
Confesion General para los indios, en quechua y castellano, que figura en el Lexicon del mismo fraile, de
fecha incierta. (ESTENSSORO, op. Cit.)

3! Leyes y ordenan¢as nuevamente hechas por su Magestad para la governacion de las Indias y buen
tratamiento y conservacion de los Indios (1542)
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sistema de creencias” (/bid., 39). Este proyecto era factible porque el aislamiento de las
encomiendas hacia posible una evangelizacion que apuntaba al germen de una sociedad
laica hispana.

También se presentaron acercamientos inversos, del cristianismo a la religion indigena,
durante esta etapa de creacion de una nueva sociedad. Se presenta el caso en 1541 de un
encomendero que fue con su cacique a una huaca® 31 para consultar sobre los rumores
de que matarian a Pizarro y creyo en su palabra. Cuando las Leyes nuevas cuestionan el
sistema de las encomiendas, la respuesta de los encomenderos es que sin ellos los
indigenas volverian a ser infieles, dado que representaban un sistema social que no se
debia desestructurar. Se proclaman entonces como los Unicos garantes de la fe cristiana.
La corona persiste en contra de ellos, quienes reaccionan acusando de idolatras a los
caciques porque compiten por el mismo rol de sefiores cristianos. En ese momento, los
curacas toman su revancha demostrando, con la ayuda de funcionarios y frailes, que su
verdadera y temprana conversion ha dado frutos al punto que existe ya una segunda
generacion de naturales cristianos que “son devotos y moralmente solventes, saben leer,
escribir, musica, montar a caballo.” (/bid., 41)

Ante esta situacion la corona decide que el avance de la evangelizacion debia estar en
manos de religiosos que contrarrestasen los intereses de los encomenderos, por lo que se
prohibe a los encomenderos establecer su residencia entre la poblacion indigena. La otra
medida que se toma es la de recurrir al establecimiento de conventos, los cuales pasan
un cumplir un rol muy importante en la sociedad, pues en ellos se formara a los nuevos
cristianos, primero aislados de su lugar de origen para después reinsertarlos a sus
comunidades como agentes de evangelizacion. Fue de esta manera como se conservaron
algunas de las instituciones indigenas y se dio un lugar importante a los naturales en la
cristianizacion, sin que se llegara a plantear seriamente darles acceso al sacerdocio,
aunque llegaran a cumplir algunas de sus funciones.

La cristianizacion en los conventos se concentrd en la formacion de nifios a través del
canto. Este recurso memoristico iba acorde con la doctrina de aquel entonces, la cual era
concebida como un texto que todo cristiano debia saber de memoria. Pero los recursos
fueron muy variados. La primera evangelizacion se caracterizé por la diversidad de
soluciones propuestas para la conversion de los indios, consecuencia de la falta de una
estructura institucional capaz de sostener a la Iglesia. Cada orden y cada grupo en su
interior (dominicos, mercedarios, luego franciscanos, y, s6lo en 1551, agustinos),
actuaba por cuenta propia y, en el clero secular, incluso cada individuo seguia su buen
parecer. En 1545, el primer obispo de Lima, Jeronimo de Loayza, promulgd una
Instruccion dirigida a todos los que se ocupaban de la catequesis, con el propoésito de
construir un proyecto comun de evangelizacion. Si bien esta Instruccion permitid cierta

32 Huaca denomina tanto lugar sagrado, templo o piedra, como al dios que representa.
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libertad, el objetivo era que la doctrina se aprendiese de memoria. En ella se explicitaba
lo que “se debe predicar” (Ibid., 55). Se tratd, en sintesis, de una analogia simbolica que
haria despertar a los indios de la ignorancia en la que habian vivido y temer que Dios se
habia enojado con ellos, y que la prueba era que no habia enviado antes religiosos para
que pudieran gozar de la bienaventuranza, por ser creacion divina. Los predicadores
anunciaban la gloria celestial, la “dicha en el mas alld” para los bautizados que
obedecian los mandamientos. Tenian, entonces, que encontrar en la lengua general las
palabras concretas que pudieran traducir “las reglas de juego de la conversion” (/bid.,
54) y las iméagenes en murales que narraran los mitos.

Pero surgi6 el obstaculo de las lenguas. El quechua, la mas importante de las lenguas
generales difundidas por el estado inca, no era hablado ni comprendido por la mayoria
de los indios; por eso se necesitaba siempre de intermediarios indigenas para la
evangelizacion y la administracion de la justicia; incluso los nifios reclutados en los
conventos tuvieron que asumir espontineamente tareas de catequesis. “Este temor puede
explicarse tanto como una excusa como una suspicacia lingliistica que venia sin duda a
agregarse a la inseguridad teologica de algunos misioneros laicos” (/bid., 49). El temor
era que de la coexistencia de catecismos diferentes en circulaciéon que aprendian de
memoria, los indios podian deducir que la verdad catdlica no era ni monolitica, ni Gnica.
Y era cierto, porque al memorizar nuevos textos notarian la diferencia. Este tema
obsesionaba a las autoridades eclesiasticas. Loayza prohibe los textos en quechua; seran
en castellano o en latin, y se deben saber las oraciones para ser admitidos al bautismo.
Los curacas, para 1560, exhibian este conocimiento como signo de estatus. Pero esto no
fue respetado por las 6érdenes religiosas, que ensefiaban a los nifios a orar en latin y en su
misma lengua.

Establecer un catecismo Unico “que permitiera borrar contradicciones y divergencias,
sera la razon principal del concilio limense de 1551, el primero celebrado en América”
(Ibid., 52). Segin Estenssoro esta fue una victoria pirrica. Se retom6 mucho de la
instruccion de 1549, debian seguir ensefidndose en castellano. Podemos distinguir tres
tipos de catecismos entre los que han sobrevivido en el Pert, cada uno de ellos
corresponde a unos textos de referencia como base para sus contenidos y presentacion:
narrativo- genético (Biblia), precriptivo-normativo (Decdlogo) y dogmatico (Credo).
Los mas antiguos son todos del primer tipo, costumbre que todavia tenia cierta vigencia
en la peninsula a inicios de la década de 1550. El modelo dogmaético sdlo terminara por
imponerse en los Andes entre 1567 y 1583. (/bid., 54) Los narrativo-genéticos hablan de
la creacion universal de la humanidad, no hacen referencia al Rey ni al Papa, no hay
historia de la Iglesia: “Un primer rasgo erasmista que puede leerse también como una
forma de abrirse a la posibilidad de un eventual cristianismo indigena totalmente
autonomo a la espera de la realizacion del ideal lascasiano” (/bid., 54). “Moro” es
reemplazado por “indio” en la Instruccion, de tal manera que volverse cristiano podia
implicar dejar de ser indio, estableciendo involuntariamente diferencias entre los
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hombres e incluso entre los cristianos, dando a entender que cuando el predicador dice
“todos descendemos de Adan y Eva” parece estar hablando de otros hombres creados
por dios. También se habla de los demonios y la caida de los angeles. No se habla de la
Trinidad, ni de la Iglesia. La Encarnacion se narra como un mito, que recuerda el de los
huacas Cuniraya y Cavillaca en el Manuscrito de Huarochiri. La narracion como mito
permite aceptar la creencia y se explica por analogia (la encarnacion es como la luz que
atraviesa el vidrio). Esto se usa en las imagenes de la iglesia de Andahuaylillas. Dios se
deja matar, resucita para probar que es dios y es recibido en los cielos por Dios Padre
(término no ligado a la trinidad) y asi abre la puerta para que los demas hombres puedan
entrar. Gracias a €so,

los indios solo estarian tan so6lo atrasados con respecto del resto de la
humanidad (castigo mas prolongado debido a su ignorancia y eventual
idolatria), pero les bastaria comprender la verdad para ponerse al dia y acceder
al cielo que Dios ha concedido para todos. En realidad, su salvacion les es
presentada como una posibilidad inmediata, sin tener que sufrir una ruptura;
gracias a un simple saber, su historia puede integrarse a la Historia universal,
asegurandoles la bienaventuranza. Al no existir el infierno para los hombres,
éstos han sido tan solo privados del cielo temporalmente lo que da a entender
que la redencion es retroactiva al punto que podria no existir gentilidad alguna
privada definitivamente del cielo” (/bid., 58) .

Las doctrinas o catecismos, al ser traducidos, tuvieron que encontrar en la religién de los
naturales significados lo més similares a los cristianos, procurando no mencionar a la
Trinidad, ni a Dios (si a Dios Padre) ni a Cristo. En Nueva Espafia, no hubo mayor
polémica por las traducciones al nahuatl, lengua en la que los sacerdotes catdlicos
encontraron nombres equivalentes (Dios = teot/). En Peru, Dios no se tradujo huaca,
nombre que daban a los dioses regionales; mas bien, la doctrina decidié muy pronto que
huaca fuese traduccion de “idolo”. Con otra perspectiva, los evangelizadores optaron
por utilizar nombres propios como Huiracocha y como Pachaciamac. En sus
Comentarios reales (1609), el inca Garcilaso de la Vega describe el sentido de
Pachacamac: hacedor del mundo. Para Estenssoro, el hecho de que Garcilaso lo
considerase equivalente al Dios cristiano, es una muestra de como la iglesia reinterpretd
el nombre del importante Auaca costefio y lo divulgd durante los primeros afios de
evangelizacion. El termind Dios padre se tradujo como Huiracocha. Las élites
cuzquenas, del sur del Tawantinsuyu, pensaron que los espafioles eran hijos de
Huiracocha que llegaban a protegerlos y ayudarlos a vencer a las élites del inca
Atahualpa, del norte del Tawantinsuyu. Pronto se dieron cuenta de que estaban
equivocados, pero quedd la denominacion “viracocha” para designar a los espaioles.
Para evitar que fuese un término negativo, se acuii¢ la expresion “viracocha de veras”
(checca viracocha). Finalmente “Huiracocha” llego6 a designar “Cristo” en los sermones.
Cabe resaltar que “Huiracocha”, segiin Estenssoro, debe verse como un epiteto quechua
que los incas expandieron como una especie de sincretismo, representado en su propia

13



saga, y que se adjudicaba a divinidades civilizadoras, “detentoras del saber y de las
normas sociales por encima de los meros valores economicos de la abundancia” (/bid.,
102) Un ejemplo es el huaca Cuniraya en el Manuscrito de Huarochiri, 1llamado
Cuniraya Viracocha. Por eso, el adjetivo “Huiracocha” aplicado a los espafoles los
convertia en predicadores de un dios civilizador.

Ahora veamos qué ocurre con los huacas, los dioses regionales (mayores) o locales
(menores) de los naturales, y su representacion en el discurso evangelizador. La palabra
huaca denomina tanto el lugar sagrado, sea piedra o templo, que es centro de adoracion,
celebracion y consulta del dios, como también significa “dios”, ser divino de diversa
magnitud que nos detendremos a estudiar més delante. En todo caso, el lugar y su efigie
dan lugar a la traduccién de huaca como idolo, pero como divinidad pagana, condenada
e infernal, la iglesia asocia huaca a supay, término que se referia a los condenados, a los
espantos, y que se traduce como demonio™. Estenssoro estudia los cambios en las
traducciones de palabras como diablo34, angel, alma, espiritu, inocente/santo, padre,
iglesia, cielo, mundo e infierno. Y, como hemos senalado, estas traducciones se
siguieron utilizando a pesar de que Loayza habia decidido que el catecismo se
aprendiera en castellano.

Muy pronto, en 1565, se produce un movimiento politico-religioso regional llamado
Taki unquy, resultado de una interpretacion indigena de la doctrina: treinta y tres afios
después de la muerte del inca se empezo a predicar “que no era tiempo de Dios sino de
huacas™ y que ya no era su “mita” es decir, su turno de trabajo. Eso significaba que las
almas de los huacas infieles, de los gentiles, interpretando el catecismo, habian salido
del infierno junto con Cristo, pero que no habian podido entrar al cielo, dado que habian
ensefiado los evangelizadores que eran hijos distintos, asi que se habian quedado
errando en este mundo y se encarnaban en los cuerpos de los vivos y exigian culto. A
partir de esto, destaca Estenssoro, en las siguientes tres versiones del catecismo se borro
las referencias a la duracion de la vida terrenal de Cristo y a la liberacion de los
habitantes del infierno (/bid., 133).

El Cacique Guaman Poma de Ayala es para Estenssoro el ejemplo contrario a la
interpretacion indigena arriba mencionada y muestra como otros naturales habian
aceptado el dogma y lo habian aprendido de manera “perfecta” (/bid., 135). Guaman
Poma no solo se inspira en la doctrina para describir la vida e historia del Pert, sino que,
ademas, las ilustra de acuerdo a la formacion que recibié de fray Martin de Murta. Es
por ello que utilizaremos las imagenes de su Nueva Coronica (1616) para acompaiar la
descripcion de la inteligencia narrativa del Manuscrito y asi tener un referente concreto

33 Gerald Taylor es quien subraya el caracter de condenado o alma en pena que tiene la palabra Supay, el
cual fue primero asociado con frasgo. (2000)

3* En el segundo capitulo estudiaremos como los huacas regionales mantienen su nombre denominacion,
siendo solo los menores asociados a los supay.
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de la incorporacion de formas de representacion occidentales en la cultura andina.
Ademés, la Nueva Coronica y el Manuscrito de Huarochiri fueron escritos durante un
episodio de ruptura que se veia llegar: entre 1565 y 1589 arriban al Pera las normas del
Concilio de Trento, la Inquisicion, la Compaiiia de Jesus y el primer virrey. Encabezada
por el virrey Toledo, se da inicio a una reforma que busca que los indigenas vivan de
acuerdo a patrones espafioles que permitan explotar su mano de obra. Como la razén de
la conquista era la evangelizacién de sus naturales y no podian ser cristianizados muy
pronto (pues al ser considerados cristianos serian iguales, el sistema careceria de
justificacion), se produjo una larga campafia de Extirpacion de Idolatrias en las que se
intentaba demostrar, segun la postura de Estenssoro, como la idolatria se habia
escondido y el largo tiempo que les llevaria acusarlos, primero de iddlatras y
posteriormente de hechiceros. El Doctor Francisco de Avila, cura de la doctrina de San
Damidn de la “dicha provincia de Huarochiri”, posible gestor del Manuscrito, fue
precisamente un exitoso extirpador de idolatrias, que se beneficid economicamente de
su labor. Guaman Poma describe su crueldad en la Nueva Corodnica. Su trabajo 1o inicio
con una espectacular ceremonia en Lima en la que lanz6 a la hoguera idolos, piezas de
oro y plata y hasta momias de los antepasados, ante el asombro y dolor de muchos.

1.4.2 La autoria del Manuscrito

Del Manuscrito se asume que pudo ser parcialmente editado y probablemente dirigido
como proyecto, por Avila®>. Es muy probable también que fuera escrito por el copista
del que solo sabemos que se llam6 Thomas; muy probablemente, un indigena educado
en un convento que trabajo, como también hiciera Guaman Poma, con un extirpador de
idolatrias®®. E1 Manuscrito recopila 33 relatos sobre los mitos de los dioses regionales,
los huacas de Huarochiri. En todo caso, en 1608, Avila empieza a escribir la traduccién
inconclusa al castellano de los capitulos del Manuscrito. Al analizar los mitos del
Manuscrito se tomara en cuenta que Avila comparte esta forma de representacion, de
alguna u otra forma, y que la utiliza también en sus sermones. Estos sermones
permanecieron vigentes hasta el siglo X VIII.

Francisco de Avila es también protagonista del Manuscrito: aparece como ejemplo de
un buen sacerdote cuya presencia, a diferencia de los malos doctrineros, evita que se

3> Respecto de la biografia de Francisco de Avila y las hipétesis sobre su grado de participacién en la
elaboracion del manuscrito hemos comparado tres versiones: el estudio biobibliografico de Pierre Duviols
(ARGUEDAS, 2009), el prologo de Gerard Taylor a su edicion del Manuscrito (1987), asi como la
biografia realizada por el historiador Antonio Acosta con la que concluye el mismo.

36 En el caso de Guaman Poma se trato del “visitador de idolatrias™ Cristébal de Albornoz durantela
campaiia del Taki Onkoy (DUVIOLS 2009, GUAMAN POMA 1616)
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sigan practicando ritos paganos. Sobre su vida, se cuenta con textos y registros que
permiten conocerlo. Cuando se leen sus cartas, se puede notar su obsesion por describir
minuciosamente los ritos. Se preocupa mucho por indicar el lugar exacto, describir
detalladamente el rito y las emociones de los indigenas respecto a sus divinidades, y
sobre todo, los nombres que le dan a en su lengua a todo lo anterior. Hoy en dia lo
considerariamos un “investigador”. Los fines de su investigacion sobre el culto a los
huacas pueden ser claramente inferidos de su biografia. De origen desconocido —no se
sabe si fue mestizo o criollo—, y considerado por sus mas importantes biografos, Duviols
(2009) y Acosta (1987), como expdsito y probablemente ilegitimo, Francisco de Avila
crecid en el Cuzco, en las décadas de 1570 y 1580, cuando solo cerca de 500 espafioles
vivian entre 60.000 indios; de ahi que se asuma que tuvo siempre un conocimiento del
quechua y de las costumbres andinas que servirian para su desempefio como doctrinero.

El hecho de que hubiese destacado como alumno en el colegio de la Compaiia de Jests
es la unica posible razon para justificar que fuese trasladado a Lima para continuar sus
estudios en la Universidad, pero realmente no hay prueba alguna de que esto ocurriese.
Se desconoce como sin tener pariente alguno en Lima pudiese llevar adelante sus
estudios; en todo caso, lo hizo de tal manera que pronto llamé la atencion de sus
profesores y compaifieros, entre 1592 y 1596. Sin que se tenga tampoco noticia de por
qué regres6 al Cuzco, se sabe que en el afio 1596 el obispo de Tucuman le entregé las
ordenes menores y mayores de lector a presbitero. En 1597, regres6 a Lima para
graduarse de bachiller. Gracias a esta historia, en 1597, con menos de 25 afios, obtuvo
por oposicion la doctrina del curato de San Damién, en el repartimiento de Huarochiri.
Este repartimiento al este de Lima estaba dividido en cuatro curatos y San Damian era
uno de los mas ricos de la Audiencia de Lima. Asi que Avila consiguié rapidamente
estar cerca de la capital y con una doctrina que lo beneficiaria rapidamente. Se sabe que
permitia que acudieran a sus lugares sagrados a depositar dinero y productos que luego
¢l recogia, que se apropiaba de enormes cantidades de productos agropecuarios y que,
gracias a los indios —cuyos caciques lo acusarian en 1607— construyd una casa en Lima,
en la que vivian al menos cinco personas mas. A ello hay que agregarle las acusaciones
sobre las relaciones que establecia con mujeres solteras y casadas. Pero concentrado en
obtener el grado de doctor en la universidad y en buscar una plaza de canonigo en la
catedral, hasta 1607 se podria considerar, dice Acosta, que “Avila fue uno mas de los
doctrineros del arzobispado de Lima” (2009, 567). De hecho, a diferencia de otros
doctrineros que abandonaban sus estudios, se consigna en las acusaciones que se
ausentaba por encima de lo establecido por el tercer concilio, pues se encontraba
concentrado en su formacion académica. Al parecer contaba con la simpatia del
arzobispado de Lima, pues en 1598 lo nombraron Vicario de la provincia de Huarochiri,
aunque no era la suficiente como para darle un cargo catedralicio.

El giro en la vida de Avila, que le permitié ganar popularidad y respeto, fue la venganza
contra los pobladores que lo habian acusado. Los caciques y toda la poblacion habia
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protestado porque Avila habia acordado con un encomendero el poner un obraje para
explotar la mano de obra en el trabajo de textiles. Estuvo preso en la carcel eclesistica
y, tras haber enviado a amigos suyos, entre los que figura Choquecaca —amigo y
también personaje del Manuscrito—, a convencer a algunos caciques de que desmintieran
lo dicho, y que un obispo amigo suyo pagase la fianza, Avila pudo regresar a
Huarochiri. Asi fue que decidi6 demostrar lo buen doctrinero que habia sido y para ello
inici6 las campanas de idolatrias, acto que, a su vez, dice Acosta, le sirvid6 como terrible
herramienta de venganza, sobre todo después de haberles permitido cumplir con sus
ritos. Es notorio, por tanto, como sefala Acosta, el que sea descrito en el Manuscrito
como el buen padre que se distingue de los otros que no han logrado que se dejen de
practicar los ritos id6latras, como en los capitulos 7, 20 y 25.

No queda claro ni en Duviols ni en Acosta cuanta y qué participacion tuvo Avila en la
elaboracion del Manuscrito. Acosta mismo se presenta como el recopilador del
Manuscrito “Recogido por el Doctor Francisco de Avila presbitero (...) de personas
fidedignas y que con particular diligencia procuraron la verdad de todo y aun antes que
Dios las alumbrase vivieron en los dichos errores y ejercitaron sus ceremonias.” (2009,
191). La tinica fuente de informacioén para su campana de idolatrias que menciona Avila
en la carta Ritos de Huarochiri de 1621 son las confesiones y los ritos e idolos que
pueda observar: por ejemplo, el tener miedo a un lugar habitado por un demonio, en el
que Avila dice haber clavado una cruz. Pero el narrador del texto, el misterioso copista
Thomas, del que no se sabe nada, salvo que es natural de Checa, se esmera en darle
coherencia lineal y narrativa al texto, lo que significa que el Manuscrito no es una mera
recopilacién, sino un texto pensado, como dice Arguedas, en términos biblicos. ;Avila
planteo la composicion de un libro asi? ;O fue idea del propio escritor?

Cuando se lee el Manuscrito, las acotaciones de Avila son basicamente de precision, de
datos que faltan, sobre todo nombres, como en sus cartas; de lo contrario, estan
asociadas a las dudas internas de la narracién principal, por ejemplo cuando no se puede
establecer si Cuniraya Viracocha es anterior o posterior a Pariacaca. No hay ningun
elemento que pueda conducirnos a pensar que Avila se encontraba corrigiendo un
trabajo delegado. Solo se puede pensar, como sefiala Duviols que “le tocd quiza al
misterioso Thomas la labor de juntar y ordenar la materia a partir de los relatos
fragmentarios recogidos por él o por Avila” (2009, 234). Discrepamos respecto al hecho
de que alabar el trabajo de Avila sea sefial de que eso le confiere la responsabilidad de la
sintesis, asi como el de ser de Checa. En realidad, nos parece que es un proyecto
conjunto, en el que Avila ha convencido a Thomas de las razones con las que inicia el
proyecto, como cuando Avila permitia las idolatrias y, quiza, el Manuscrito haya sido
imaginado como un trabajo académico para su doctorado cuando disfrutaba de los
beneficios de su doctrina. A continuaciéon enumeramos el texto con la intencién de
presentarlo como conjunto de posibles argumentos de Avila para convencer a Thomas
de que escribiera este libro:
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1. Si los indios de la antigiiedad hubieran sabido escribir, la vida de todos ellos, en todas
partes, no se habria perdido.

2. Se tendria también noticias de ellos como existen sobre los espafioles y sus jefes;
aparecerian sus imagenes.

3. Y por ser asi y como hasta ahora no esta escrito eso, [se hablara] sobre la vida de los
antiguos hombres de este pueblo llamado Huarochiri, antiguos hombres que tuvieron un
progenitor, un padre; sobre la fe que tenian y de como viven hasta ahora.

4. De eso, ha de quedar escrita aqui [la memoria], con respecto a cada pueblo, y como es
y fue su vida desde que aparecieron.

En todo caso, como sefiala Taylor de manera hipotética, mas alld de que no podamos
establecer con seguridad el rol de Avila para conseguir un escritor en quechua y en la
elaboracion del Manuscrito, el sacerdote

mostrd un interés permanente en el desarrollo del documento quechua — lo que
se puede averiguar por sus numerosos comentarios al margen—y pensaba ya,
sin duda, en la redaccion de su Sermonario (publicado en 1646, casi cuarenta
aflos después) y en el gran provecho que este documento iba a representar para
la identificacion de los huacas locales y la extirpacion de culto. (1987, 18).

Consideramos al manuscrito como fuente originaria de la configuraciéon narrativa
andina, gracias a que se fija durante mas de dos siglos mediante la recepcion de los
sermones de Avila. El éxito de estos sermones se puede adjudicar, sefiala Estenssoro, a
que si se compara el sermonario de Avendafio con el de Avila, este estimula una “nueva
religiosidad indigena catdlica” (Op. Cit., 366) que se dirige hacia el “futuro” y encuentra
en los sermones sobre la resurreccion la clave para comprender, por ejemplo, el mito de
Inkarri o la resurreccion del inca:

La proximidad tan saltante, entre los sermones de Avila y el mito de Inkarri
compilado en el siglo XX refuerza, y prueba, la dependencia de la utopia de este
tipo de discurso. La prédica permitia, en efecto, jugar con sus propias
ambigiiedades, facilitando a los indios un disefio de base para construir una
nueva identidad y ofreciéndose como estimulante para sus propias aspiraciones
politicas. (369)

Seguimos a Estenssoro con que es a través de esta nueva religiosidad indigena que se
logra elaborar un discurso “de cardcter narrativo” que posibilita la creacion de una
cultura comtin®’ de aspiracion homogénea. Cuando se utiliza el término “inteligencia
narrativa andina”, no se hace, entonces, desde una perspectiva ingenua que creyese en la

37 Autores como Alberto Flores Galindo (Buscando un Inca, 1988), Manuel Burga (Nacimiento de una
utopia, 1988) y Antonio Cornejo Polar (Escribir en el aire, 1994) prestan mucha mas importancia a la
conciencia de que los conquistadores espafioles no establecerian alianzas con ningun grupo étnico,
estando todos ellos bajo la misma situacion de dominacidon, que al discurso o actos simboélicos de la
evangelizacion.
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posibilidad de poder reconstruir una inteligencia narrativa puramente prehispanica, sino
a una inteligencia que configura textos como resultado de una narracion en la que fue
fundamental aprender la doctrina de memoria. Ninguna de las traducciones del
Manuscrito ha tomado en cuenta este contexto, aunque a partir de la recopilacion y
estudio de mitos andinos contemporaneos de Efrain Morote Best (su trabajo se inicia en
el afio 1955 y culmina con la publicacion del libro Las aldeas sumergidas en 1988), ya
se reconoce la influencia de los relatos biblicos en los mitos andinos, y el mismo
Arguedas (1966) al parecer también es consciente de dicho efecto®®. No obstante estas
constataciones, Taylor (1987) y Salomon (1991), priorizan la busqueda de los
significados andinos mds antiguos posibles en concordancia con las categorias de la
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cada vez mas convencionalizada “cosmovision andina’™".

La misma situacion se presenta en los estudios que se han realizado sobre los mitos del
Manuscrito de Huarochiri y recopilaciones contemporaneas, incluso en el mismo pueblo
de Huarochiri (ORTIZ, 1980). La finalidad parece siempre ser la busqueda de la
cosmovision andina, sea en términos antropolégicos (ORTIZ 1980, 1991, etc. KATO
2005, etc.), etnohistoricos (PEASE 1973, ROSTOROWSKI y LEMLIJ 1987) y
semioticos (BALLON 1997, RUBINA 1989). Dentro de este ultimo campo del
conocimiento, el de la semidtica, destaca por las razones contrarias el trabajo filosoéfico
que Oscar Quezada (2008) construye a partir del andlisis de los mitos peruanos y la obra
de J. Fontanille. Si bien Quezada dialoga con los principios ya establecidos por los
estudios de la cosmovision andina y sigue el rigor lexicografico de Taylor, al
concentrarse en las relaciones semioticas internas del texto, colabora a una descripcion
de la representacidon mdas sincera y que lo lleva a prestar atencion a la figura
evangelizadora del huaca supay.

Para las citas del Manuscrito hemos decidido utilizar mas usualmente la version de José
Maria Arguedas, pues al dotarla de oralidad le afiade formas de representacion andinas,
tal como Arguedas las habia aprendido en su infancia y estudiado en la madurez, de
manera que resulta mas natural establecer los vinculos con la inteligencia narrativa
peruana en su totalidad historica. No obstante, para poder establecer con claridad
algunos significados otorgados en las traducciones al quechua que se realizaron para la
doctrina cristiana, nos remitiremos a la version de Taylor (Op. cit.) y al trabajo de
Estenssoro (Op. Cit.). Hechas nuestras acotaciones al valor documental del Manuscrito,

3% Es interesante resaltar que Arguedas solo subrayara la historia prehispanica y no el lenguaje que esta
tocado “por la espada de Santiago”. No se ocupa de la configuracion narrativa occidental y de su
influencia en la version del o los copistas.

** Salomon asi lo da a entender: “Cosmological ideas are not spelled out in the Huarochiri manuscript. ...
The Andean cosmos can be partly understood from these myths, but not because the myths explicitly
describe it. We deduce what we can by noticing what the tellers take for granted. To some degree the
picture can be augmented with data from other written sources and from recent ethnographic research that
offers conceptual analogies. (Earls and Silverblatt 1978 propose a synthetic model.)”
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pasamos a estudiarlo bajo los principios de accién humana e identidad™.

1.5 El principio de accion humana en el Manuscrito de Huarochiri

Desde los trabajos de Hermann Trimborn, autor de la traduccion al aleméan publicada
entre 1939 y 1943, el territorio y los fendmenos climaticos, protagonistas de los mitos,
han sido representados segin formas tan distintas de la occidental como distintos son el
clima y el territorio. De ser cierto que la cosmovision presenta rasgos particulares
derivados de la representacion del medio ambiente, la aplicacion de los principios
cosmicos de Frye deberia presentar diferencias y, por supuesto, algunas coincidencias,
respecto del principio de accidon en la cosmovision occidental. Incluso, debemos
reconocer que el separar el principio de accion humana del principio de identidad es una
operacion algo forzada, pues en Occidente, en términos de configuracion, los dos
principios se presentan juntos. Por ello, cuando Frye expone los dmbitos de la accion
humana, el mundo ya se encuentra clasificado por la “cadena del ser”, la cual separa en
primer lugar, a la naturaleza del ser humano y luego la clasifica en animal, vegetal y
mineral.

En el caso del Manuscrito de Huarochiri, el ser humano impone su forma de trabajo en
los valles de los Andes, configurando su deseo y, por tanto, su rechazo en torno a los
siguientes campos semanticos resultado del trabajo humano en el entorno medio
ambiental, a los cuales llamaremos “mundos”.

1.5.1 El mundo del “territorio”

Tan solo al hablar de territorio ya se establece una categoria que Frye no ha utilizado al
describir los mundos animal, vegetal y mineral. Asi el territorio podria estar,
dependiendo de la acciéon humana, dentro del mundo mineral, pero también del vegetal.
(Por qué distinguir como mundo en el Manuscrito al territorio y no dejarlo como en
Frye, compartido entre el mundo vegetal y el mundo mineral? Ocurre que en el
Manuscrito de Huarochiri, las piedras del mundo mineral no son insumos para construir
ciudades, tal como las describe Frye, ni los vegetales se cultivan para disfrutar de un

'Si bien los estudios antropologicos previos pueden coincidir eventualmente con los hallazgos que se
realizan en la presente investigacion, nunca estos se han realizado bajo los dos principios de Frye que
estamos introduciendo, sino, mas bien, bajo las convenciones de Lévi-Strauss y el estructuralismo. (Cf. la
introduccion de Alejandro Ortiz Rescaniere a su estudio Huarochiri, 400 aios después (1980).
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jardin, cuyo fin es la comodidad del ser humano. En la zona andina, el territorio es tan
montafioso y darido que requiere de canales de regadio y de andenes para
“horizontalizar” todo el terreno vertical posible (TORERO 1974, MURRA 1975a en
SALOMON 1991), por lo que los efectos de la accion humana en el ambito tienen como
fin la re-construccion del territorio mismo.

La transformacion del territorio es permanente en esta obra, no solo por la construccion
de andenes y acueductos (canales de regadio) sino también, como veremos mas
adelante, porque los dioses surgen de las montafias, producen sismos, crean lagunas y se
transforman —y transforman a los seres humanos— en piedras. Esas piedras se convierten
en centros de peregrinacion y adoracion. Frye quizé hubiese ubicado esta categoria junto
con el mundo mineral Pero en el Manuscrito, no se construye la ciudad, sino el espacio
territorial. Las piedras y el espacio son centro de las fiestas rituales de cultivo y
mantenimiento del territorio.

La sacralizacion de las piedras en los territorios conquistados por el huaca y entregado a
sus hijos nos remite a la concepcion de Mircea Eliade (1981) sobre el espacio sagrado:

la toma de posesion ritual debe en uno u otro caso repetir la cosmogonia. En la
perspectiva de las sociedades arcaicas, todo lo que no es «nuestro mundo» no es
todavia «mundo». No puede hacer uno «suyo» un territorio si no le crea de
nuevo, es decir, si no le consagra. Este comportamiento religioso con respecto a
las tierras desconocidas se prolongo, incluso en Occidente, hasta la aurora
misma de los tiempos modernos. Los «conquistadores» espafioles y portugueses
tomaban posesion, en nombre de Jesucristo, de los territorios que habian
descubierto y conquistado. La ereccion de la Cruz consagraba la comarca,
equivalia, en cierto modo, a un «nuevo nacimiento»: por Cristo, «las cosas
viejas han pasado; he aqui que todas las cosas se han hecho nuevas» (Corintios
II, 17). El pais recién descubierto quedaba «renovadoy, «recreado» por la Cruz.
(ELIADE, Op.cit., 20-21).

Si recordamos el ejemplo de Avila en el que narra como él mismo colocé una cruz en un
lugar sagrado, vemos que la presencia del territorio es fundamental, incluso tras la
llegada de los espafioles en los relatos del Manuscrito. Al respecto, Frank Salomon
(1991) sostiene que la religion de Huarochiri nos brinda un mapa mental de grupos
sociales adheridos a sus dioses lugarefios y ancestros locales*'. El territorio o “paisaje”
es tan importante que el término Auaca no solo designa a los dioses, sino también a
cualquier “cosa material” del entorno que manifiesta lo sobrehumano: la cima de una
montafia, una fuente de agua, rocas, un arbol quemado por un rayo, unas ruinas, etc.
Pero recordemos que lo sagrado también tiene una contraparte. El caos, la amenaza, esta
en la falta de territorio para cultivar: “vivieron miserablemente, hasta en los precipicios

1 “The abundance of landmark detail in the text, which we have tried in notes to key to modern
cartography, reflects the function of myth as a memory bank of information about the tellers' generally
invasion based claims on resources.” (6)
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y en las pequenas explanadas de los precipicios hicieron chacras, escarbando y
rompiendo el suelo. Ahora mismo aun se ven, en todas partes, las tierras que sembraron,
ya pequefias, ya grandes. (13).” Es importante aqui aclarar que el concepto de territorio,
vinculado a cerro y a chacra, se traduce como /lacta y no como pacha, lo cual subraya
lo espacial mas que lo temporal:

The commonest term for the anciently defined setlement, llacta, is not the
simple equivalent of "town” or "village’, wich denote a portion of territory or the
legal corporation that foverns it. A llacta in its old sense might be defined as a
triple entity: the union of a localizaed huaca (often an ancestor-deity), with its
territory and with the group of people whom the Auaca favored. The word llacta
could thus be used to mean the deity that was master of a settlement.
(SALOMON, op. Cit., 23)

Taylor compara las diversas acepciones de pacha recogidas por Diego Gonzalez
Holguin en el Vocabulario de la lengua general de todo el Peru 1958/1608, el primer
diccionario del quechua cusqueno. Y encuentra dos conceptos, el de espacio y tiempo en
general y otro vinculado a la integridad. Pero también encuentra la categoria de mundo
0 universo, que comprende que es caracteristica del vocabulario de los predicadores. De
acuerdo con Salomon (1991), “pacha” no tiene traduccion, pues “denota el momento o
intervalo de tiempo y lugar o extension en el espacio —e incluso, asi lo hace a cualquier
escala—" (la traduccion es nuestra). Por ello, nos dice, una frase como “la pacha no esta
bien” podria significar desde “no es un buen momento” hasta “el mundo no esta bien” o
“la época es mala”. En la mitologia contemporanea*41, sefiala Salomon, “pacha”
significa “madre tierra”. La pacha admite el cambio y el cataclismo, como en el capitulo
3 sobre el diluvio, o cuando Pachacdmac puede destruir el mundo con un terremoto al
darse la vuelta.

Por estar més vinculada al concepto de “mundo” (asi como “Pachacamac” se utilizé por
un tiempo para designar al “hacedor del mundo”), fue pacha la palabra utilizada por La
Platica para introducir los neologismos que darian lugar a la explicacion catélica del
mas alla:

Para significar el ambito de lo terrenal, mundo (o ‘este mundo’ en la
terminologia teoldgica de la época), caypacha (literalmente "este mundo”); para
el mas alla, hanancpacha, el cielo (literalmente “el’'mundo alto o de encima’), y
ucupacha (literalmente ‘el mundo de adentro” o ‘el mundo de abajo’) el
infierno. Teniendo en cuenta la omision del purgatorio , que no queria
explicarse a los indios, tenemos un juego de oposociones en que coexite una
biparticion (este mundo/mas alld) y una triparticion horizontal
(cielo/mundo/infierno) tipicamente cristianas. (Estenssoro, Op. cit., 111-112)

2 Actualmente, Pacha es uno de los conceptos més importantes para las descripciones de las
cosmovisiones andinas como las de Tom Zuidema, John Earls, etc. (LOZADA, 2006)
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El territorio deseado abarca, por lo tanto, un territorio animado por dioses teldricos,

sacralizado en piedras y huacas materiales, y que proyecta la acciéon humana sobre la
chacra y la montafia.

Figura 1
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En esta quilca de Guaman Poma se puede observar a los incas adorando los espacios sagrados del
territorio; la identificacion entre los dioses y el territorio hace que ambos se llamen “Auacas”. En este
caso, se observan los lugares sagrados de “Uana Cauri / Tanbo Toco [agujeros del tampu] / Pacari Tanbo /
en el Cuzco.” (2001, 266).
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1.5.2 El mundo animal

Aqui se presenta una aparente coincidencia con las categorias occidentales respecto en
que la forma de trabajo y deseo radican en la domesticacion. Salomon sefiala que no
existia en el quechua un nombre para designar el conjunto de los animales, razén por la
que tuvieron que adaptar la palabra del espafol: animalcona, que combina categorias de
animal doméstico y salvaje que en quechua son llamados por palabras separadas™.
Ahora bien, en el Manuscrito los animales en general estan al servicio de los seres
humanos, incluso cuando son maltratados por ellos:

Una llama macho que pastaba en una montafia con excelente yerba, sabia que la
Madre Lago [el mar] habia deseado [y decidido] desbordarse, caer como
catarata. Este llama entristecid; se quejaba: «in, in» diciendo, lloraba, y no
comia. El duefio del llama, muy enojado, lo golped con una coronta de choclo:
«Come, perro —le dijo-, ti descansas sobre la mejor yerba». Entonces el llama,
hablando como si fuera un hombre, le dijo: «Ten mucho en cuenta y recuerda lo
que voy a decirte ahora: de aqui a cinco dias, el gran lago ha de llegar y todo el
mundo acabaray», asi dijo, hablando. Y el duefio qued6 espantado; le creyo.
«Iremos a cualquier sitio para escapar. Vamos a la montaia Huillcacoto, alli
hemos de salvarnos. (Cap. 3, 23).

Los animales que no son domesticados estan también vinculados a un espacio regional.
Mientras correspondan a la region del dios paterno, Pariacaca, estos animales
colaboraran con los hombres; si estos animales corresponden a la region de un dios
enemigo, como el salvaje Huallallo Carhuincho que comia humanos, entonces son
terriblemente amenazantes. La asociacion de los animales al servicio de los dioses
puede verse con claridad en el capitulo 2, el capitulo en el que Cuniraya Viracocha sale
a buscar a Cavillaca y en el camino va sacralizando a los animales que colaboran con ¢l
y condenando al estado salvaje a los animales que le traen malas noticias.

También pueden competir con el hombre en términos de sobrepoblacion, que es la
contraparte del miedo vinculado a la escasez del territorio en el Manuscrito: “Entonces
toda esa parte tenia muchas tierras calidas, estaba poblada de grandes serpientes, caquis
(loros segun Taylor) y toda clase de animales; cuando Huallallo vivia alli, la tierra
estaba cargada de estos animales.” (Cap. 8, 49). Mas es la accion del hombre sobre los
animales la que nos interesa, sobre todo en términos sacros. Salomon reconoce,
especificamente, la importancia de la llama en la mitologia andina:

The tellers of many myths identified with the splendor of the heights and with

* Esta distincion se presenta hasta el dia de hoy. En el Diccionario de la Academia Mayor de la Lengua

Quechua, “uywa” designa “Todo animal doméstico, utilizado para carga y trilla” y “maru”, “animal
salvaje”. (Cusco, 2005)
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their product, camelid wealth on the hoof. One of the major ceremonies was a
llama race to the sacred heights, with the first llama acclaimed and given a
sacred name (cap. 9, secs. 120-122, 128) (12)

Pero ademas de pastorear y entregar a los animales como ofrenda (““Ademas, degollaran
para ti llamas vifiayrua que aiin no hayan parido, y también te ofreceran trozos de orejas
que han de cortarles, todas estas cosas comeras por siempre” (8,53)), los animales
sagrados —y nuevamente, la llama en particular-- son ante todo utilizados como
oraculos™.

La religion andina se basa en un sistema oracular de comunicacion entre los dioses y los
hombres**44, la llama cumple el rol de animal sacrificado y fuente de informacion por
medio de la lectura de sus entrafias como se puede ver en el manuscrito. Respecto de la
importancia de la llama en la religion andina se puede consultar el trabajo que realiza
Religion in the Andes: Vision and Imagination in Early Colonial Peru escrito por
Sabine MacCormack en 1993, en el que se detiene a estudiar el rol de la llama en los
rituales religiosos en la obra de Guaman Poma de Ayala y Cieza de Leon.

De ahi que la ayuda que envian los dioses sea mediante los mensajes que relatan los
animales. Los animales pueden hablar de ser necesario, ademas de hablar entre ellos. Un
ejemplo es el de los zorros en la historia de Huatyacuri o la llama que anuncia el diluvio
y salva a su duefo. La interpretacion que realiza Ortiz Rescaniere en 1991 en su articulo
“Matrimonio y cambio cdsmico: Huatyacuri”, aisla a los zorros del resto de los animales
y se ocupa de su caracter bufonesco, taimado, envidioso y de asociarlos con la
“destruccion del orden”, asi: “El zorro de arriba y el de abajo encarnan la suma de ese
orden: alto y bajo expresan totalidad; y los zorros, el fracaso del embuste y la clave del
cambio” (1991, 65). Pero este rol simbdlico deja de lado la pre-comprension de que los
zorros se pueden comunicar con el héroe Huatyacuri y que la informacion recibida tiene
consecuencias oraculares, esto es, que permite tomar decisiones a partir de lo trasmitido.
En ese sentido, seguimos a Insoll (2012) en la importancia que le da a la
“comunicacion” en tanto esta es el reflejo de camac, la animacion.

* Otros animales, conocidos por sus servicios oraculares, son los zorros y los cuyes. Estos Gltimos son
utilizados con esos fines por los curanderos hasta el dia de hoy en sus practicas adivinatorias.

¥ Adivinacién y ordculos en el mundo andino antiguo, Marco Curatola Petrocchi y Mariusz S.
Ziolkowski editores, 310 paginas, Pontificia Universidad Catolica del Pert, Lima, 2008. Cf. “Religion
Inca” de Kevin Lane en The Oxford Handbook of the Archaeology of Ritual and Religion, Timothy Insoll
editor, 2012.
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Figura 2

La cércel Zancay remite al canibalismo de Carhuincho, segun la descripcion de Guaman Poma. La quilca
referente a los castigos recurre a la imagen tan temida de los animales ocupando el espacio humano. Son
representaciones emblematicas de los pecados:

“Zancay a, carzeles de los traydores y de grandes delitos como de la ynquicicién. Zancay deuajo de la
tierra hecho bobeda muy escura, dentro criado serpientes, colebras ponsofiosas, animales de leones y ticre,
0s0, sorra, perros, gatos de monte, buytre, aguila, lichusas, zapo, lagartos. (2001, 303)
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Los huacas Cuniraya Viracocha o Pariacaca pueden enviar o seleccionar el animal que
le dara informacion al hombre, mientras que el ser humano puede, de manera humana,
ritual, sin interaccion divina saber del futuro por las entrafias de una llama, incluso sobre
el futuro de los huacas:

Y asi, un dia, le adoraron sacrificando una llama cuyo nombre era
Yaurihuanaca. De los treinta servidores, uno de ellos, que se llamaba Llacuas
Quita Payasca Pariasca, en el momento en que los treinta hombres
contemplaban el corazon y el higado de la llama, en ese instante, dijo: «jAh,
atac! No esta bien el mundo, la entrafia, hermanos...». (Cap. 18, 97).

Sin detenernos aun en el contenido de la cita, sobre el que regresaremos mas adelante,
queremos resaltar que la consulta oracular aparece tantas veces como la mencion del
pastoreo en el manuscrito, siendo la diferencia que el pastoreo es solo eso, una mencion,
mientras que la accion de consulta si es descrita en detalle y produce un cambio en la
vida de quienes la consultan. El animal deseado es el oraculo benéfico y el temido, el
invasor.

1.5.3 El mundo vegetal

El trabajo de los hombres respecto de los vegetales se manifiesta en la chacra, mas que
en el jardin. El simbolo del jardin no aparece en el Manuscrito. Aparece la chacra
(huerto familiar) y el sembradio (comunal). La importancia se acrecienta cuando los
seres humanos se identifican con los vegetales, como se vera al aplicar el principio de
identidad més adelante: “Dicen que alli, del fruto de la quinua, aparecié el hombre.”
(Cap. 24, 129). Los vegetales sagrados’®, la coca y el maiz son los tnicos que aparecen
en las fiestas y rituales como ofrenda o como arma (el maiz), para espantar a los
muertos. Respecto de su presencia en el manuscrito, debemos mencionar que las
alusiones al mundo vegetal son pocas, aunque importantes, lo cual parece deberse a la
prioridad del territorio en la representacion simbolica.

% La presencia de la coca y el maiz como plantas sagradas también es registrado por el extirpador de
idolatrias y competencia de Avila, Avendafio (DUVIOLS 1986). Sabine Maccormack (1993) recoge la
crénica de Betanzos para mostrar como se utilizaba también en la religion solar incaica.
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En la descripcion de los idolos y Auacas incas que lleva a cabo Guaman Poma en el capitulo 12 de su
crénica, se puede observar la llama ("camera negro") que es entregada como ofrenda par los pobladores
de la region "Colla suyo", denominada asi par los incas, al huaca que de la montana Vilcanota en el
Cuzco (2001, 242).

28



Las unicas ocasiones en que se presenta una imagen diferente del mundo vegetal, mas
demoniaca si se quiere en términos cristianos, es cuando esta imagen es tentadora, en los
capitulos 2 y 5, relatos que presentan narraciones excepcionales: el capitulo 2, que narra
el nacimiento de las islas frente a la regiéon de Pachacamac (que asi se llama hasta hoy
en dia), nos muestra al huaca Cuniraya Viracocha convertido en pajaro y subiendo al
arbol de lucuma bajo el cual se encuentra tejiendo la huaca doncella Cavillaca. Cuniraya
echa su germen masculino en el fruto, el cual ella traga y queda prefiada. Este capitulo
es excepcional, en tanto en el resto de los mitos las Auacas femeninas ejercitan su
fertilidad constantemente, hasta el punto que la huaca Chaupinamca caminaba con
figura humana, pecando con todos los Auacas y era festejada mediante cantos y bailes
en los que los hombres mostraban sus parte vergonzosa, pues se trataba de ritos de
fertilidad: “Y cuando cantaban y bailaban esta danza, comenzaba la maduracién del
mundo.” (Cap. 10, 67). Sorprende pues, la virginidad de Cavillaca en el segundo
capitulo, hecho que no se puede separar de las asociaciones entre huiracocha y cristiano
y entre Huiracocha y Dios o Cristo. Para Estenssoro (Op. Cit., 102) es inevitable la
asociacion entre el mar, los espafioles y Huiracocha en el mito de Cavillaca.

El capitulo 5 presenta a Huatyacuri, quien representa una figura del héroe similar a la
occidental*’ (es un pobre que por realizar un conjunto de pruebas o tareas con ayuda
divina, logra casarse con la hija del rico Tamtafiamca, que se hacia pasar por sabio™®).
Este “tipo” de héroe, como veremos mas adelante, nunca vuelve a aparecer en el
Manuscrito, pues los seres humanos como individuos solo realizan dos tipos de acciones
en el Manuscrito: que benefician al individuo y a su sociedad (en el segundo capitulo
nos detendremos en la definicion de héroe y protagonista, pero, por lo pronto, esta es la
definicion minima del héroe). Las acciones son muestras de fidelidad, sea mediante el
lamento escuchado por el dios sea por prestarle atencion al dios disfrazado. Pero en el
capitulo 5, Huatyacuri ni se lamenta ni su fidelidad es puesta a prueba. Se trata de un
hijo de Pariacaca que se entera, al escuchar hablar a dos zorros, de que la causa de la
enfermedad del hombre rico “es ésta: a la parte vergonzosa de la mujer [de
Tamtafiamca] le entrd un grano de maiz mura®’48 saltando del tostador. La mujer saco

7 Ortiz Rescanierre no realiza ningin comentario al respecto cuando trabaja el mito de Huatyacuri.
Realmente para quien lee el conjunto de mitos, este relato se presenta como excepcional. Es interesante si
que Ortiz reconozca en el relato la pelea entre cufiados (1991) como una practica comun en la sociedad
andina, pero eso no excluye que se trata de un ritual mucho menos sagrado en términos de los relatos
sobre los Auacas. Lo decimos en términos del autor o autores del manuscrito.

* El capitulo 5 es excepcional no solo por el héroe que presenta, sino también porque el héroe convierte a
su enemigo, su rico cufiado, en un venado. Ningun otro capitulo muestra la transformacion de un humano
en animal, como veremos mas adelante.

* Mientras que Arguedas traduce la variedad del maiz como “mura”, el texto original utiliza el término
“muro”. Taylor lo traduce como “Un grano de maiz de varios colores”. La propuesta de Ortiz es que se
trata de una asociacion entre el color “morado” y los “moros” que sugiere peligro, pues “para los andinos
ese color oscuro y los moros estan asociados a los demonios”. (1991, 62) Cabe resaltar que en el texto de
Estenssoro dedicado al tratamiento de los demonios, nunca se hace mencidn a los moros. Si los menciona
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el grano y se lo dio a comer a un hombre. Como el hombre comid el grano, se hizo
culpable.” (Cap. 5, p. 29). Como se puede observar, incluso en estos capitulos
excepcionales, ningun vegetal o vegetacion es amenazante en si mismo. No existe
propiamente una representacion en la que encontremos el miedo a la carencia vegetal,
como si ocurre con la carencia del territorio. Los vegetales deseados son la coca y el
maiz.

1.5.4 El mundo mineral

El mundo mineral estd representado por la plata y el oro en la “vestimenta” de los
huacas, es decir, en los adornos de orfebreria con los que se muestra fidelidad a los
dioses. Pero aqui también debemos destacar a la piedra. No tanto por una accidon
humana que le de uso, sino mas bien en tanto dioses y hombres son convertidos en
piedras y se tornan lugares sagrados, siendo los dioses los tnicos que cuentan con el
poder de transformar humanos, dioses o si mismos en piedras. De hecho, el mismo
Pariacaca tiene el atributo de poder transformar en piedra a otro huaca o persona

Respecto del oro y la plata nos ha llamado la atencién, sin embargo, que no exista un
polo negativo, pues, de manera similar a los vegetales, la situacion solo se presenta en
un mito muy interesante narrado en el capitulo 20, en donde se nos cuenta el mito del
huaca llamado Llocllayhuancu, hijo de Pachacamac, quien fue reducido a categoria de
demonio por don Cristobal Choquecaxa. El mineral precioso pasa a simbolizar las
manifestaciones de divinidades andinas ya convertidos en demonios:

...en el sitio donde ahora se ha puesto una cruz vio aparecer una fuente de plata
que brillé como si se hubiera convertido en el sol del dia; esa luz cegd los ojos
del hombre, como cuando repentinamente se hace la noche. Ese demonio [el
huaca) hizo aparecer [al resplandor] ante el hombre. Don Cristobal cay6 al
suelo... Y tres veces aparecio la luz cegadora, durante las tres veces que el
hombre salié afuera. Como habia relampagueado tres veces, antes de que él
llegara al aposento de la mujer ... que era sacerdotisa del demonio. (Cap. 20,

109)
50

es para resaltar que en los catecismos y doctrinas, el término “indio” reemplazo al de “moro”.

>0 Respecto de los huacas o humanos convertidos en piedras, el mito mas difundido es el de la fundacién
de la cultura Inca con el mito de los hermanos Ayar, en el que Ayar Cachi es convertido en piedra. Sobre
el rol de las piedras en la mitologia y religiosidad andina, destacan el articulo de Celia Rubina sobre esta
metamorfosis (1995), el trabajo de Alejandro Ortiz sobre “Imperfecciones, demonios y héroes andinos”
(2012) y el texto de Sabine MacCormack.
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A diferencia del manuscrito de Huarochiri, en la cronica de Guaman Poma si se menciona el jardin; pero
en el texto el cronista alude a la huerta y finalmente a la chacra. En esta quilca, el indio hortelano esta

compartiendo la coca sagrada con su “hermana”. Se puede percibir asi la presencia del mundo vegetal en
la vida humana. (2001, 879)
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Juan Carlos Estenssoro se detiene a trabajar la imagen del demonio denominada
“romano” en el mito, pues para el designa una pintura conocida como “grutesco”, un
disefio “a la romana” con figuras fantasticas (320-321). Esta version negativa del metal
surge recién con la condena de los huacas menores como demonios, de tal forma que
nunca se interrumpe la asociacion entre los metales preciosos y los huacas. Esta
condena externa es representada con formas también cristianas u occidentales. Con esto
queremos subrayar que el demonio ya no se “viste” con el oro y la plata de orfebreria
local deseados, si no que se “viste” con los metales trabajados con formas
correspondientes a quien lo condena.

1.5.5 El mundo del agua

Junto con el viento, el agua es el atributo de Pariacaca, quien tiene poder sobre los
fenémenos climatologicos. El es el viento, la tormenta, el rayo, el granizo. De sus cinco
bocas emerge un estremecedor vaho azulado. El agua es una imagen reiterada en el
Manuscrito, usualmente representada mediante la laguna y el acueducto, pues las
acciones de los seres humanos sobre el agua estdn vinculadas a los reservorios y
mantenimiento de los canales. Al discurrir del elemento. La fertilidad requiere, por lo
tanto, de la transformacion del territorio en términos de laguna y canal.

Hermann Trimborn (1953) resalta en los mitos del Manuscrito su vinculacion con “las
manifestaciones tanto benéficas como funestas de la naturaleza”, que para €l se tratan de
la interpretacién del hombre creyente en entes “antropomorfos” pero “trascendentales”.
Pero en los trabajos posteriores esta sencilla interpretacion se deja de lado y es
reemplazada por la complejidad simbolica del agua, la cual, en el trabajo de Ortiz 400
anios después (1980) es reducida a la laguna, la laguna al tiempo presente y luego a “una
de las diadas bésicas ordenadoras de este mundo: el dia y la noche”, de tal manera que el
agua queda encerrada en asociaciones del tipo: agua-fuego, que no permiten ver, fuera
del conflicto, la relacion que establecen también los hombres y no solo los dioses con el
agua en el Manuscrito:

Que el lago sea simbolo y garantia del Presente, concuerda con la sucesion de
divinidades y de las eras que son descritas en los capitulos primero y octavo del
texto de Avila. En esos mitos se afirma que la divnidad actual vencié a la
divinidad de la era pasada; por medio del agua “enfrid” a su enemigo, Huallallo
Carhuincho, que se defendia con fuego. El lugar donde qued6 derrotado
Huallallo Carhuincho se transformo en un /ago. Este lago es, en consecuencia,
testimonio y simbolo del tiempo Presente. Agua y lago representan la vida en el
Presente y la sucesion actual de dia y noche. (65)
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Frank Salomon retoma el mundo del agua en el relato mismo, aunque asociandolo
también a una diada, en este caso, lo masculino y lo femenino. Se detiene poco en ella,
aunque considera que el agua es el elemento que provoca una lectura mas bien politica
del texto:

This conviction of indebtedness parallels what was remembered as invader
expropriation of the female and Yunca element in nature, namely, irrigable
land. On the ecological plane the relationship between invader and aborigine is
likened to the union of wild water from the heights (Yauyo-like, male) with the
soil of the valleys (Yunca-like, female). ... Because this union—irrigation—
was in fact the greatest agrarian wealth of the western Andes, many myths can
also be read as combined cosmic and political charters for local groups' rights to
specific lands and canals. (9)

Para Salomon los valles irrigados simbolizaban la abundancia y son muchos los
capitulos del Manuscrito, particularmente los capitulos 30 y 31, aquellos que sin duda
representan el conflicto entre los grupos pobres de agua y los grupos ricos en ella (el
capitulo 30 es el mas abundante en informacién sobre el manejo del agua). La accion del
hombre, por lo tanto, esta o en conseguir que un dios cree una laguna o canal de regadio,
porque la labor humana especifica reside en la limpieza asociada a rituales de los
canales para que el agua pueda transitar por el territorio. Como complemento de la
laguna en el mundo del agua, tenemos al mar. El mar y la laguna pueden desbordarse (lo
cual seria su version mas cadtica) como el capitulo 3, acerca del diluvio: “Coémo paséd
antiguamente los indios cuando reventd la mar”, o en otros capitulos en los que las
lagunas inundan sembradios. Efrain Morote Best ha trabajado el tema de las lagunas
vinculado a la trama mitica que ¢l llama “las aldeas sumergidas”. Morote, como ya
seflalamos, considera que las aldeas sumergidas por el agua son un castigo a la
abundancia (Op.cit., 273). Desde nuestra perspectiva se trata de un exceso de agua que
cumple el rol negativo

En general, se trata de un territorio marcado por su precariedad, en el que se pueden
producir grandes cambios como los creados por los huaycos o derrumbes de montafias
por el exceso de lluvias que pueden desaparecer a los pueblos. Alejandro Ortiz (1980)
asocia los cataclismos con el concepto de Pachacuti, transformacion en el tiempo y en el
espacio, nuevamente vinculandolas a las diadas que encuentra en los relatos andinos:
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Figura 5

El agua en el canal de regadio y la mujer regando la sementera compartida por la comunidad resumen el
deseo del agua fertilizadora, particularmente en la estacion en que esta escasea. Asi describe Guaman
Poma su ilustracion:

TRAVAXA: ZARA CARPAI, TACO MVCchoy rupay pacha [tiempo de regar el maiz, de escasez de
agua, tiempo de calor], nobienbre, Aya Marcay Quilla [mes de llevar difuntos] / carpac zipas comonidadta
capcita rriega [joven que riega la comunidad, sementeras del comun] / cocha yaco a, agua del pozo para
rregar / nouienbre / Aya Marcay y la pagina (2001, 1172)
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Esta excepcional inversion (blanco-bajo, negro-alto) describe un Pachacuti, es
decir, una inversion de los términos de un ordenamiento, de un Pacha. La
inversion de las asociaciones constituye, ademas, un anuncio del Mundo Nuevo
que es siempre concebido al revés de precedente. El Pachacuti esta acompafiado
segun la tradicion oral andinapor grandes cataclismos geologicos y por la
inversion del orden normal, por el caos. (63)

A pesar de las similitudes con el agua occidental, no existe la imagen del agua
purificadora como pasaje, sino mas bien centrandose en su inminente cardcter
fertilizador. No aparece tampoco ninguna imagen de agua estancada. El deseo es el paso
del agua por el mundo del territorio, no el paso del hombre a través del agua.

1.5.6 El fuego

En el Manuscrito, el fuego esta vinculado al huaca Huallallo Carhuincho, pero no a los
seres humanos, quienes no realizan ninguna accion sobre este elemento. De ahi que
tampoco se puede hablar de un fuego purificador o de un pasaje ritual vinculado a este.
En realidad, el hombre no aparece vinculado al fuego hasta la llegada de los espaioles,
quienes haran uso de este elemento para atacar a los pobladores andinos. Alejandro
Ortiz reduce la descripcion del fuego al recurso de las diadas:

En esta oposicion encontramos que uno lucha por medio del agua (hizo caer
lluvia, cred una laguna donde vencié a Huallallo Caruincho) y el otro esta
asociado al fuego (“...permanecidé vivo, como inmenso fuego que ardia y
alcanzaba hasta el cielo”). Yanafiamca Tutafiamca, el dios de la primera época,
por su propio nombre, esta vinculado a la noche y a la oscuridad: “El que va por
lo oscuro, el que va por lo negro”. Asi, cada edad esta relacionada con un
elemento opuesto al precedente... (43).

Incluso si hubiese prolongado su estudio a la incorporacion de los relatos en los que
aparecen los espafioles, hubiese podido notar que el fuego también esta asociado a ellos,
con lo cual encontraria una diada que contradice el orden previo de oscuridad, fuego,
agua. La asociacion del fuego con la luz que encuentra Ortiz, contraponiendo a
Carhuincho con Yanafiamca Tutafiamca, deja de lado que es también un atributo de los
huiracochas y olvida el hambre también est4 asociado a la oscuridad presente durante el
periodo o pachacuti de Carhuincho,
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Guaman Poma ilustra en esta quilca la muerte de su abuelo Guaman Chaua. En ella, Francisco Pizarro
prende fuego a la casa tras haberla tapiado con sus ocupantes dentro. Al igual que un huaca, pide oro y
plata. El terror se representa con el fuego en pocas quilcas de la cronica.
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También se afirma, siguiendo siempre los mitos anteriormente estudiados, que
en el Mundo del Pasado no se conocié la luz; por otra parte, esa humanidad de
la oscuridad, en diversos mitos, estd asociada al hambre; la destruccion de ese
mundo oscuro se debid recisamente, a la creacion del sol, del dia y del fuego.
Estos términos estan ligados entre si en diversos mitos que describen el fin de
una humanidad pasada... (44)

Si nos cefiimos al Manuscrito, podemos ver que mediante el acto de agredir con el
fuego, este queda claramente relegado a ser el atributo del dios depredador, el polo
opuesto del agua, atributo del dios protector. Tiene, como en el caso de los vegetales, un
solo polo, pero en este caso no el del deseo, sino el del rechazo, pues no existe ningun
uso sagrado positivo del fuego:

Cuando llegaron los huiracochas [espafioles] preguntaron: « ;Doénde esta la
plata y los trajes de este huaca?». Ninguno de los sacerdotes quiso confesar.
Entonces los espaiioles, enfurecidos, prendieron fuego, rapidamente, con unas
yerbas secas. Decidieron quemar a Caxalliuya. Soplo el viento cuando el fuego
empezaba a subir de un costado al cuerpo de Caxalliuya. El hombre sufria,
padecia; los otros lo entregaron a los espafioles todo lo que pidieron y habia...
(Cap. 97, 99)

Dado que el fuego no tiene una existencia propia, salvo el ser atributo del dios
depredador, no podemos hablar en esta ocasion del “mundo del fuego” y solo lo
podemos considerar una herramienta poderosa, en este caso si nos acercamos a la
categoria del pasaje, pero en este caso, de un pasaje negativo.

En sintesis, los “mundos” identificados en el Manuscrito en funcion del efecto causado
por las formas de trabajo y que representen deseo y rechazo son:

. El mundo del territorio
o El mundo animal
. El mundo del agua

Aquellos que representan solo el deseo (con las excepciones mencionadas) hasta antes
de la llegada de los huiracochas:

. El mundo vegetal
. El mundo mineral

Y finalmente, el inico elemento que se presenta como negativo y que simboliza el
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rechazo a quienes son sus portadores es:
. El fuego

En el siguiente grafico se puede observar la distribucion de los mundos en funcion del
deseo y el rechazo:

Deseo Rechazo
El mundo del territorio
El mundo animal
El mundo del agua
El mundo vegetal

El mundo mineral El fuego

1.6 El principio de identidad en el Manuscrito de Huarochiri

Este principio desarrolla en la cosmologia descrita por Frye identidades conceptuales y
simbdlicas. Ambas, tanto en el lenguaje de los simbolos apocalipticos, como en el
categorico kantiano (Cf. RICOEUR: 2000, Tomo II, p. 377), tienden a la unicidad: de la
afirmacion “todos los hombres son uno solo” surge la categoria de “Hombre”. Ademas,
se encuentra en total concordancia con el principio de accion, pues las unidades que
representan la identidad (hombre, jardin, cordero) simbolizan otras unidades (Cristo es
el Cordero de Dios). El simbolo apocaliptico, entonces, nos muestra una relacion de
identidad secundaria en tanto es condicidon que primero exista la unicidad conceptual, la
cual se relativiza en nuestra investigacion si retomamos “el mundo animal”. Es claro
que existe este mundo (el capitulo 2 de Cuniraya Viracocha distinguiendo a los animales
sagrados de los salvajes nos narra como funciona este mundo en el que los animales
hablan) pero no existe en el quechua original una sola palabra que una a los animales
domésticos y salvajes en una misma categoria. Es después de la evangelizacion y su
ensefnanza de la unidad conceptual de “animal”, traducida como llama, que este mundo
si se puede establecer en el Manuscrito.

Los problemas con la unicidad en el doble principio de identidad ahondan las

diferencias entre la cosmovision andina y la occidental. Los principales antrop6logos,
etnologos e historiadores, describen la cosmovision andina no como un modelo unitario,

38



sino como binario o diddico, tomando como base las categorias de hanan y hurin’'50,
las cuales forman parte de la categoria pacha (mundo de arriba y mundo de abajo).
Respecto de estas estructuras, no es finalidad del andlisis que se presentard a
continuacion, demostrar que el Manuscrito estd compuesto de una logica binaria, sobre
todo cuando encontrar dualidades es algo natural en los mitos.

Siguiendo la propuesta de Frye para describir la inteligencia narrativa y, dentro de ella,
las relaciones de identidad entre los mundos enumerados en el principio de accion
(territorio, animal, vegetal, agua, mineral, y fuego) que resultan del trabajo humano,
debemos detenernos en la identidad conceptual, la cual para Frye se representa en la
religion y la literatura en tres estados. Primero estd el “mundo divino”, al que le sigue la
“sociedad de los dioses”, y cuya version unitaria o individual es el concepto de “dios”.
Lo mismo ocurre con cada uno de los mundos: en el mundo animal, el equivalente a
“sociedad” es el redil en el mundo animal y el jardin en el mundo vegetal. Estos tres
estados, mundo, sociedad y unicidad, que conducen o a la conceptualizacion o al
categoérico kantiano, tienen a su vez que quedar claros, pues podria ser que la
configuracion cosmoldgica andina difiera también en este aspecto.

El mundo se entiende como la diversidad en tanto oponible a la unicidad. Esta unicidad
estd planteada en términos de cumplir con una funcién sagrada, por ello simbolica y
seleccionada para la representacion ritual. La llama y la coca, simbolos del mundo
animal y vegetal, vendrian a ser, por lo tanto, la unicidad sagrada de lo animal y de lo
vegetal respectivamente. El mismo rol cumple el metal respecto del mundo mineral, la
montafia respecto del territorio, etc. Sin embargo, aqui estamos obviando el segundo
estado, que es el de la sociedad, es decir, la proyeccion de la organizacion de los
humanos a los demas mundos y que en los deméas mundos podemos recoger como la
proyeccion de la sociedad humana®. A continuacion se presenta a las sociedades y
unicidades de cada uno de ellos.

1.6.1 La sociedad divina, el padre

El mundo divino del Manuscrito, con su variedad de Auacas, masculinos y femeninos,
estd organizado como familia: los dioses son hermanos, parejas, padres e hijos entre
ellos. Esta organizacion familiar es estudiada por Alejandro Ortiz (1991), para quien el

°! Gran parte de los modelos que los antropdlogos y etnohistoriadores han desarrollado en funcién del
principio binario, se pueden comparar en el texto de la historiadora boliviana Blithz Lozada (Op. cit.)
>2Asumimos, a pesar de las criticas, que la cultura es el resultado de la organizacion social. Douglas
Bruster (2003, 12) adjudica este razonamiento a Francis E. Merrill, (Society and Culture: An Introduction
to Sociology, Englewwod Cliffs, NJ: Prentices-Hall, 1969) mediante la formula: “Society comes first and
culture after.” (80)
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mito de Huatyacuri refleja la relacion entre cosmos y familia: “Lo que ocurre en uno
ocurre en el otro. Un mundo debe de acabar porque una familia estd enferma y debe
también acabar. Cada uno y respectivamente es la causa y consecuencia del otro” (55).
Estos lazos familiares de alguna forma se mantienen incluso con los humanos, figurando
los huacas como los padres de un ayllu™. Pero esta paternidad ya difiere de la familiar
en el sentido mas literal del término. Se acerca mas a la figura del fundador o civilizador
de un pueblo o una region.

Siguiendo el Manuscrito, si tomamos a Pariacaca como huaca individual, nos
encontramos de inmediato ante una unicidad peculiar, pues Pariacaca nacié de cinco
huevos, de los que salieron cinco halcones y que después se fundieron: “los cinco [en
uno, los cinco halcones convertidos en hombres]” (2009, 49). Obtenemos entonces los
tres estados, aunque resulta algo dificil establecer unicidad:

Mundo divino = familia divina/sociedad regional = Pariacaca/cinco cuerpos/dios padre

1.6.2 La sociedad humana, el hijo

El mundo humano andino también se encuentra organizado como la familia divina, una
sociedad de alianzas y luchas, incluidas la organizacion inca (capitulo 23) y las huestes
espanolas en el Manuscrito de Huarochiri. Los hombres y mujeres de esta region, los
Yauyos, se describen como hijos de Pariacaca. Frank Salomon (1991) concuerda con los
estudios de Maria Rostworowski de Diez Canseco (1978, 31-147) en que los mitos de
Pariacaca alegorizan la expansion del grupo étnico Yauyo, desde las alturas del rio
Carfiete hasta los valles calientes de Mala, Lurin y el Rimac (hoy, Lima) y las costas del
Pacifico. Salomon considera el Manuscrito como un “artefacto sustancialmente de la
cultura Yauyo”, aunque toma en cuenta que los narradores predominantes son los
Checa, para quienes los antiguos habitantes fueron yuncas, de tal manera que Yauyo
parece referirse a pastores migrantes, hijos de Pariacaca, mientras que los Yunca eran
hijos de Huallallo Carhuincho:

% Cada uno de los grupos en que se divide una comunidad indigena, cuyos componentes son
generalmente de un linaje.
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Figura 7
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El Inca conversa con los huacas de las distintas regiones al pie de la huaca inca Huanacaure. El mundo de
los huacas queda representado como un mundo de alianzas en el que todos se relacionan entre si.

“/ Uana Cauri uaca / Tupa Ynga / “Uaca bilcacona! Pim camcunamanta ‘ama parachun, cazachun,
runtochun’ ninqui? Rimari. Chaylla.” [“jWagqas, willkas! ;Quién de ustedes ha dicho ‘No llueva, que no
hiele, que no granice’? Hablen! Esto es todo.”] / “Manam nocacunaca, Ynca.” [“No fuimos nosotros,
Inka.”] / Con todas las uacas [divinidad tutelar local] habla el Ynga.” (2001,263).
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Apparently the Checa and Concha used the term "Yauyo" to refer to recent
herder migrants, while regarding their own ancestry, which might well have
been historically no less Yauyo, as quasiautochthonous because it had been
grafted by ritual and marriage onto the regimen that included "village-owning,"
valley-oriented agricultural suacas. Perhaps they saw no paradox in scorning
people of the very sort that Paria Caca favors in his myths—impoverished
wanderers from the heights— because they regarded their own ancestors as
more powerful "children of Paria Caca." The proof of their superiority was that
these ancestors had won dominion over Yuncas and the right to aggregate
Yunca huacas into their religion while their compatriots still wandered the
heights in monoethnic pastoral groups. (7)

Los Yauyo estan organizados, de acuerdo con el copista en “pueblos” y cada pueblo
tiene un nombre que lo asigna a una region. Pero en otras ocasiones se utiliza el término
ayllu, situacidon en la que ya se estd superponiendo la organizacion impuesta por los
conquistadores y la colonia:

Ese Pariacaca, apenas empezd a vencer en la parte alta, y dondequiera que lo
hizo, inmediatamente habitd esa tierra; también dio ordenes para ser adorado,
sefiald6 como debia adorarsele. En todos los pueblos impuso la misma forma de
la adoracion que decimos. Asi era: de todos los que somos como un solo hijo
[ayllu, linaje o familia] escogia a uno y a ése le ordenaba, a él, a solas: «Tu,
recordando mi vida, siguiéndola, celebraras cada afio una pascua». Los nombres
de los elegidos eran Auacasa. «Estos huacasas cantaran y bailaran tres veces en
el afo, trayendo [;cargando?] coca en un saco muy grande» [dijo Pariacaca].
Para elegir estos antiguos /iuacasas, los hombres [actuales] hacen una prueba...
(2009, 57)

El fragmento anterior del Manuscrito nos conduce a una vision muy clara de la
organizacion de los humanos en pueblos o ayl/lus y dentro de ellos el descendiente del
hijo del dios fundador era el curaca, cuya funcion era organizacion del ayl/lu. También
cada ayllu contaba con un huacasa, especie de sacerdote designado por el ayllu y
encargado de la celebracion ritual y de la comunicacion oracular con el huaca. Salomon
considera que no solo tenian a su cargo las grandes fiestas y performaciones de los
mitos, sino que incluso algunos relatos podrian ser las versiones “trascritas” o “guiones”
[“scripts” en el original, 18] de las representaciones que leemos en el Manuscrito. Acto
seguido, Salomon subraya que se habla muy poco de lideres que no sean religiosos,
como los curacas. En todo caso, sefiala que en los capitulos 19 y 20, los curacas
responden a las decisiones consultadas a los huacas.

Si bien el huacasa nos conduce a una aparente idea de unicidad, sin embargo, hay que
tener cuidado, pues durante los ritos de celebracion “bailan y cantan cuando son diez o
cuando son veinte”. El narrador nos hace notar que los cantos que entonan y bailan los
hacen “sin la vigilancia de los Padres [doctrineros], y sin convidarse bebidas.” (61).
Estos hombres deben competir entre si y lo hacen todos los afios, entrenandose desde
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nifios®*. No es, por lo tanto, una identidad que separe a un solo huacasa de los demas.
Se trata, entonces, de una unicidad dada por la funcién, pero no en términos de
individuo. Cuando en los mitos aparecen seres humanos comunes, aparecen en
condicién de representantes de ay//u e hijo del dios:

En ese momento, vino un hombre llorando intensamente; traia a su hijo; llevaba
también mullo, coca, y un potaje selecto llamado ticti, «Para que los tome
Huallallo», decia. Uno de los cuerpos de Pariacaca le pregunto: «Hijo, jadonde
vas llorando tan tristemente?». Entonces el hombre contestd: «Padre, llevo este
hijo mio, tan amado, para servirselo a Huallallo». Luego de oirlo, Pariacaca le
dijo: «No lo lleves, hijo. Vuelve a tu pueblo. Dame a mi las otras ofrendas y
vuelve con tu hijo a tu pueblo... (49)

El mundo humano estd formado, entonces, por los pobladores hijos de un dios, por su
linaje. Descendiente que Manuel Burga no toma en cuenta al describir la filiacién
patrilineal en la jerarquia divina en su ensayo Nacimiento de una utopia. Muerte y
resurreccion de los incas (1988). En la segunda parte del libro, Burga la reconoce de la
siguiente manera (132-136):

a. Viracocha, Sol (Padre més antiguo);

b. Huacas (deidades regionales, atmosféricas);

c. Progenitores miticos (hijos humanos de los anteriores, “continuum humano”);

d. Mallquis (Momias humanas descendientes de los anteriores); y

e. Conopas (amuletos familiares, puquios).

Queremos proponer que la jerarquia, para fines de la presente investigacion, vaya del
padre divino al hijo humano, por lo que reemplazaremos d. Mallquis por

d. Huillcas®”54 (hijo de un progenitor mitico, piedra, puede tener mallqui),
e igualmente sustituimos e., las Conopas, que son objetos asociados a un huaca, por:

e. Churi (hijo, ayllu, grupo étnico)

> Respecto de los huacasas y los rituales colectivos, estos son descritos en Los quipocamayos: el antiguo
arte del khipu en una comunidad campesina moderna (IFEA, 2006), escrito por Frank Salomon,, La
historia del Tawantinsuyu de Maria Rostworowski (IEP, 1988) y en Rituales y fiestas de las América
(Uniandes, 1988) de Elizabeth de Von Hildebrand.

> En coherencia con la gradacion divina que presenta Oscar Quezada en “Vectores Foricos y dimensiones
tensivas en el Manuscrito de Huarochiri”, 2008.
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Hemos optado por este término, que real y sencillamente significa “hijo” y que lo utiliza
la doctrina cristiana para traducir Dios hijo, “Dios churi”, “Yaya churi”, y es el mismo
término con el que Pariacaca se dirige a los checas, asi como a su propios hijos, los
divinos y los humanos. Al respecto sefiala la etnohistoriadora Maria Rostworowski:

Segun Hernandez Principe (1923) se decia que las cabezas de linajes
importantes procedian de una Auaca, por lo tanto ellos venian a ser sus hijos
churi. A la descendencia de las huacas hay que anadir la de los mallqui, miticos
antepasados conservados en cuevas o cavernas bajo el aspecto de momias o de
guanca, piedra sacralizada. En la relacion de Hernandez Principe existen
genealogias de curacas locales y de sefiores cuyos ascendientes se remontan a
seres legendarios, lejanos progenitores de sus linajes. (2002, 50)

Lineas arriba acordamos con Estenssoro en leer “Viracocha” como un epiteto, lo cual no
entra contradice con la manera en que Burga lo describe como deidad principal “nueva”
utilizada con fines imperiales por los incas, pero que responde a un principio andino
antiguo (128) y que también guarda coherencia con todos los estudios precedentes pues
todos encuentran que se trata de la representacion divina de un principio civilizador
(TELLO 1923, PEASE 1973, DEMAREST 1998 [1984], etc.).

Respecto de los huacas proponemos considerar que son deidades territoriales con los
fendmenos atmosféricos de su region como atributos, como en el caso del grupo étnico
lampas, de Cajatambo, muy al norte de Lima, quienes asocian al rayo con el dios de los
llacuaces —pastores de la puna—y al sol con el calor de los guari —agricultores del valle—
(BURGA, Op. Cit.,, 144-147). Respecto de los churi, estos no resaltan por una
interioridad individual, salvo cuando tienen que cumplir la funciéon de comunicarse con
un dios y, a través de ellos, conseguir el beneficio de su pueblo, ayl/lu o familia. De ahi
que llame la atencidn tanto el personaje de Huatyacuri, pues es el Unico individuo
protagonista de una historia individual, si bien esta conduce a la formacién de su
familia. Al parecer, en este mito, su calidad de pobre, alimentado solo por papas, parece
haberlo separado de la posibilidad de un terreno. También pueda ocurrir que en este
mito se hayan presentado cambios durante su emision, al punto que se haya configurado
como una narracion occidental™.

Los protagonistas de historias individuales son los huacas y sus miticos hijos
progenitores de linaje. Ocurre que los huacas tienen hijos como Macahuisa o
Tutayquiri, a quienes podriamos considerar huacas menores’’ y a los que Burga
considera “progenitores miticos”, muchos de los cuales tienen momias (mallquis) y son
considerados huillcas (capitulos 12 y 19). Se distinguen por su liderazgo militar:
“Tutayquiri fue jefe muy poderoso porque vencio a todos” (73); “Y apenas llegd éste

> No debemos olvidar que los mitos y ritos recopilados durante el proceso de extirpacion de idolatrias se
obtenian mediante cuestionarios, lo que sefiala un protocolo que es clarisimo en la descripcioén que realiza
Avila de manera obsesiva.

> Cuando triunfan, es su padre Pariacaca quien gana mayor veneracion.
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[Macahuisa], derrot6 a los pueblos que hemos nombrado” (101). En ningiin momento se
aclara si estos hijos son o no humanos, pero sin duda son descritos como tales.
Huatyacuri no cumple ese rol militar, es muy distinto de los otros antepasados que si
protagonizan individualmente un mito. El término “hijo”, churi, corresponde en esos
casos a huacas menores y huillcas: humanos convertidos en piedra o de quienes se
preserva su momia, mallqui. Podemos también definirlos como antiguos jefes étnicos
conquistadores. El mismo nombre, “hijo”, también corresponde al ay/lu o grupo étnico,
pero no al poblador fiel que logra pasar la prueba de fidelidad que pide Pariacaca o
Cuniraya, pues como la pide como humano, el suaca llama “hermano” o “hermana” al
poblador fiel. Huatyacuri es el unico héroe del Manuscrito que no es sometido a ninguna
prueba de fidelidad, por el contrario, solo es beneficiado por su padre, el huaca
Pariacaca. Esta distincion es importante si es que queremos comprender la inteligencia
narrativa del Manuscrito, pues inferir generalidades respecto de la cosmovision andina
basandose solo en el mito de Huatyacuri (capitulo 5) puede llevar a confusiones. Ortiz
Rescaniere (1991) considera que Huatyacuri es un hijo con “poderes magicos” (58).
Como se presenta como un pobre forastero, Ortiz lo asocia a las pruebas que los dioses
realizan para probar la fidelidad de un ay/lu y asocia este mito a los relatos que Morote
(Op. cit.) llamo6 “las aldeas sumergidas” inspiradas en la trama de la Sodoma y
Gomorra. Si esto fuese coherente con el Manuscrito, Huatyacuri deberia aparecer en al
menos uno de los listados de los hijos de Pariacaca o ser descrito como un poderoso jefe
militar, o ser realmente un suaca. Pero nada de esto ocurre, incluso sus poderes magicos
no son otra cosa que seguir las instrucciones que le da Pariacaca cuando Huatyacuri
recurre a ¢l en busca de ayuda. Si por “magia” se refiere a poder escuchar a los zorros,
ya hemos descrito como los animales pueden hablar con los seres humanos por su
caracter oracular. Tampoco lo vuelve divino el hecho de que pueda hablar con el huaca;
puede ser un camasca.

En Occidente, el héroe cultural es un héroe humano. Jos¢ Carlos Bermejo, Francisco
Javier Gonzélez y Susana Rebordea, en Los origenes de la mitologia griega (1996),
resaltan que la importancia de la mortalidad en el héroe se traduce en la busqueda de
grandes hazafias para lograr una gloria imperecedera (292). Si nos fijamos en qué
mundo es que surgen los héroes en el caso del Manuscrito, cuanto mas distancia épica
(BAJTIN, 1989) se presenta, los antiguos héroes son mas divinos y tienen mayor psique
en el sentido heroico de Erwin Rohde (1890-1894 [1983]). Conforme se tornan mas
humanos, se encuentran mas cercanos
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Figura 8
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El mundo humano se lamenta y pide ayuda a su dios en esta quilca de Guaman Poma. Resalta la imagen
del representante junto a la llama. “Carnero negro ayuda a llorar y a pidir agua a dios con la hambre que
tiene. / procicion que piden agua a dios Runa Camag [creador del hombre].” (2001, 256).
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historicamente y la psique es reemplazada por la narracién de sus victorias militares.
Cuando se tornan totalmente humanos, son devotos representantes de su ayllu, no
guerreros, sino competidores en fiestas rituales.

El mundo humano tiene, entonces, dos gradaciones:

. los hijos naturales del dios, descendencia cada vez mas humana con las
generaciones, y

. los hijos protegidos por el dios, que le demuestran su devocion (saben
interpretarlo) y le son fieles.

En el resto de casos nos encontramos con humanos que representan al fiel mayor de un
pueblo o al huacasa y asi es como se definiria la individualidad en la identidad humana.

Mundo humano = grupo étnico = padre progenitor, huillca churi
= ayllu = huillca churi, huacasas, hermano

1.6.5 La organizacion del territorio, 1a huaca y la piedra

El territorio estd organizado por regiones, que Burga designa como “tribales”, también
como habitadas por “grandes grupos étnicos” (134), es decir que abarcan bajo un mismo
nombre distintos ayllus o clanes y familias. En el Manuscrito las tierras de los yauyos o
de los checas son las regiones principales y, tal como se deduce del enfrentamiento
entre Huallallo Carhuincho y Pariacaca, las regiones tienen dioses en cuyo nombre los
antiguos pobladores pueden ser expulsados y ocupado el territorio por los hijos del
huaca vencedor. Ademas, como se puede ver en el episodio de los zorros y en muchos
otros capitulos del Manuscrito, el territorio se encuentra organizado en la region o sector
de arriba y en la region o sector de abajo (puna y valle, por ejemplo). Esta divisién
conforma hasta el dia de hoy, quiza el principio mas consolidado, reconocido y aun
vigente de la organizacion del espacio (tiempo) andino. Los estudios mas destacados al
respecto abarcan casi toda la obra de Tom Zuidema, enfocada en el sistema incaico.
Desde nuestra perspectiva, la cual relaciona los mitos con el esfuerzo humano, el
estudio que nos interesa destacar es el trabajo de Manuel Burga sobre las relaciones
entre los Llacuaces y los Guari en Nacimiento de una utopia.

En términos sagrados el territorio no solo es poblado por los hombres sino también por

el mismo dios, en tanto huaca pasa a designar lugar sagrado. El dios puede ser una
montafia. Por otro lado, una piedra singular puede haber sido un dios o un hombre
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transformado en parte del territorio sagrado:

[Pariacaca] le hablo: «Hermano: estds completamente solo. Aqui has de habitar
eternamente. Cuando mis hijos vengan a rendirme culto, cuatro veces te daran
coca los huacasas para que mastiques, sin faltar jamas. Tu nombre sera Capac
Huanca. Asi serds llamado». Y luego enfrid el cuerpo del hombre hasta
convertirlo en piedra. (Cap. 25, 141)

En este caso, ya podemos tener claridad en una unicidad que reune lo profano y lo
sagrado: la montafia en tanto lugar que es Pariacaca y la piedra o huaca (lugar de
adoracion).

Mundo territorial = regiones de arriba y abajo = montafia/ huaca/piedra

1.6.3 La sociedad animal, la llama

El mundo animal®® est4 organizado por el conjunto de llamas que se llevan a pastar, o

vicufias como animales de carga, etc. Es decir, desde la categoria andina de animales
domesticados. En ese sentido, es interesante resaltar que en el segundo capitulo del
Manuscrito, en el que se narra el mito del huaca Cuniraya Viracocha y la doncella
Cavillaca, establece qué animales permaneceran salvajes y temidos y cudles otros seran
incorporados al mundo ritual de los humanos. Asi, cuando se encuentra con el condor y
este le indica que Cavillaca se encuentra cerca, Cuniraya proclama que podra
alimentarse de huanacos, vicufias o “cualquier otro [animal]”. Cuando se encuentra con
el zorrino o zorrina, éste le dice que la mujer se encuentra muy lejos y, por esa razéon
sera odiado y despreciado por los hombres. El halcon le dice que esta cerca, y por eso
podra comer otras aves y si alguien lo mata, los hombres le ofrendaran una llama,
ademds de ponerlo sobre su cabeza en los bailes rituales. Lo mismo ocurre con el
puma® quién por sefialarle la cercania es premiado con poder comer llamas de hombres
“culpables” y al igual que el halcon le ofrendaran una llama y serd puesto sobre la
cabeza. Finalmente, el loro también es castigado con el desprecio humano por
anunciarle que no la encontrard. Como vimos en la descripcion del mundo animal, los
animales, sin excepcion, pueden hablar. La diferencia se encuentra en su participaciéon o

*¥ Una descripcion de los animales que aparecen en el Manuscrito, vinculados a su sacralidad, incluso
contemporanea, se encuentra en el libro La fauna sagrada de Huarochiri (2012) de Luis Millones Santa
Gadea. Sin embargo, en este libro no se estudia los roles de los animales en funcion de los hombres o
dioses en las tramas miticas.

% La traduccién de Arguedas omite el encuentro con el Puma.
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no de los rituales humanos y si se pueden alimentar de otros animales, en suma, de su
vinculo con lo sagrado.

Respecto de la organizacion, mas alld del rebafo, no hemos encontrado alguna
diferencia, salvo la subrayada por Ortiz Rescanierre de “arriba y abajo”® como sefial de
“totalidad”, vinculada a las formas de ocupacion territorial. Sin embargo, se refiere a la
zona de la que vienen, determinacién que nunca mas aparece vinculada a los animales
en el Manuscrito. Todos los roles de los animales (rebafio, servicio, emisario, oraculo,
ofrenda) los cumple la llama, animal que sin duda podemos considerar como
representacion de la unicidad, pues desde el III Concilio Limense de 1583 se utiliza
“llama” para designar a todos los animales (Taylor 2003, 51, 57, 65 y 114).

En términos de los tres estados podemos establecer que el rebafio es la sociedad de los
animales y la llama el animal sagrado.

Mundo animal = rebafio = llama

1.6.4 La chacra y la coca

La vegetacion se organiza mediante el sembradio que pertenece a todo el ayllu o pueblo
y la chacra que depende de la unidad familiar. Si bien los hombres descienden de la
quinua, lo cual mantendrd siempre su cardcter sagrado, esta planta no aparece en
ninguna ofrenda, a diferencia de la coca:

People owed Auacas reverence and also plenty of goods: llama and guinea pig
meat, brilliantly colored mineral powders, thorny oyster shell, clothing, coca
leaf, maize dumplings, and maize beer. The Huarochiri manuscript lays down
the priestly regimen for sacrifice and gives examples of the responses priests
delivered on Auacas' behalf”. (SALOMON, 17)

Podemos considerar cierta similitud entre la iglesia de dios y el campo de trigo, pero
mientras el trigo o la vid son ofrendados, y Cristo identificado con el Arbol de la vida;
ningun dios establece analogia con el mundo vegetal, solo los humanos. Hay, al parecer,
un problema de identidad en tanto no existe un dios encarnado en un hombre solo hay
un dios disfrazado. No aparece mencién tampoco a vegetacion silvestre o amenazante,
tampoco se menciona su carencia, a excepcion del temor a la sequia (agua) o la mencion

% Cabe resaltar que la novela postuma de Arguedas se titula E/ zorro de arriba y el zorro de abajo.
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a la falta de alimento. El vinculo entre el agua y los vegetales es casi inseparable.
Salomon nos indica que el agua es mas importante al hablarse de plantas:

Irrigable crops grew best in places where canal water fertilized pockets of sun-
warmed soil amid the rocky river canyons. Irrigated valley lands symbolized
abundance, and access to warm land with water was seen as the limiting factor
in winning wealth. The tellers of the myths especially associated maize with
irrigation, for example, in the poignant figure of the young woman who stood in
her field and cried as she watched her insufficiently watered maize shrivel up
(chap. 6, sec. 83). Chapters 30 and 31 are vivid mythic renderings of the
struggle between water-poor and water-rich groups. (12)

Tampoco se sabe si hay un término especifico para la vegetacion, siempre se habla de
chacra, como ya organizado. Y de la chacra a la unicidad media el aspecto sagrado en el
que destacan el maiz®'60 y la coca:

Still further down-valley but short of the coastal plain, at altitudes around 1,000
m above sea level, irrigation takes place in small patches of warm riverbank
land commonly called chaupi yunca('mid-yunca' or 'semi-yunca'). These
sheltered, gardenlike river margins were coca lands in antiquity, prized for the
abundance of the sacred leaf that Huarochiri natives ceremonially lavished on
each other and on their superhuman patrons. The manuscript is especially
detailed in explaining how coca cultivators fit into Paria Caca's cult regimen
(e.g., chap. 8, sec. 109) (/bid.)

Mundo vegetal = sembradio/chacra = coca/quinua

1.6.6 La organizacion del agua y los canales

Hemos distinguido que en el mundo del agua es donde se podria ubicar la
“construccion”, el moldeado del territorio; los acueductos usualmente han sido
construidos por los dioses y no por los hombres. Los hombres solo los mantienen. De tal
manera que el mundo mineral de Frye, que el asocia con la ciudad levantada por el
esfuerzo humano, en esta ocasion lo reemplazamos por sistema de canales de regadio, el
cual encontramos ligado al agua por la relacion con las lagunas y al mismo tiempo, con
los atributos divinos, tanto los atmosféricos como los territoriales, pues los dioses con
solo ordenarlo creaban los canales.

5! Sobre el tema, destaca el libro escrito por John E. Staller,Robert H. Tykot, Bruce F. Benz Histories of
maize: multidisciplinary approaches to the Prehistory, Linguistics, Biogeography, Domestication, and
Evolution of Maize ( 2006).
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Aunque Susan E. Ramirez (2005) en To feed and be fed: the cosmological bases of
authority and identity in the Andes no dedica un capitulo especifico al tema del agua y
los sistemas de regadio, realiza especificaciones muy importantes sobre este tema. La
primera es respecto de que la construccion y mantenimiento de los canales se realizaba
de manera colectiva, es decir, participaba todo el ayllu de manera ritual (como se puede
observar en el capitulo 7 dedicado a la adoracion a Chuquisuso), y al mismo tiempo,
formaba parte del trabajo que administraba el imperio incaico tras haber dominado los
grupos étnicos regionales (1). La segunda surge al tratar de explicar que los ancestros
divinos como Tutayquiri o los huillcas, ancestros humanos, no eran los ‘“duefios”
(owners en el sentido occidental) de los sistemas de regadio, sino que cuando se
apoderaban de un territorio (quiza “apoderado” sea el término mas adecuado) tomaban
la administracion de los canales (283). Ejemplos de como un grupo étnico se apodera de
un territorio se pueden ver en los mitos de como el dios del grupo étnico Llacuaz se
apodera del territorio Guari (BURGA, 180) o ya en el mismo Manuscrito de Huarochiri
cuando se narra como el grupo étnico Checa (capitulo 24) se asienta en la region.

Si bien la lluvia, hasta su extremo en diluvio, y el océano aparecen como parte del
mundo del agua, debemos reconocer que se trata de fenomenos mas vinculados a los
huacas y a los tiempos divinos, donde no se ejerce el trabajo humano. Algunos huacas,
en particular Pariacaca, por estar vinculados a fenomenos atmosféricos correspondientes
a las estaciones (lluviosa y seca) y a los extremos agricolas verticales de puna (arriba) y
valle (abajo), tienen que portar obligatoriamente atributos vinculados al agua, como el
rayo y la tormenta. Los dioses, como Pariacaca, lo utilizan para vencer a los huacas
enemigos y para castigar los pueblos infieles. Un atributo bélico.

Estos fendmenos de viento, tormenta, derrumbe, petrificacion son siempre generados
por un huaca. Singularmente esto no ocurre con el episodio del diluvio, el cual no es
provocado por ningun dios en particular (capitulo 3); al igual que en el capitulo 4,
cuando se narra la desaparicion del sol por cinco dias. Ambos son asociados por el
mismo narrador al final con relatos biblicos, el primero con el tiempo cristiano del
diluvio, y el segundo con la muerte de Jesucristo.

Mundo del agua = sistema de irrigacion/atributo bélico = canal de regadio/tormenta

En la siguiente tabla se sintetiza las identidades, las cuales no presentan una clara
unicidad individual sino una tendencia a la unicidad representativa de un colectivo.
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Mundo divino familia divina/sociedad regional  Pariacaca/cinco cuerpos/ huaca padre

progenitor, huillca/huacasas,

Mundo humano grupo étnico/ayllu churi hermano fiel

Mundo animal rebafio llama

Mundo vegetal sembradio/chacra coca/quinua

Mundo territorial regiones de arriba y abajo montafia/ huaca/piedra
Mundo del agua sistema de irrigacion/bélico canal de regadio/tormenta

1.7 La identidad entre unicidades

Una vez establecidos los tres estadios para cada mundo, veamos si se producen
relaciones de identidad entre las unicidades, lo cual nos conduce de las categorias
conceptuales a las simbdlicas.

1.7.1 El mundo divino, el mundo del territorio y el mundo del agua:
Pariacaca y la montafa

De todo lo previamente revisado, se desprende que la identificacion mas importante en
el Manuscrito de Huarochiri se da entre un dios y su region, en el sentido territorial y
atmosférico. Cuando Frank Salomon realiza la descripcion de Pariacaca siguiendo el
orden de sus acciones en el Manuscrito (6), debe hacerla en funcion de sus
caracteristicas regionales. Incluso lo define como “un tormentoso ser de las montafas”.
Pariacaca aparece en una montafia cuando Huallallo Carhuincho (probablemente dios
huanca) dominaba en la regién como dios de los yunca. “Una vez que sus lazos con
algunas de estas personas se consolidaron” ocup6 “la cima de la cordillera” que antes
habitaba Carhuincho, antigua deidad canibal, en un combate de fuego “volcénico” y
tormentas. Y asi dio forma al “titdnico” paisaje de nevados y lagunas en el que se fundo
su santuario y al que los peregrinos llevaban sus llamas. El victorioso Pariacaca en sus
multiples encarnaciones camin6 hacia los valles del pacifico logr6 ir dominando a los
yunca, expulsando a muchos de ellos, imponiendo a los yauyos, reorganizando sus
tierras, creando un culto en el que los vencedores y los vencidos pudieran participar y
asi ganar la riqueza yunca. A esta descripcion cabe sumarle que al viajar también
reorganizaba el sistema de regadio.
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Sin embargo, en la descripcion de los otros dioses, si bien se presenta la identificacion
con la region, esta no necesariamente se da con el agua fertilizadora de las tierras.
Huallallo Carhuincho habitaba el nevado Pariacaca de arriba, pero tras ser expulsado
por Pariacaca y quedar vinculado con los valles yuncas del otro lado de la cordillera, del
Anti, region que incluye la selva de lo que actualmente es la region Junin, queda
identificado no solo con el fuego volcanico de cuando habitaba el nevado, sino también
con el canibalismo, las grandes serpientes, caquis (loros) y toda clase de animales.
Mientras gobernd, la tierra estuvo cargada de animales y de aves, que quitaban alimento
a los pobladores, sin contar las resurrecciones. En suma, una region excesiva y caliente
como la selva. Sin duda, para los pobladores de Huarochiri, este dios opuesto a la figura
del padre benefactor, no podia portar el atributo del agua. La diosa Urpayhuachac esté
vinculada al mar y el dios Pachacamac al territorio subterraneo, a los sismos.

Dado que reciben los dioses el poder para transformar el territorio, tanto en términos de
montafias y piedras, asi como lagunas, es el huaca mismo quien distribuye la sacralidad
del espacio y la posibilidad de sustento. Cuniraya Viracocha, “con solo hablar conseguia
hacer concluir andenes bien acabados y sostenidos por muros. Y también ensefid a hacer
los canales de riego arrojando [en el barro] la flor de una cafia llamada pupuna; ensefid
que los hicieran desde su salida [comienzo].” (Cap. 2, 27)

Respecto de los animales, tenemos que distinguir que los dioses y sus chamanes se
pueden convertir en aves: Pariacaca se convierte en cinco halcones, las hijas de
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Urpayhuachac en palomas. No se convierten en cuadrupedos u otro tipo de animal.
También los dioses se pueden convertir en humanos. Pero se trata de metamorfosis que
no llegan a consolidar una imagen sagrada, con esto queremos decir que Pariacaca no es
venerado en forma de halcon o de ser humano, a diferencia de la santisima trinidad (en
donde el espiritu santo suele tomar forma de paloma y el ser humano es dios hijo).

1.7.2 El mundo humano y el mundo vegetal: el hombre y la chacra

Tomando como eje al ser humano, la primera identificacion que ya se ha mencionado
que se presenta en el Manuscrito es la del ser humano con la quinua, con el mundo
vegetal, a diferencia de los dioses que se identifican con el territorio, como Pariacaca
con la Montafia o Pachacamac con los sismos. El mundo vegetal resulta ser fundamental
por ser una fuente limitada de alimentacidon que genera crisis enormes, sobre todo bajo
el mandato de Huallallo Carhuincho.

Esta identificacion entre “los hombres” (runacuna) y solo los vegetales presenta
excepciones en dos capitulos en los que seres humanos se convierten en “animal”. En el
capitulo 14, ciertos hombres sabios de arriba, los “brujos” o “emisarios”® del inca que
le pide Cuniraya Viracocha se identifican con aves. En esta ocasion citaremos la
traduccion de Taylor por respetar el término “camasca” derivado de “camay” =
animacion:

8. Entonces le dijo: “Inga, dales instrucciones a tus hombres para que enviemos
a los brujos, a todos los sabios, a las tierras de abajo”. El inga lo hizo enseguida.
9. Unos hombres dijeron que eran animados por el Condor.

10. Otros se dijeron animados por el Halcon.
11. Uno dijo que solia volar por el aire [con forma de] golondrina.

12. Entonces, [Cuniraya] les dio las instrucciones siguientes: “Id a las tierras de
abajo; alli diréis a mi padre que su hijo os envia para que os entregue una de sus
hermanas”.

13. Asi, el hombre animado por la golondrina se fue con los otros

camascas [con la orden] de estar de vuelta en solo cinco dias.
14. El camasca de la golondrina llego el primero. (245)

Sin duda, estamos hablando no de los humanos comunes, sino de sabios chamanes y,
por ello, esta simbolizacidon parece representar mas el poder animador divino, camay; es
quizé el mismo poder que hace que los cinco cuerpos de Pariacaca se transformen en
halcones y que las hijas de Urpayhuachac se conviertan en palomas. (SALOMON 16,
TAYLOR 24, 25). Se trata de una metamorfosis divina.

62 Traduccién de Arguedas.
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Otra metamorfosis producto del poder animal divino se presenta en el capitulo 5
protagonizado por el héroe, méas humano que divino, Huatyacuri. Al final del relato lo
vemos siguiendo las instrucciones de su padre Pariacaca (;,cOmo un camasca?) y
lanzando un grito que convierte a su cufiado en venado. Sin duda se trata del camay, que
como bien subraya Salomon, se trata de un poder de transformacion de la imagen, de la
apariencia (“fashion”, 16). La metamorfosis, incluso en ambos caso, no parece
establecer una relacion que identifique a los hombres con animales en los mitos de
Huarochiri: simplemente, nunca se llaman a si mismos rebafio o llama. Sustentando
nuestra propuesta de representacion vegetal, si encontramos al narrador y a alglin otro
protagonista diciendo que los hombres descienden de la quinua o que son la chacra del
huaca.

Lo vegetal parece ser tan importante dentro de los recursos del trabajo humano en los
Andes que mediante esta identificacion podemos ver que los dioses han creado a los
seres humanos de la quinua.

[D]ijimos en capitulos anteriores que otros hombres aparecieron desde
Yaurillancha, de Huichicancha, y algunos dicen que también de Quinua: asi, del
mismo modo, se dice que los hombres de Concha nacieron de Yaurillancha, que
nacieron en nimero de cinco, brotaron de debajo de la tierra. (161).

Que los hombres desciendan de la quinua o sus pueblos hayan surgido de la sangre que
cayo en la tierra, si bien puede brindar una identificacion directa con la unicidad, resulta
ser la identidad del ser humano con la chacra (que hemos considerado equivalente a la
“sociedad vegetal”). “«Cuniraya Viracocha, hacedor del hombre, hacedor del mundo, ti
tienes cuanto es posible tener, tuyas son las chacras, tuyo es el hombre: yo»® 62.”
(Cap.1, 13).

También debemos notar que el ser humano es de arriba y es de abajo, es decir, es
habitante de una region de puna o de valle costefio o selvatico y que esta identidad se
entrecruza con los grupos étnicos, pues se establecen relaciones de lucha y alianza.
Brotan de un territorio para luego ir a ganar otros espacios, liderados por un hijo del
huaca de su region. En concordancia con esta relacion agricola de padre e hijo, es que el
dios simboliza, como veremos a continuacion, la tierra de donde brota el ser humano.

% Taylor disiente de esta traduccion. El respeta el plural: “tuyas son las chacras, tuyos son los hombres”
(51). El “yo” de Arguedas se puede considerar un cambio en la representacion andina del individuo.
Taylor disiente de esta traduccion. El respeta el plural: “tuyas son las chacras, tuyos son los hombres”
(51). El “yo” de Arguedas se puede considerar un cambio en la representacion andina del individuo.
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1.7.3 El mundo animal al servicio de dioses y hombres

En el caso del mundo animal representado en el Manuscrito, se habla ocasionalmente de
la tarea del pastoreo, pero de manera abundante respecto del servicio oracular de los
animales, sea este con los dioses (capitulo 2), con los humanos (capitulo 5) o de la
manera humana de los tiempos actuales del Manuscrito, leyendo las entrafias de una
llama sacrificada (capitulo 18). Esta forma de representacion muestra a los animales de
manera individual, incluso cuando se los describe de manera no mitica, pues la llama
sacrificada tiene nombre. Esta individualidad es, por cierto, dialogante, y siempre al
servicio del hombre. La excepcional metamorfosis del capitulo 5 antes mencionada,
cuando Huatyacuri con un poderoso grito convierte a su cufiado en un venado, podria
elevar la condicion de animales hacia seres con los que los humanos, al menos los
expulsados, podrian identificarse, pero se trata de una condicién salvaje que luego
pierde cualquier rasgo de humanidad.

Mientras tanto, el hombre convertido en venado escald6 la montafia y
desaparecid. Luego, se convirtio en devorador de seres humanos, y asi fue en la
antigiiedad. Mucho después, se multiplicaron estos venados; aumentaron tanto
hasta que, cierta vez, se reunieron para acordar de qué modo devorarian a los
hombres. Entonces, una cria se equivoco y dijo:

«;Cémo nos han de comer los hombres?». Al oir estas palabras, los venados
sintieron temor y se dispersaron. Desde entonces se convirtieron en comida
humana. (Cap. 5, 37).

Como ya hemos mencionado, los dioses si pueden convertirse en aves, hecho que aleja a
las aves de los animales terrestres o marinos. Pariacaca nace de cinco huevos y en un
primer momento son cinco halcones que luego se vuelven cinco cuerpos que se funden
en una montafia. También los huacas Cuniraya (capitulo 2), Huallallo Carhuincho y
Collquiri (capitulo 31) se convierten en aves®™.

64 «Los animales en la lengua quechua”. Volveré. Revista electrénica, Afio 5 no. 33, septiembre de 2008,
Amerindian Circle. En este articulo también se nota que la transformacion es basicamente con aves en la
mitologia andina (excepcionalmente, una serpiente, que puede ser un mito amazonico).
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Los pobladores de la primera edad de los indios son dibujados por Guaman Poma con trajes hechos de
vegetales. ”Uari Uira Cocha uarmi / en este rreyno de las Yndias.” (2001, 48).
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Los demas animales cumplen con los dioses la misma funcidén oracular que con los
hombres, salvo cuando Carhuincho monta a la serpiente “de dos cabezas llamada
Amaru” para enfrentar a Pariacaca, serpiente mitica que luego fue transformada en
piedra y que se puede ver en el camino a Caquiyoca. Una serpiente “al servicio” de un
dios. El servicio nos parece una funcion muy importante, pues en el segundo capitulo,
cuando Cuniraya Viracocha premia y castiga a los animales, lo hace tomando en cuenta
que le hayan dado una informacion “que le sirva”, en este caso, que le digan que
Cavillaca se encuentra cerca, situacion que da a entender que los animales estan a “su
favor”. Algo similar ocurre en el capitulo 18 con los treinta huacasas, que al leer el
corazon de la llama, solo uno ve sefiales negativas y los otros veintinueve, que “habla
muy bien nuestro padre Pariacaca” (97). Es por tanto, una manera de entender el oraculo
como “estar a favor” cuya funcion opuesta es castigada, con insultos en el caso del
huacasa.

Si graficamos las relaciones de identidad entre los seis mundos obtenemos, entonces,
dos pares de identidades que no se unifican y que, eventualmente, establecen nexos con
el mundo vecino animal, una tercera identidad.

Mundo divino huaca, Pariacaca, dios padre
Mundo del territorio montafia, subsuelo

Mundo del agua canal de regadio, tormenta
Mundo humano churi

Mundo vegetal quinua

Mundo del territorio piedra

Mundo animal llama
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Figura 11

Los animales, como la llama, tienen fines oraculares para el beneficio de los seres humanos. En la quilca
se puede observar la extraccion de las visceras de la llama para prever los acontecimientos futuros.
“Q[VE] MATA EL CARNERO los carneSeros como en tienpo de ydulatra, mete la mano al derecho del
corason. Que no mate aci, cino como en este tienpo de cristiano que degiielle el pescueso del carnero. Que
es hechisero ydulatra que mata al uso antigo y sea castigado el yndio, yndia en este rreyno.” (2001, 894).
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El deseo, por lo tanto, no puede responder como en Occidente, a la unicidad formal
apocaliptica que establece una sola para todos los mundos en el cristianismo, sino mas
bien al anhelo de un orden que responde al del ser humano como chacra que se ubica en
el territorio de un dios. De ahi la relacion indesligable de padre/hijo, de
donador/receptor. Lo contrario es el caos, el ser humano sin chacra, sin territorio, sin
dios, sin padre, en suma: el desposeido. (LEMLIJ 1991, ORTIZ 1991, MOROTE BEST
1988, LOPEZ BARALT 1996).

Respecto del desposeido, tanto Ortiz como Morote Best han enfocado el analisis de sus
mitos a partir del principio de opuestos riqueza/pobreza. Cuando el “aparentemente
desposeido” es un dios, Morote Best lo interpreta a partir de las afirmaciones del doctor
Luis E. Valcarcel (1943) en Historia de la Cultura Antigua del Peru 'y de Roger Caillois
(1939 [1984]) en las que describen la fiesta como el “el instante de la maxima
circulacion de la riqueza, de las transacciones mayores, de la distribucion generosa de
los tesoros acumulados” que llevan a “dilapidar y cada uno despilfarra a mas y mejor el
oro, los viveres, el vigor sexual y muscular”. Dice Morote:

Si la fiesta significa nivelacion, derroche, exceso, liberalidad, palingenesia. Si a
través de ella y en ella se borran todas las desproporciones y las fronteras, si el
mendigo puede gozar tanto como el hombre opulento y el forastero tanto como
el nativo, es dificil hallar un momento mas a propoésito para que los hombres
sientan la presencia de Dios y los dioses tengan necesidad de tocar codos con
los hombres. Si las fiestas son hechas en honor de los dioses, buena oportunidad
tienen éstos de acercarse a los hombres para probar sus sentimientos. (273-274)

Ortiz da un paso mas y encuentra la misma funcion de desposeido en el humano,
asumiendo que el pobre se transforma en rico y viceversa a partir del mito de
Huatyacuri:

Huatyacuri es un forastero con respecto a la familia de su futura mujer: como
todo mozo que pretende novia, es un “desconocido”, es decir, “un forastero y
pobre” con relacion a la familia de la moza. Esto, en principio: una vez que ella
lo acepta en la intimidad, el pobre empieza a mostrar “su poder”, su magia y
riqueza; su padre emergera de abajo cual nuevo dios y se impondra a la familia
“vencida” y entonces empobrecida pues “perdio” a la hija. (58-59)

Encontrar humanos “desposeidos” pero que si cuentan con dios padre y dioses padres
que fingen estar desposeidos, lleva a que la figura del dios wagqcha, trabajado por
Mercedes Lopez-Baralt (Op. cit.) sea una proyeccion del padre en el hijo, cuando pone a
prueba a sus hijos al disfrazarse de un hombre desposeido, convirtiéndose en portador
de una figura cadtica que tendria sentido al ser rechazado por los pobladores. Aunque
nos parece que no se puede identificar al churi desposeido con el huaca disfrazado, y
salvando las relaciones que establece Efrain Morote (275) con el relato de Sodoma y
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Gomorra, nos interesa resaltar que el fin de la pobreza parece esquematizarse en un
tema de deseo y carencia simultaneos: el desposeido es un dios o un humano que cuenta
con el apoyo de su dios padre, de tal forma que la carencia implica la realizacioén del
deseo y viceversa. Quiza la frase que puede explicar hasta el dia de hoy la relacién que
presenta el deseo y la carencia a la vez puede ser la creencia popular de que ““el Pert es
un mendigo sentado en un banco de oro”.

Nada mas lejano del deseo andino que el orden unitario apocaliptico, reforzado por la
capacidad unificadora de la palabra escrita. Encontramos mas bien un deseo por recibir
que busca saciar una carencia que exige, mediante el didlogo con el dios, que este logre
ordenar. Un deseo que implica una filiacion paternal, de churi, mas que de individuo.
Centrado en contar con un padre ordenador de un territorio, los simbolos estan
ordenados en funcidn de ese deseo “externo”. De ahi que el hijo sea linaje, quinua que
crece en el territorio donado, piedra sagrada que lo ritualiza. Mientras el hijo sea fiel, el
orden se respeta. La ausencia del dios o de la fidelidad del hijo traen consigo la
catastrofe, el caos, el triunfo del fuego y el salvajismo, el desborde del agua, de los
animales y de la poblacion: el hambre. Morote dice: “A lo largo de todas las versiones
[de las aldeas sumergidas] hay alguien que pide, alguien que niega y alguien que da. Un
triangulo que hace marco a la necesidad humana” (/bid.). El acto de pedir en una cultura
oral, como la andina, requiere, a diferencia de la escritura, que el emisor y el receptor
estén presentes: el dios padre y el hijo fiel. Asi, la ausencia del dios y de la fidelidad son
el caos. Lo que nos lleva a afirmar que el mito se instaura en el dialogo®.

5 Antonio Cornejo Polar (1994) subraya el dialogismo de la literatura andina como uno que desborda la
teoria de Mijail Bajtin.
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2. La configuracion de las tramas literarias o arqu  etipos
andinos

Concluido el capitulo anterior, se puede afirmar que la cosmologia aporta la
configuracion narrativa del “orden” y su carencia, como respuesta a un deseo con el que
se representa a la naturaleza o la naturaleza se representa a si misma®®. Segtin Northrop
Frye, el orden occidental, de acuerdo con la tradicion literaria, esta guiado por el anhelo
apocaliptico de un universo creado por palabras y que conlleva su propio fin (1959
[1991]: 167-169) De acuerdo con la lectura que se ha realizado con los principios de
accion humana e identidad en el Manuscrito, el orden estd guiado por el anhelo de ser
atendido por el padre ordenador de un territorio. En los mitos de Huarochiri no hay una
palabra escrita que se contempla a si misma, quiza porque el anhelo por el padre divino
nunca se traduce en una identificacion directa con ¢él. A diferencia de la mitologia
griega, en los relatos del Manuscrito nunca llega a producirse una rebelion del hijo
contra el padre ni el padre es asesinado por su descendencia (FREUD 1913 [1982],
VERNANT, 2000). En el caso del Manuscrito, es el padre, como Huallallo
Carhuincho®, el que devora a sus hijos y luego es vencido por otro padre, el protector
que conseguird el territorio para ellos y lo ordenara.

Esta primera “configuracion” del mundo mitico es el logos “tautegorico”™ de la
naturaleza. La segunda “configuraciéon” que analizaremos en el presente capitulo,
también responde a la carencia y el deseo, pero ubicados en polos opuestos que implican
movimientos hacia uno y el otro: aqui nos encontramos con las tramas narrativas
rituales, pre-genéricas y arquetipicas, que nacen de un movimiento hacia arriba, hacia el

% Para Jean-Luc Nancy, en La comunidad inoperante, esta representacion de la naturaleza es anterior a
cualquier representacion que pudiera considerarse una ficcion, al punto que es la naturaleza quien se
representa a si misma: “No se trata, con Schelling, de una representacion segunda, de una interpretacion
de la naturaleza por una conciencia primitiva. Se trata mas bien de esto: a saber, que la naturaleza, en el
origen, engendra los dioses afectando la conciencia inmediata (que se vuelve de ese modo, y solo de ese
modo, conciencia verdadera). La afecta desde el exterior, la afecta con el stupor, dice Schelling
(stupefacta quasi et attonita). Es la representacion misma la que nace en este estupor anterior a toda
representacion. Es la ruptura representativa misma, esta «ruptura inicial operada por el pensamiento
mitico» de la que habla Lévi-Strauss, y mas precisamente esta ruptura operada por «el esquematismo
primero del pensamiento mitico.” (2000, 90)

7 En los estudios que realizan Julio C. Tello y Miranda (1923) sobre Wallallo Carhuancho (Huallallo
Carhuincho) y de los cultos que prevalecen sobre ¢l, Huallallo no solo estd identificado con el fuego,
como en el manuscrito, sino que tiene también el atributo del agua, asociado al dios padre y organizador
del territorio. Esto se debe a que prevalece sobre otros dioses para el beneficio de la poblacion, como en
San Pedro de Casta.

6% «“Acaso no se podria definir mejor el mito, en pocas palabras, que diciendo que constituye la segunda
naturaleza de un gran hablar. Como lo queria Schelling, el mito es «tautegoérico» (con una palabra de
Coleridge), y no «alegérico»: vale decir, no dice otra cosa que si mismo, y es producido en la conciencia
por el mismo proceso que, en la naturaleza, produce las fuerzas que el mito pone en escena.” (NANCY,
Op. Cit.: 84)
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deseo, y de un movimiento hacia abajo, hacia la carencia. Estos arquetipos o tramas
narrativas nacen de la configuracion de las relaciones que se establecen entre un
individuo y su sociedad a lo largo del ciclo de la vida, el cual es equivalente al ciclo que
entrelaza la accion del ser humano con la naturaleza mediante actividades productivas
como la agricultura y equivalente también a las estaciones del afio. Asi, en occidente el
triunfo de una pareja joven sobre la terca oposicion del padre o de la madre, representa
la fertilidad del campo y la primavera.

Esta segunda configuracion, la arquetipica, narra las acciones ciclicas de la condicion
humana. Y estas son representadas segun la “configuracion cosmologica” que ya hemos
descrito. De esta manera debemos dejar establecido que la narracién simboliza y el
simbolo narra, dos caras de una misma moneda en el mito®68, que luego se van
transformando a lo largo del tiempo historico a partir de su desmitologizacion en el caso
occidental.

La configuracion cosmoloégica nos ha permitido comprender los simbolos con los cuales
se representaran los arquetipos. Identificar tramas en la literatura peruana a partir de los
mundos, sociedades y unicidades entretejidas presentan en el Manuscrito es la finalidad
del presente capitulo. Siguiendo la metodologia propuesta, a la luz de Ricoeur, iremos
paso a paso identificando los principios con los que Northrop Frye establece y describe
los cuatro arquetipos occidentales de la comedia, el romance, la tragedia y la ironia,
equivalentes a las cuatro estaciones del afio.

% Ricoeur (Op. Cit.) y Nancy (Op. Cit.) llaman a esta configuracién “esquematismo”: “Aqui como en
Kant, el «esquematismo» designa la operacion esencial de una imaginacidn trascendental, que produce, en
Kant, las «imagenes no sensibles» que proveen una «regla para la produccion de las imagenes empiricasy,
mientras que, en Lévi-Strauss, por un movimiento inverso pero simétrico, el mito «subsume las
individualidades bajo el paradigma, alarga y empobrece al mismo tiempo los datos concretos
imponiéndoles cruzar uno tras otro los umbrales discontinuos que separan el orden empirico del orden
simbolico, luego del orden imaginario, y finalmente del esquematismo». Se puede ver que el mito es, en
suma, la auto-figuracion trascendental de la naturaleza y de la humanidad, o bien mas precisamente la
autofiguracion —o la auto-imaginacion— de la naturaleza como humanidad y de la humanidad como
naturaleza. El habla mitica es asi el performativo de la humanizaciéon de la naturaleza (y/o de su
divinizacién), y de la naturalizacion del hombre (y/o de su divinizacidn). En el fondo, el mythos es el acto
de lenguaje por excelencia, la performance del paradigma, tal como el logos se la ficciona para proyectar
en ella la esencia y el poder que piensa como suyos” (90).
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2.1 La configuracion de las tramas literarias

Todas las tramas literarias tienen un “fin”, pues presentan tanto una finalidad (una
intencion) y por ello, el relato tiene que llegar a cumplirla, es el momento del cierre o
conclusion, producto y productor del encadenamiento de los acontecimientos o
acciones. La trama posee un caracter dindmico por ser una operacion de configuracion
sintagmatica con funciones de mediacion. Es mediadora, dice Ricoeur, por tres razones:

1. Media entre acontecimientos o incidentes individuales y una historia tomada como
un todo. La trama extrae algunos de los acontecimientos individuales y los
transforma en historia. De y en, cuando y donde caracterizan la intriga como
mediacion. Es una totalidad inteligible, de modo que se puede conocer a cada
momento el “tema” de la historia. “En resumen: la construccion de la trama es la
operacion que extrae de la simple sucesion la configuracion.” (1995a, 132).

2. Media en la seleccion de los factores heterogéneos tales “como agentes, fines,
medios, interacciones, circunstancias, resultados inesperados, etc. (para Aristoteles es
trama, caracteres y pensamiento, esta se amplia cuando se incluyen “los incidentes
que producen compasion o temor, la peripecia, la agnicion y los efectos violentos.)”
(Ibid.). Para Ricoeur, esta configuracion se caracteriza como concordancia-
discordancia, pues el proceso de seleccion de los episodios, personajes y fin’’69 se
genera mediante el paso de lo paradigmatico a lo sintagmatico.

3. Media entre la conclusion y la comprension de la trama misma. “La historia junta
acontecimientos, extrae de ellos su configuracién y luego avanza por medio de la
égida de la espera a la conclusiéon... Punto final que, a su vez, proporciona la
perspectiva desde la que puede percibirse la historia como formando un todo”
(1995a, 134). Comprender la historia es comprender como y por qué los sucesivos
episodios han llevado a esta conclusion, la cual, lejos de ser previsible, debe ser, en
ultimo analisis, aceptable, congruente con los episodios reunidos (la fuerza centripeta
de la literatura de Frye). Los acontecimientos son episddicos porque se encadenan en
un orden irreversible del tiempo comun a los acontecimientos fisicos y humanos.
Pero como la disposicion configurante hace que se unan la fabula (los episodios) y el
tema, su punto final hace que se puedan aprehender los episodios como conduciendo
a este fin. Para Ricoeur, una nueva cualidad del tiempo emerge de esta comprension,
pues es una representacion del tiempo que transcurre del pasado hacia el futuro,
como si la recoleccion de acontecimientos invirtiese el llamado orden “natural” del
tiempo. Al leer el final en el comienzo y el comienzo en el final, aprendemos también

70 Acontecimientos y factores heterogéneos que serdn abarcados en este capitulo, siguiendo su exposicion
en cada uno de los arquetipos y que llevan los nombres que usa Frye.
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a leer el tiempo mismo al revés, como la recapitulacion de las condiciones iniciales
de un curso de accion en sus consecuencias finales. Frye nombra el episodio final de
cada trama bajo el término anagnorisis, el reconocimiento aristotélico.

Desde nuestra perspectiva y tomando en cuenta la lectura transhistorica tanto de
Frye, como de Ricoeur, nos parece que existe una cuarta mediacion, indesligable de
la literatura, que no es otra cosa que la intertextualidad’".

4. Media entre un texto y otro a lo largo del tiempo. Las tramas literarias, entendidas
como arquetipos, median como historias intertextuales. Frye utiliza el simbolo del
desplazamiento, para describir esta mediacion historica: las tramas recorren el tiempo
“vistiéndose” con distintos modos ficcionales. De distinta manera, Ricoeur apela a
una figura geoldgica, cuando dice que las tramas literarias sedimentan con su
reiteracion la inteligencia narrativa de una cultura a lo largo de la historia. Vestidas o
sedimentadas, ambas imagenes implican que para hablar de arquetipos, estas tramas
se deben mantener compartidas a lo largo del tiempo.

2.2 Los arquetipos occidentales

En Occidente, de acuerdo con Frye, las tramas responden a los suefios y pesadillas,
deseos y carencias del ser humano, en funcion de la sociedad que €l ha organizado y de
acuerdo con las formas configurantes de su cosmologia, que en el caso occidental, se
encuentran expuestas en la Biblia (FRYE, 1983). Las tramas primero fueron
simbolizadas por los ritos:

El principio de recurrencia en el ritmo del arte parece derivar de las repeticiones
en la naturaleza que hacen que el tiempo nos sea inteligible. Los ritos se
concentran en torno a los movimientos ciclicos del sol, la luna, las estaciones y
la vida humana. Toda periodicidad crucial de la experiencia: aurora, ocaso,
fases de la luna, tiempos de siembra y cosecha, equinoccios y solsticios,
nacimiento, iniciacion, matrimonio y muerte —todos ellos producen ritos que
con ellos se vinculan. El impulso del rito tiende hacia la narracion ciclica pura
que, si tal cosa pudiera existir, seria repeticion automatica e inconsciente. En
medio de toda esta recurrencia, sin embargo, esta el ciclo recurrente central de
la vida del suefio y la vigilia, la diaria frustracion del ego, el despertar nocturno
de un yo titanico. (FRYE 1991, 142-143).

' Gerard Genette, en Palimpsestos (1997, 5-7), llama a la mediacion que establece la trama (acciones y
relaciones) de un texto (“hipertexto”) con el texto original “transformacion”. El ejemplo de
transformacion que expone es el del Ulises de Joyce (“hipertexto”) respecto de la Odisea.
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En el primer ensayo historico sobre los modos ficcionales de Anatomia de la critica, el
principio de sueflo o anhelo humano, dice Frye, es el de verse integrado a la cima de la
sociedad, movimiento que ¢l llama codmico; mientras que el de la pesadilla, el de verse
expulsado por la sociedad, en el movimiento tragico.

Los temas de la expulsion e integracion a la sociedad son claros fines que configuran las
tramas literarias, y por ello 1) permiten seleccionar los acontecimientos y tomar la
historia como un todo (como la integracion del conde Partinuplés o la expulsion de
Orestes), 2) median en la seleccion de los factores heterogéneos (protagonistas, pruebas
y aventuras segun el tema), 3) la historia cobra sentido al derecho y al revés, cuando el
final da sentido al comienzo y a la sucesion de acontecimientos (la revelacion triunfante
de la identidad de Partinuplés y el juicio sobre la expulsion de Orestes son claros
ejemplos) y 4) sustenta el establecimiento de relaciones intertextuales tematicas a lo
largo del tiempo (al relacionar don Quijote con libros de caballerias o la Orestiada con
El Proceso de Kafka).

En el ensayo destinado a la critica arquetipica, Frye establece cuatro arquetipos: cuatro
grandes tramas literarias equivalentes a las estaciones del afio. Como las estaciones no
son mas que la categorizacion de los cambios sucesivos en el tiempo anual y, dado que
estas generan un “movimiento” en la naturaleza, las tramas occidentales, al imitar este
“ritmo”, también incorporan en su configuracion un principio de movimiento hacia la
estacion anterior y hacia la siguiente, el cual conduce, finalmente, hacia la renovacion.
Dos arquetipos corresponden al movimiento comico de integracion (las tramas de la
comedia y el romance) y dos corresponden al movimiento tragico de expulsion (las
tramas de la tragedia y la ironia):

1. La comedia, arquetipo de la primavera, tiene dos polos entre los cuales se mueve: el
romance de verano y la ironia del invierno. De ahi que exista una comedia ironica y
otra romantica. Su trama representa la renovacion de la sociedad mediante la pareja
de enamorados que logra vencer con ingeniosas artimafas la oposicion del padre a su
matrimonio. Su integracion trae consigo, pues, la proscripcion de leyes o normas
anticuadas y se celebra con un gran banquete a la que esta invitada toda la
comunidad, usualmente con motivo de la boda. En la comedia poco importa el
individuo, el héroe. Es el triunfo de la argumentacion de jovenes renovadores que
cuestionan las practicas arcaicas de una sociedad caduca.

2. El romance, arquetipo del verano, presenta también dos tendencias: una centrada en
la tragedia invernal que lo provoca y otra que lo conduce a su disolucion en una
sociedad comica, primaveral, que le hace ver al lector que todo lo leido ha sido una
fantasia. Representa el paso del héroe, mediante una serie de pruebas, de la condicion
de expulsado tragicamente de nifio a la de jefe de su comunidad, como caballero, rey
o héroe. El simbolo del romance es convencional y representa cdédigos de conducta,
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sean estos morales o psicologicos. El héroe es ejemplar.

3. La tragedia es el arquetipo del otoio en el que podemos hallar un extremo de tragedia
romantica y otro de tragedia iroénica. Entre el verano y el invierno, representa las
desconcertantes razones por las que un héroe debe ser expulsado de su sociedad. El
chivo expiatorio produce la catarsis cuando el deseo de disculparlo entra en pugna
con el de rechazarlo y sentir terror. Conduce de esta manera al lector o espectador a
plantearse un dilema ético.

4. La ironia, arquetipo del invierno, tiene a un extremo la violencia absurda de la
expulsion y, al otro, su corrosiva satira vinculada a la renovacion. La ironia
representa una sociedad infernal, incomprensible para el héroe, que cuestiona la
ingenuidad con la que el romance la representa. El héroe usualmente carece de
valores morales o no los comprende. La satira se burla de las leyes, normas, sus
representantes y sus representaciones, con el fin de que su expulsion permita la
renovacion de la sociedad del autor.

De la presente exposicion esquematica de la mediacion de Ricoeur y los arquetipos de
Frye, se desprenden dos principios para reconocer la configuracion de tramas: el
principio del suefio y la pesadilla del ser humano respecto de su sociedad y la seleccion
de los episodios en funcion del final.

2.3 El sueiio y la pesadilla del ser humano respecto de su sociedad en el
Manuscrito

El punto de partida de Frye es que cuando habla de las tramas literarias, estas se
encuentran protagonizadas por el héroe, es decir, por un humano, incluso en el mundo
divino. En el caso del Manuscrito, hemos encontrado —siguiendo a Manuel Burga— que
hay cinco grados entre la divinidad y la humanidad’?, los cuales, como veremos mas
adelante, coinciden con el tiempo y su propia forma de representacion:

a. Viracocha”>72 (Padre maés antiguo, civilizador)

2 Oscar Quezada no distingue la divinidad de la humanidad en grados, pero si describe una suerte de
gradacion. Para ello utiliza el término camac (insuflar vida) trabajado por Gerard Taylor y pone en un
extremo al huaca mas camac, que insufla vida en el territorio como Pariacaca, al centro al Huillca, y en el
otro extremo al camasca o sacerdote humano. Para Quezada es equivalente (son atonos) el camasca
humano al huaca vencido por no insuflar vida, como Carhuincho y los predicadores espaiioles (95-96).
Cabe destacar que esta “gradacion” es similar a la que encuentra Joseph Campbell en E! héroe de las mil
caras (2006 [1949], 282) y se produce sin que los dioses lleguen a volverse del todo invisibles.

" Quezada sostiene que Viracocha es un forastero y que por esa razén aparece como mendigo en
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b. Huacas (deidades regionales, atmosféricas)

c¢. Progenitores miticos (hijos humanos de los anteriores, “continum humano”)
d. Huillcas (Momias humanas descendientes de los anteriores); vy,

e. Churi (hijo, ayllu, grupo étnico)

Al entretejer las tres identidades con las que se concluye el capitulo anterior con estos
grados de divinidad, se manifiesta un movimiento descendente de lo divino en las
alturas (ave, montafia, tormenta) hacia lo humano en lo bajo (valle, chacra, quinua). Este
movimiento, de manera paralela, transcurre de la individualidad mayor del dios padre
mads antiguo o civilizador hacia la humanidad colectiva mayor del ayllu churi, en el que
el nombre del héroe que representa a su ayllu (QUEZADA, 72) incluso puede quedar en
el anonimato. Con excepcion de los capitulos 20 y 21 —en el que el héroe es un héroe
humano cristiano y todos los personajes del relato tienen nombres, algunos de los cuales
ya son cristianos—, hemos notado que los protagonistas humanos usualmente son
anénimos: en el capitulos 6 es una madre anénima la que demuestra su fidelidad de
Pariacaca y se salva de la inundacién que sumerge a su pueblo; en el capitulo 8 es un
padre andonimo que se lamenta ante Pariacaca por entregar a su hijo para ser devorado
por Huallallo Carchuincho. En el capitulo 24 el anonimato es tan extremo que el churi
es todo un grupo étnico, los Yauyos, que hablan en primera persona plural a Pariacaca.
Un colectivo no es padre, solo churi. Dice el narrador, enfatizando su condicion de
hijos, que también lo son de Tutayquiri, quien equivaldria a un progenitor mitico.
También, que han nacido de los frutos de un arbol, como el hijo de Cavillaca en el
segundo capitulo.

conflicto con los huacas locales. Pero no ha notado que se basa en un relato que, como todos aquellos que
relatan las seducciones sexuales de los huacas, muestran a la divinidad masculina caminando en busca de
mujer, por lo que siempre serd un forastero. Collquiri en el capitulo 31 también se convierte en ave. En la
presente investigacion mantenemos la propuesta de que Viracocha no solo es un adjetivo funcional, sino
también temporal (Cf. “El capitulo de las edades de los indios” en la Nueva Coronica de Guaman Poma).
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En ese sentido, resulta mas abierto hermenéuticamente preguntar por el suefio mayor y
la pesadilla mayor del colectivo humano que respecto de su sociedad que por el suefio y
la pesadilla del héroe respecto de su sociedad. Cabe afiadir que la individualidad heroica
occidental est4 relacionada con la nocién del self, del si mismo’*, al punto que sus
hazafias son tomadas como convenciones de la propia psique”; por ello, la podemos
identificar cuando se representan los problemas sentimentales de los héroes. En el
Manuscrito también se representan los problemas sentimentales, pero estos abundan en
los dioses mas que en los humanos, en correlato con el movimiento del nombre
singularmente calificado hacia el anonimato colectivo. Quezada sostiene que solo los
dioses sienten colera (Op. cit., 91). Los problemas personales de Cuniraya Viracocha
con Cavillaca y otros huacas son el mejor ejemplo divino.

Es notorio que cuando el dios se humaniza y se disfraza de mendigo, de wagcha, resalta
por su condicion de desposeido y marginado por la sociedad, para poner a prueba a su
pueblo’®: la prueba que debe pasar el churi consiste en auxiliar al forastero y cumplir
con la norma establecida por el huaca benefactor; no aparecen problemas personales,
sino morales. El movimiento descendente que estariamos agregando seria de lo personal
o psiquico hacia lo moral. El humano se distingue del dios en ese aspecto, a diferencia
del héroe griego que comparte con los dioses mas el aspecto psiquico individual que el
moral. De ahi que no podemos afirmar que la forma de representar al héroe humano sea
universal.

(Puede considerarse culturalmente universal el tomar el ciclo estacional como simbolo
del ciclo de la vida en sociedad? ;Es que todas las culturas realizan un proceso similar
de “sincronicidad”, como lo llama Frye, entre el hombre y el ciclo estacional de la
naturaleza? Aunque Frye aclara que su libro solo estudia la literatura occidental, parece
trasmitirlo en su libro cuando cita obras de otras culturas. Lo mismo ocurre, por
ejemplo, con los estudios sobre el mito tanto desde la filosofia (NANCY Op. cit.) o
incluso desde la antropologia (GUTHRIE Op. cit.).

Esta discusion puede aclararse a la luz de la diferencia entre lo humano y lo no humano
que establece Philippe Descola (2003), pues ¢l incluso reclama que la distincion entre
“hombre” y “naturaleza” no es universal. Descola hace ver que esta es una separacion
occidental y replantea, en términos semioticos, la relacion del humano con su medio,
como una relaciéon de continuidad o discontinuidad, de la materialidad y de la
interioridad humana con su entorno. Cuando es continua la materialidad (incluidos los
humores) entre el hombre y su entorno, los humanos nos percibimos con la misma

™ Un estudio detallado de como los griegos concebian la psique en sus mitos también se puede encontrar
en ROHDE Op. cit.

7 Tal es la lectura que ha aportado el psicoanalisis para la comprensién de la psique humana, habiéndose
estructurado el psicoanalisis freudiano con el héroe griego y el junguiano con el héroe medieval.

76 Con excepcién del disfraz de Cuniraya para molestar a Cavillaca.
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materialidad que los animales y plantas, y si es discontinua, percibimos que nuestra
materialidad y las otras son diferentes. En Occidente se tiene una relacion de
continuidad material con el entorno porque los seres humanos se perciben hechos de lo
mismo que los animales y las plantas; esa percepcion es la que ha guiado a la ciencia al
hallazgo del ADN; pero respecto de la interioridad, se perciben distintos, por lo que se
considera irracionales a los animales e inanimadas a las plantas. En el caso de los
ashdninkas’” en la Amazonia peruana vemos que ocurre lo contrario: la materialidad es
tan solo un vestido distinto que usa el ser interior ashaninka. Puede haberse vestido de
animal, ave, incluso montafia. Todos tienen una interioridad ashdninka comin que les
permite conversar entre si, aunque en muy pocas ocasiones son plantas. Las plantas, la
luna y las estrellas son sefiales, en especial las flores silvestres, de cambio de actividades
productivas. No hay una relacién estacional de cultivo que simbolice al mismo tiempo
plantas y ashdninkas, pues las dos estaciones que se presentan estan identificadas por el
caudal del rio’.

Las distintas percepciones de la interioridad y materialidad entre el hombre y su entorno
que presentan la cultura occidental y la amazoénica, demuestran que el principio del
suefio y la pesadilla representado mediante las estaciones requiere que se comprendan,
previamente, las relaciones de continuidad y discontinuidad, material e interior, entre el
ser humano, las plantas y los animales. Esta requiere establecer con qué mundos se
realizan las diversas identificaciones y a partir de ellas encontrar las analogias que se
establecen con ciclos de vida que no son humanos. Al aplicar este principio en el
Manuscrito, se podrd compre la representaciéon andina del suefio y la pesadilla de los
seres humanos en funcién de su sociedad en comparacion con el ciclo estacional, gracias
a la identificacion de los seres humanos con plantas cultivadas.

En el capitulo anterior se afirmé que en el Manuscrito se identifica a los seres humanos
con la chacra y la quinua (entre el mundo humano y el vegetal). Pero a diferencia de la
continuidad interior ashdaninkas, la percepcion andina del humano con los vegetales y
piedras, origen y destino simbdlico por accion divina, no son considerados “humanos”,
son sagrados. Los vegetales y las piedras no se comunican directamente con los
humanos. Son los animales loes encargados de la comunicacion. Ellos si hablan el
mismo lenguaje de los dioses y los humanos, pero restringidos a funcion de ser solo
mensajeros al servicio de dioses y hombres. Ni dioses ni humanos suelen transformarse
en animales, con excepcion de los dioses en aves, categoricamente distintas de las
bestias. No existen, como en la mitologia griega, minotauros o centauros, en los que el
humano y el animal comparten una misma materialidad. No obstante, cabe resaltar que

77 Para el tema hemos revisado los trabajos de Gerald Weiss, Campa cosmology: the world of a forest
tribe in South America (1975), y Eduardo Viveiros de Castro y Manuela Carneiro da Cunha, (orgs.)
Amazonia: etnologia e historia indigena (1993).

8 Cf. Enrique Rojas Zolezzi, Los ashdninka, un pueblo tras el bosque: contribucion a la etnologia de los
campa de la Selva central peruana (1994).
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si bien los animales pueden hablar y razonar como un humano individual, permanecen
carentes del s/ mismo, pues transmiten informacion oracular. El animal, con quien no se
idéntica el humano, comparte la interioridad del habla; con la planta, con quien si se
identifica el humano, parece compartir una materialidad simbodlica. Dada la separacion
material con los animales y la identificacion de los seres humanos con plantas
cultivadas, consideramos que si es posible establecer una relacion simbdlica entre el
ciclo de la vida social y las estaciones del afo.

Desde el primer capitulo del Manuscrito, el deseo de los seres humanos respecto de la
sociedad queda establecido: es poder ganar un territorio fértil, sin exceso poblacional y
ordenado ritualmente. La categoria de /lacta en la que dios, pueblo y territorio se
encuentran unidas la tomaremos como la representacion del deseo, al que también de
ahora adelante llamaremos “suefio” en el sentido de anhelo.

Pariacaca es el dios que brinda a los hombres de su region la posibilidad de realizar este
“suefo”: expulsa al dios canibal Huallallo y a la sobrepoblacion de hombres y animales
que lo acompanaba, le da la tierra los pobladores que llama “sus hijos”, reduce los
problemas de alimentacion cuando se lleva a las almas para que no regresen al quinto
dia, como era costumbre, y establece los rituales y ofrendas de la region. El capitulo 9
describe con claridad este deseo. Lo opuesto, sin duda alguna, es la carencia de un dios,
de un huaca con estas caracteristicas; pero también lo podemos definir como un
“exceso”, dada la descripcion de la terrible vida bajo la tutela de Huallallo Carhuincho
en el Manuscrito:

En tiempos muy antiguos existié un Auaca llamado Yanafiamca Tutafiamca.
Después de estos Auacas, hubo otro huaca de nombre Huallallo Carhuincho.
Este huaca vencié. Cuando ya tuvo poder, ordend al hombre que sélo tuviera
dos hijos. A uno de ellos lo devoraba, al otro, al que por amor escogieran sus
padres, lo dejaba que viviera. Y desde entonces, cuando moria la gente, revivian
a los cinco dias, y del mismo modo, las sementeras maduraban a los cinco dias
de haber sido sembradas. Y estos pueblos, los pueblos de toda esta region,
tenian muchos yuncas.””78 Por eso aumentaron tanto y, como se multiplicaban
de ese modo, vivieron miserablemente, hasta en los precipicios y en las
pequefias explanadas de los precipicios hicieron chacras, escarbando y
rompiendo el suelo. Ahora mismo aun se ven, en todas partes, las tierras que
sembraron, ya pequefias, ya grandes. (2009, cap. 1, 13).

Es con esta “pesadilla” (en el sentido opuesto al del suefio) que se inicia el Manuscrito,
con el sufrimiento generado por el exceso de seres que alimentar. Como el huaca
Huallallo Carhuincho no puede evitar que los muertos dejen de resucitar al quinto dia,
intenta controlar en vano la sobrepoblacion, mediante su espeluznante método de comer
al segundo hijo de cada familia. Parte de esta crisis la produce la abundancia de
animales que reducen la posibilidad de que los habitantes de la regién puedan conseguir

7 Nota del editor de DHDH: “Tierras yuncas o gente venida de la zona yunca”
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comida.

Pariacaca representa el suefio de los seres humanos de la siguiente manera: ante todo es
una montafia de Huarochiri; naci6é de cinco huevos, de los que nacieron cinco cuerpos
“hijos”, que se convertian en cinco halcones y que luego se fusionaron en Pariacaca;
tiene control sobre el agua y la piedra, y por ello controla el granizo, la lluvia, y la
tormenta; crea y desvia lagunas y puede transformar a los hombres, incluso a la
serpiente Amaru de dos cabezas de Carhuincho, en piedras. (SALOMON, 6). El
huacasa padre beneficia a las personas porque trae orden y moral, controla la
sobrepoblacion y establece ritos mediante los cuales serd adorado:

Cuando ya estaba proximo [el dia] de la adoracion de Pariacaca, todos los que
habian tenido muertos durante el afio, hombres y mujeres, se reunian una noche,
y esa noche lloraban y llamaban: «He aqui que hemos de ver a nuestros muertos
delante de Pariacaca», decian. Y esos muertos también llamaban. «Alli hemos
de hacer que les alcancen» diciendo, les servian comida, y sirviéndoles y
haciéndoles comer, pasaban la noche. «Ahora he de conducirlos ante Pariacaca
para siempre; jamas volvera» diciendo, depositaban las ofrendas”. (Cap. 25,
141)

Pero Pariacaca también es exigente y puede ser temido, pues visita pueblos disfrazado
de desposeido para poner a prueba la fidelidad del pueblo. Detengdmonos un momento
en la descripcion de los hechos:

Los hombres que tenian el pueblo Colli habitaban, se dice, en un lugar llamado
Yarutini.

Cierto dia llegd Pariacaca a este pueblo cuando los collis estaban bebiendo.
Pariacaca se sentd, humildemente, en un extremo de la concurrencia. Tenia el
aspecto de un hombre desvalido. Nadie quiso, por esa razon, invitarle a beber.
Sélo un hombre bebié con él. «Dame una vez mas», le dijo Pariacaca a su
invitante. El hombre acepto y le volvio a servir. Entonces el huaca le pidio:
«Permiteme mascar de tu coca». Y el hombre accedid igualmente. Pariacaca
volvid a hablar: «kHermano [dijo]: has de prenderte bien de ese arbol, cuando, en
cualquier tiempo, yo vuelva aqui. Pero no les cuentes nada de lo que digo a esos
hombres. Que sigan gozando». Y, diciendo eso, se fue. (Ibid.)

En la recopilacion y clasificacion de mitos que realiza Efrain Morote Best (Op. cit.) se
encuentran relatos similares en muchas partes del centro y sur del Pert. A las narrciones
de estas pruebas de fidelidad las llama “las aldeas sumergidas”, pues los diez relatos que
recopila culminan con la desaparicion del pueblo bajo las aguas del huaca. También se
presenta en el Manuscrito, en el capitulo 6, pero, casualmente, en el mito de los collis es
el viento el fendmeno atmosférico destructor que utiliza Pariacaca:

Cinco dias después se levantd un viento muy fuerte. Y este viento fomo de
sorpresa a los collis, una y dos veces; los alzd y llevo muy lejos. Una parte de
los hombres, asi llevados por el viento, perdieron la razon y murieron; los otros
cayeron en el actual pueblo vivo de Carahuaillo, sobre la montafia. A esta
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montafia le llaman ahora Colli, y se dice que alli murieron todos, que no ha
quedado ninguno de ellos vivos.

El tinico hombre que invitd a Pariacaca a beber en Yarutini, ¢l pudo salvarse del
viento prendiéndose de un arbol... (/bid.).

Esta diferencia nos parece aumentar el rango de castigos atmosféricos posibles, pues no
solo sumerge, sino que lanza, expulsa, enloquece. Morote comenta la asociacion
inevitable que realiza con el relato biblico de Sodoma y Gomorra, pues para ¢€l, este
relato aporta al mito de las aldeas sumergidas el que siempre haya un hombre bueno y le
parece que anade al mito un atributo negativo al dios, quien en realidad se encontraba
regulando el sistema de la riqueza y de la pobreza al presentarse en las fiestas que
representan el exceso. Morote cree que los evangelizadores utilizaron este relato biblico
en su prédica para conseguir que los huacas protagonizaran historias negativas y se
produjera un rechazo a los dioses™.

Morote no toma en cuenta que en la doctrina, el huaca malo es el que engafia, tienta no
el que castiga. Es necesario distinguir el castigo del dios padre anhelado de la opresion
del dios caodtico y temido. El castigo de Pariacaca muestra una violencia distinta, por ser
meteoroldgica, si se la compara con la violencia salvaje de Carhuincho, quien devora
seres humanos. Hay un orden en Pariacaca que establece el castigo divino (separado de
la culpa, propia de la psique individual) a la infidelidad, propia de una ruptura del orden
moral. Se trata del castigo correspondiente a la ruptura de una ley sagrada, el auxilio,
establecida como la fiesta de Auquisna por Pariacaca: “Cuando un hombre se casa con
una mujer del pueblo de Surco, y canta y baila el huayllas, aun cuando el hombre sea
forastero, no le quitan las chacras; por el contrario, lo ensalzan y auxilian.” (cap. 9, 59).
La terrorifica opresion de Carhuincho genera caos, pues su control no controla, por eso
de nada sirve para controlar el hambre que se coma al segundo hijo de cada padre. No es
propiamente una ley y por tanto, tampoco un castigo. Es en si mismo un dios que no
protege. Pariacaca condena a Carhuincho de manera grotesca, pero ordenada por la
analogia denigrante que corresponde: “Comen perros ahora, por haber comido hombres
antes” (91), denigrado a una condicién animal.

Opuesta la ley de Pariacaca al caos de Carhuincho, ambos son representados con
atributos opuestos. Huallallo amenaza con el fuego, Pariacaca castiga con los
fenomenos climaticos vinculados al agua. El capitulo 8 narra con excepcional maestria
el enfrentamiento entre ambos dioses y sus atributos de agua y fuego:

Como Pariacaca estaba formado por cinco hombres, desde cinco direcciones
hizo caer torrentes de lluvia; esa lluvia era amarilla y roja; después, de las
mismas cinco direcciones empezaron a salir rayos; pero, desde el amanecer
hasta la tarde, Huallallo Carhuincho permanecié vivo, como fuego inmenso que

%0 Aqui encontramos una discrepancia con Morote pues los capitulos 20 y 21 nos indican que cuando son
negativos, son llamados supay.
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ardia y alcanzaba hasta el cielo; no se dejo matar. Mientras tanto, las aguas que
Pariacaca hizo llover se precipitaron hacia abajo, a una laguna, en avalancha
toda el agua. Y como el agua iba a desbordarse, algunos hombres de abajo, de
Llacsachurapa, derribando una montafia, contuvieron el agua. Asi contenida el
agua formo una laguna que es la actual llamada Mullococha. Y cuando las
aguas llenaron el lago, Priacaca aparto el inmenso fuego y siguié lanzandole
rayos sin descanso. Entonces Huallallo Carhuincho huy6 hacia la region que se
llama Anti. (Cap. 8, 51).

La cita anterior muestra el agua de Pariacaca como un atributo bélico para ganar un
territorio. En el manuscrito el agua representa también la fertilidad en contacto con la
tierra, como lo femenino y lo masculino como complemento, tal como sefala Frank
Salomon. El agua estd asociada al orden y al equilibrio. En ese sentido, es ejemplar el
capitulo 31, ambientado en un lugar en el que habia una laguna llamada Yansa y
protagonizado por huacas con problemas sentimentales. En esta laguna habia otro dios,
un huaca que se llama Collquiri: como los hombres del pueblo de Concha le servian,
siempre daba abundante agua para fortalecer el maiz. Pero de pronto sintié6 un gran
deseo de tener mujer y salio en su busca, guiado por Cuniraya Viracocha, un huaca mas
antiguo y poderoso®'. Llego asi hasta Yampilla, donde encontré a Capyama, una mujer
excelsa. Para que lo siguiera de retorno a Yansa, Collquiri se transformé en un ave
callcallo y mientras ella trataba de atraparlo, se meti6 en su seno, hiriéndola
dolorosamente en el vientre al bajar. En ese momento se transformé en un joven
hermoso que tras seducirla, la llevd como su mujer a Yansa. El ay/lu y su familia
salieron a buscarla hasta que encontraron a Collquiri. El les preguntd qué querian a
cambio de la hija, y como ella también estaba enamorada, ¢l les ofrecio “la humedad
que camina”, “ucuricuc”. Collquiri les dijo entonces que se encontrarian después de
cinco dias en su pueblo. El huaca fue caminando debajo de la tierra hasta Yampilla,
pero como no estaba seguro del camino que seguia, saco la cabeza y asi se formo el
manantial Capyama. De este manantial salié tanta agua que indigné a los hombres de
Yampilla: «;Para qué has juntado tanta agua? Hazla volver enseguida. Nosotros ya
estamos acostumbrados a tener poca agua» (Cap. 31, 169). Hablaron todos juntos. El
agua empez0 a arrastrar las ocas® que estaban secandose al sol, la quinua extendida en
los campos, “todo cuanto tenian los hombres se lo llevaba el agua” (/bid). Los padres de
Capyama le pidieron que cerrara el manantial, pero no conseguia cerrarlo, asi que volvio
a entrar en la fuente, se quitoé el manto con que estaba vestido y ademas de cubrirlo con
la tela, se sentd ¢l mismo sobre la boca del manantial. Entonces, empezo6 a brotar agua
de otras fuentes, donde nunca hubo agua, y el agua de los hombres de Concha empez6 a
secarse. Estos hombres se quejaron de que el agua se la hubiese regalado a los de

8! Esta afirmacion pareciera referirse a Viracocha como si fuese el creador del universo y anterior a los
dioses, pero son también las tribulaciones del copista Thomas: “En aquel tiempo existié un huaca llamado
Cuniraya, existié entonces. Pero no sabemos bien si Cuniraya fue antes o después de Pariacaca, o si ese
Cuniraya existié al mismo tiempo o junto con Viracocha, el creador del hombre;” (Cap. 1, 13).

%2 Del quechua oga. Planta de raiz con tubérculos feculentos, casi cilindricos, de color amarillo y sabor
dulce, que en el Pert y en Ecuador se comen cocidos (DRAE).

76



Yampilla. Asi que Collquiri mand6 a construir un muro nuevo, que fue hecho sin tierra
ni barro, como si fuera la propia boca de los hombres de Concha. Y ensefio a los
hombres a cerrar la boca del estanque.

Se trata, en los ejemplos de los huacas senalados, de lograr encontrar el beneficio de su
pueblo mediante el manejo ordenado del agua en el territorio conquistado, gesto que no
tiene Huallallo Carhuincho en el Manuscrito, pero si en el culto que se mantuvo en San
Pedro de Casta. En el Manuscrito no entrega a los hombres no solo un territorio que al
parecer ha usurpado, sino que tiene como atributo al fuego, atributo que no tiene
ninguna finalidad para ordenar la obtencion de alimento. Ante nuestros ojos empieza a
formarse la figura de dioses benéficos que usan el poder del agua para combatir a los
enemigos de ayllus que son sus hijos y para dotarlos de la cantidad ordenada de agua
para conseguir sembradios que perduren por muchos afios. Estos dioses pueden si
combatir el fuego, como hace Pariacaca y expulsar al enemigo.

Si asumimos que el fuego viene de la mano con la pérdida del control sobre un
territorio, no deberia sorprendernos que sea también el atributo de las huestes espaiolas,
tal como se representa en el capitulo 18, el retorno de la pesadilla y la opresion ante la
desaparicion de Pariacaca:

«Los huiracochas [espafioles] han aparecido en Cajamarca». ... De los treinta
sacerdotes que tenia Pariacaca, este Tamalliuya Caxalliuya era el mas sabio, el
que mejor guardaba la memoria. Cuando llegaron los huiracochas [espafioles]
preguntaron: « ;Donde esta la plata y los trajes de este huaca?». Ninguno de los
sacerdotes quiso confesar. Entonces los espafioles, enfurecidos, prendieron
fuego, rapidamente, con unas yerbas secas. Decidieron quemar a Caxalliuya.
Soplo el viento cuando el fuego empezaba a subir de un costado al cuerpo de
Caxalliuya. El hombre sufria, padecia; los otros les entregaron a los espafoles
todo lo que pidieron y habia.

Ocurrido esto, exclamaron todos: «Gran verdad nos dijo ese Llacuas Quita
Pariasca. Hermanos, dispersémonos. El mundo ya no esta bien», y asi se
dispersaron por todos los pueblos. Y, entonces, el hombre de Checa a quien casi
quemaron vivo los espafioles, consiguié guiar hasta su pueblo a un hijo de
Pariacaca. El hijo se llamaba Macahuisa... (Cap. 18, 97-99).

El suefio, entonces, en el Manuscrito, no trata de la integracion del individuo a la
sociedad, sino de

a) un individuo fiel, sin nombre, que representa al grupo étnico churi, es
protegido por su dios padre del dios cadtico (capitulo 8)

b) un grupo étnico churi recibe un territorio ordenado por su dios padre (capitulo
1, capitulo 24)

¢) un individuo fiel, sin nombre, es protegido por su dios de la expulsion del
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territorio, del castigo al ay/lu infiel (capitulo 6)

En el caso de la pesadilla tampoco se trata, como en las tramas literarias occidentales
estudiadas por Frye, de la expulsion del individuo de la sociedad, sino de un grupo
étnico o ayllu sometido al canibalismo de Huallallo Carhuincho (capitulo 1), del padre
de familia que debe entregar a su hijo (capitulo 8). Pero el capitulo de los espafioles que
se ha citado lienas arriba estd protagonizado por un Auacasa, un sacerdote que si posee
un nombre. Es el nombre manifestacion directa de una individualidad vinculada al caos
y en un contexto oracular:

De los treinta servidores, uno de ellos, que se llamaba Llacuas Quita Payasca
Pariasca, en el momento en que los treinta hombres contemplaban el corazon y
el higado de la llama, en ese instante, dijo: « jAh, atac! No esta bien el mundo,
la entrafia, hermanos. No pasara mucho tiempo y nuestro padre Pariacaca se
convertira en silencio, en salvaje [purun].

Los otros le contestaron: «No, solo tu boca habla. ;Qué sabes ta?»...

Y tanto este hombre como los otros arrojaron a Quita Payasca Pariasca en un
lodo de insultos” (97).

No parece casual que ese mismo relato muestre como otro representante de los huacasas
con nombre, Tamalliuya Caxlliuya, mantenga su fidelidad en medio del caos al
conseguir llevar a su pueblo el mallqgui de Macahuisa (99). Se puede interpretar como
que la fidelidad en medio del caos al dios padre benefactor, pero vencido, nombra la
singularidad. Asi como el suefio de la sociedad difumina el nombre humano en la
colectividad, la pesadilla de la sociedad expone el nombre del individuo. No se trata de
la expulsion del individuo, sino de una sociedad cadtica en la que

a) un ayllu o grupo étnico fiel vive miserablemente por culpa de un dios cadtico
que pertenece a otra region, “forastero”.

b) un individuo fiel, sin nombre, que representa al ayllu fiel, entrega a su hijo
para que sea devorado por un dios cadtico y forastero.

¢) un individuo con nombre, huacasa, se mantiene fiel al dios “padre” a pesar del
triunfo del dios caotico y forastero.

Una vez establecidos los suefios y pesadillas de los seres humanos en relacion con su
sociedad y sus dioses en el Manuscrito, se terminara de describir su representacion, al
afiadir el segundo principio: el de la configuracion de las tramas literarias en funcion de
los finales que presentan los relatos.
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2.3.1 Configuracion de la trama en funcion del final en el Manuscrito
Huarochiri

La narracion de la trama mitica completa (equivalente al ciclo de la vida) en funcion del
suefio de recibir un territorio ordenado —y su carencia, el caos, como pesadilla, es como
sigue: Después de que un dios creador provocara el nacimiento de los hombres en el
mundo vegetal, los seres humanos son sometidos a reglas canibales por el dios de otra
region, que porta el fuego, que sobrepuebla el territorio con los animales propios de su
region y que no puede contener el renacimiento de los hombres, generando una
angustiosa situacion de hambre y terror, en el que el territorio no es suficiente para
alimentar. Esta situacion cambia gracias al nacimiento del nuevo dios, con cinco
cuerpos, que porta atributos atmosféricos del agua y asociados a ella, como el viento.
Este nuevo dios, escucha el lamento de un individuo que representa a todos los hombres
de la region y decide acogerlos como hijos. Entonces, “limpia” un territorio para los
ayllus que le son fieles y luego ordena el territorio distribuyendo el agua y los canales e
implementando los rituales en su honor. Una vez instituido, este dios visita los
poblados, usualmente en dia de fiesta, castigando a quienes no auxilian al forastero
desvalido (pues se presenta disfrazado como tal): asi salva la vida a individuos fieles
pero destruye todo el ayllu. Atento siempre a la lucha por el territorio, el dios estable
alianzas con otros dioses, sus hijos legendarios y sus hombres. Pero finalmente,
mediante el fuego sus hijos son nuevamente sometidos y el dios cae en el silencio, al ser
reemplazado por un nuevo dios, mas poderoso. Los individuos que le son fieles viven en
medio del terror. En esta trama protagonizada por el padre encontramos una figura
invertida que une el comienzo con el final: el suerio consiste en obtener un territorio que
permite pasar del caos “salvaje” del dios invasor al orden severo del dios “padre” local.
La pesadilla consiste en que el dios salvaje venza al dios paternal, tornandolo salvaje al
mismo tiempo: “No pasara mucho tiempo y nuestro padre Pariacaca se convertird en
silencio, en salvaje [purun]” (Cap. 18, 97).

Que la trama empiece y termine en el mismo episodio, cuando el dios del fuego vence e
impone el caos y el terror, coincide con la descripcion de las “eras” de Ortiz Rescaniere
(1980), tiempo de gobierno del dios que culmina cuando es vencido. La presente
investigacion concuerda con que los dioses se reemplazaban unos a otros mediante la
lucha, pero los protagonistas son todos considerados Auacas, sin tomar en cuenta que el
Manuscrito narra el cambio de “era” de Pariacaca, cuando su linaje gobierna y llegan los
espanoles con su dios y linaje propios y los conquistas. Esta trama se puede presentar,
entonces, en cualquiera de las eras que hemos asociado con el paso de lo divino a lo
humano. Este movimiento comparte los cinco grados de la divinidad a la humanidad.
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La era del Viracocha

La era de los huacas mayores

La era de los progenitores miticos

La era de los huillcas

La era del churi

Podemos establecer una analogia entre las tramas del suefio y la de la pesadilla, y las
dos estaciones del afo: la estacion de lluvia estaria representada por el padre ordenador,
y la de sequia, por el dios usurpador, cadtico y salvaje. La etnohistoriadora Maria
Rostorowski®® habia notado esta oposicion en su biisqueda por demostrar la recurrencia
de la duplicidad en la mitologia andina, pero no se detuvo en el estudio de una
configuracion narrativa en ella. La configuracion de un orden que empieza y termina en
el caos brinda un fin, tanto en el sentido de finalidad como de conclusion, que da sentido
a los episodios de cada una de las dos tramas.

2.3.2 Los episodios

Dividiremos cada una de las dos tramas en cinco episodios, por ser el nimero cinco el
nimero narrativo por excelencia en el manuscrito y que coincide con nuestra
clasificacion de las eras y grados de divinidad, basada en la propuesta de Manuel Burga.
La division en episodios que se presentard respeta en todo lo posible los trabajos previos
que se han realizado sobre narraciones andinas y al Manuscrito mismo. Sin embargo, no
esperamos concordar de manera extrema con los trabajos que sobre mentalidad andina
se puedan haber realizado, ni con las narraciones biblicas o miticas occidentales, pues es
muy notorio que los textos del Manuscrito de Huarochiri han sido transcripciones y
uniformizaciones de datos obtenidos no de manera narrativa, sino por medio del
didlogo. Quedan pocas huellas del protocolo de confesiones de la Inquisicion y la
campana de extirpacion de idolatrias, que si se encuentran en los informes de Avila
(ARGUEDAS 2009) En ellos, se le da més importancia al registro del ritual y de las
acciones del extirpador que al mito mismo. En todo caso, concordamos con Bruce
Mannheim y Krista van Vleet (1998, 327), cuando basandose en Ellen Basso (1985, 11)
opina que los mitos publicados son producto de un proceso complejo de recojo,
transcripcion, traduccion y, que han sido presentados de acuerdo a una organizacion
seleccionada. Esta organizacion sin duda respondia a los “canones locales para la prosa
escrita” (/bid.), muchas veces sin que el etnografo, el editor o el lector estuvieran

% La obra que sintetiza su perspectiva etnohistorica es Estructuras andinas del poder: ideologia religiosa
y politica (2007).
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conscientes “del grado en que se diferencia el texto final de las normas andinas de
textualidad.” (/bid.)

Mas alla de las lagunas que puedan existir al respecto, para fines de la investigacion nos
interesa aceptar la trama narrativa tal como se expone en el Manuscrito, dado que es
indudable que fue con esta forma de representar los mitos con la que la iglesia catolica y
la poblacion indigena dialogd por lo menos durante dos siglos de predicacion. Juan
Carlos Estenssoro (Op.cit.) realiza un analisis concienzudo de los vinculos entre los
sermones de Avila, quien comprende la religiosidad andina a partir de como se ha
representado en el Manuscrito, con narraciones del siglo XVIII y del siglo XX.
Estenssoro concluye, finalmente, que los discursos de Francisco de Avila han sido pieza
clave para la construccion de ciertas formas de representacion andinas vigentes hasta el
dia de hoy:

La prédica permitia en efecto, jugar con sus propias ambigiiedades, facilitando a
los indios un disefio de base para construir una nueva identidad y ofreciéndose
como estimulante para modelar sus propias aspiraciones politicas. Penetrar en el
universo del discurso abria la posibilidad de una elaboracion mas autéonoma, de
caracter narrativo, que no se articulase alrededor de ninguna realidad formal o
material sacralizable (369).

2.3.2.1 El numero cinco y el tiempo narrativo

Respecto de qué simboliza el nimero cinco en el Manuscrito se han realizado muchas
interpretaciones. Franklin Pease (CASTELLI 1978) especula acerca de dos de ellas. La
primera, de inspiracion junguiana, se amolda a la cuatriparticion andina la cual se suma
“a la unidad” que representa la totalidad, dando como resultado el nimero cinco. Este
razonamiento, sin embargo, nos parece poco esclarecedor si realizamos la misma
operacion con los cinco cuerpos de Pariacaca, pues si tomamos a Pariacaca como la
totalidad que es y lo sumamos a sus cuerpos, el resultado seria el nimero seis. Otra
asociacion obvia que comenta Pease es la que se produce entre el nimero cinco,
determinado por los dedos de la mano, asociacion de fines contables, y por ello anterior
a la simbolizacion.

Moisés Lemlij (Op. cit.) desde los estudios psicoanaliticos, profundiza el tema de la
mano y para llegar al nimero cinco y su incompatibilidad con la cuatriparticion, agrega
una fantasia sexual:

En varios de los relatos de Ritos y tradiciones... nos hemos encontrado con
reiteradas menciones del nimero cinco. ... Inevitablemente viene a la mente el

81



contraste con la cuatriparticion y la biparticion tan presentes en el ciclo mitico
de los Ayar, por ejemplo, y en general en la época Inca. ;Alude, esta diferencia,
a una vision distinta del espacio entre el centro y sur andinos? Alguien podria
suponer que estamos frente a una estructura que tendria su origen en la
representacion de la mano y las multiples fantasias a ella ligadas. Por ejemplo:
las cuatro extremidades yel pene cuyo tamafio satisface a Chaupifamca al
encontrarlo en Runacoto, precisamente aquél cuyo nombre sefiala el dedo
mayor de la mano: en velada alusion al tamafio del pene. (270).

Lo cierto es que, como simbolo, el nimero cinco en el manuscrito estd claramente
asociado al tiempo solar: cinco dias; al tiempo de la encarnacion: cinco huevos, cinco
cuerpos; y al tiempo de la narracion misma: cinco es el nimero de tareas que debe
realizar Huatyacuri para vencer a su cufiado®'83. Otra probable interpretaciéon que se
podria realizar es que el nimero cinco refleja el tiempo de cultivo, el tiempo de la
chacra con la que se identifica el ayllu y que por ello se pueda ver su duplicacion en el
sistema decimal del quipu del tesorero ilustrado por Guaméan Poma (ZUIDEMA 2010).
Se trata de un tiempo simbdlico y sagrado en tanto es el tiempo de los dioses que, para
el hombre, se traduce en tiempo de espera. El nacimiento y el crecimiento de Pariacaca
representa este tiempo dividido en cinco fases, hasta que adopta figura humana: primero
Pariacaca pone cinco huevos en la montafa; segundo, vuelan cinco halcones; tercero,
estos cinco halcones se convierten en hombres; cuarto, Pariacaca sube hasta el lugar en
donde se encuentra, es decir, la montana; y, quinto, Pariacaca toma figura humana y

. 1 585
“hubo crecido™".

La analogia con el ciclo de cultivo de cinco fases se sustenta con la carta escrita por el
indigena Guaman Poma, Nueva coronica y buen gobierno, que se inicia con la historia
de la humanidad y del mundo andino divididas cada una en cinco eras; y que culmina
con la descripcion de los rituales y tareas agricolas a lo largo de los doce meses del afio.
Estas tareas, si se revisan los meses, son cinco estadios relacionados con el tiempo de
cultivo: el periodo de descanso de tierras, el de barbecho o preparacion de tierras, el de
siembra, el de maduracion y el de la cosecha.

¥ Tom Zuidema sostiene que son seis y no cinco tareas. La primera es beber y cantar, la segunda,
ataviarse con los mejores vestidos, la tercera, traer pumas, construir una casa y la quinta, propuesta por
Huatyacuri mismo cantar y bailar. Tras el poderoso grito que canta Huatyacuri su cufiado rico se convierte
en venado. (Citado en LOZADA, op. cit.) Pero las cinco primeras tareas las presenta el cufiado, la sexta,
la conversion en animal es iniciativa de Huatyacuri.

% Final del capitulo 5 y comienzo del 6.
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2.3.3 Los episodios de la trama del suefio: establecimiento del dios
padre ordenador del territorio

Respecto de la narracion del suefio, esta comienza con la vigencia del dios salvaje y
finaliza con el cumplimiento individual del orden instaurado por el padre en el territorio.
Si los hombres son hijos “sembrados por el dios”, podemos establecer, entonces, cinco
episodios que configuran el orden arquetipico del padre donador y mantener la analogia
biologica con el ciclo de cultivo:

1. El nacimiento del dios padre en un mundo salvaje y canibal. Equivalente al periodo
de descanso de las tierras, en los que no se realiza accion humana sobre el territorio;
podemos tomar esta analogia en dos sentidos: como representacion del caos de
Huallallo Carhuincho cuando no hay alimento, pero también como un tiempo de
espera en el que el dios pone cinco huevos en una montafia o forma su familia, tiene
hijos.

2. La atencion al lamento humano. Equivalente a la preparacion de las tierras, es el
anuncio que realiza Pariacaca en forma de cinco cuerpos ya encarnados, de que
protegera al ayllu del dios salvaje y canibal. El dios donador pide al hombre fiel que
representa al ayllu cinco dias de espera antes del enfrentamiento definitivo. Este
episodio nos parece equivalente al motivo estudiado por Efrain Morote Best (Op.
cit.) llamado “Las cartas a dios”, cartas que se depositan a los pies de las imagenes
religiosas como el Cristo Pobre, para reclamar ayuda. Morote, en este motivo no
establece asociaciones con textos coloniales.

3. El triunfo del dios ordenador. Es el momento cumbre equivalente a la siembra y el
inicio de la temporada de lluvias. Representa el triunfo del dios donador
transformado en tormenta y fendémenos climaticos afines sobre el caos y el fuego de
Carhuincho.

4. El orden ritual del padre. El dios, ya crecido, ordena el territorio creando canales de
regadio y andenes, explica los rituales y ofrendas con los que debe ser adorado y
escoge a los huacasas, sus sacerdotes. Lo consideramos equivalente al periodo de
maduracion, como una representacion del establecimiento del orden ritual del campo
en la vida humana.

5. El castigo del padre. El dios, ahora, va a cosechar aquello que ha sembrado. El dios,
convertido en un desposeido, el wagcha, pone a prueba la ley de auxilio del ayllu.
Desordenados por la bebida, solo queda un hombre o mujer fiel que lo atiende. El
dios lo salva (cosecha a estas personas, como las almas de los muertos para que no
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regresen al quinto dia) y luego, cinco dias después, destruye el ay/lu. Este episodio es
equivalente al motivo de “las aldeas sumergidas” de Morote (/bid.). También nos
parece equivalente a la historia del hijo prodigo estudiada en tres obras literarias por
Manuel Burga (Op. cit.).

Figura 12
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Los representantes que acuden ante el Auaca representando a su ayllu o pueblo son los protagonistas
de la trama arquetipica del suefio. A cambio, los huacas exigen fidelidad, como la montafia Coropuna
a sus hijos del Contisuyo (2001, 274).
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2.3.4 La trama literaria de la pesadilla: la cadtica tirania del dios
canibal

Respecto de la trama arquetipica de la pesadilla, dado que no se describe en el
Manuscrito el triunfo de Carhuincho sobre el huaca anterior%, llamado Yanafiamca
Tutafiamca, el triunfo del caos estd representado en el Manuscrito por el nuevo orden
espainol que tiene, al igual que Carhuincho, al fuego como atributo. Los estudios
canonicos (ARGUEDAS 1966, ORTIZ 1980, TAYLOR 1987, SALOMON 1991) sobre
los relatos del Manuscrito han tendido a separar los episodios con los espafioles y el
cristianismo®’ y a estudiarlos sin establecer vinculos con los episodios “andinos”, razon
por la cual no hemos encontrado hasta la fecha de la presente investigacion ningun
trabajo que reconozca al fuego como atributo comun de los invasores. Los episodios se
inician con el anuncio del proximo caos y culminan con la exigencia de fidelidad al dios
invasor por parte del representante (el extirpador de idolatrias, en este caso).

1. El anuncio del arribo del caos mientras se vive en orden. Presenta la misma narracion
que la del quinto episodio de la trama del suefio, pero ya no vinculado a la “cosecha”,
es decir, a la consecucion de alimento, sino en esta pesadilla, en representacion del
periodo de descanso de tierras, en el que la accion humana no cumple ningtn rol y
conviven el orden con el renacimiento del caos, la escasez de alimento.
Protagonizado por un individuo con nombre, pero asilado, en el capitulo 18 tenemos
a uno de los treinta huacasas como el Unico capaz de interpretar correctamente el
anuncio oracular de la llama, el cual no favorece a su dios. El arribo del caos es
inesperado no solo porque rompe con la convencioén de fidelidad (la interpretacion
del oraculo siempre a favor del dios), sino que el anuncio de su renacimiento no es a
los cinco, sino “a los pocos dias”.

2. El silencio del dios. En el mismo capitulo 18 podemos ver el silencio del dios, su
paso hacia lo salvaje “purun”, como la primera accion que realiza el orden cadtico
espaiol para preparar la tierra. Tampoco presenta un tiempo determinado: “No

% El texto de Irene Silverblatt, Moon, Sun and Witches. Gender Ideologies and Class in Inca and
Colonial Peru (1987) describe con mucha claridad la dindmica de los enfrentamientos entre huacas, de tal
forma que podemos ver su proyeccion en el arribo de los conquistadores y su dios.

%7 La tinica excepcion se presenta en el estudio preliminar a la edicion de Dioses y hombres de Huarochiri
(2009) de Luis Millones, pero la conexion no es profundizada: “El relato moderno alude a las desgracias
generales de la sociedad y se mantiene asi como reservorio sintético del saber andino. Los informantes de
Avila y Santa Cruz Pachacuti redefinieron el texto primigenio y lo ubicaron con la llegada de los
espafioles, haciendo de ellos causantes o participantes del origen de nuestras desgracias” (XXVII).
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pasard mucho tiempo... ”. En el capitulo 20 también Llocllayhuancu, Auaca menor,
guarda silencio y es convertido en demonio, supay.

El enfrentamiento entre el huaca y el nuevo dios. El capitulo 17 muestra al mismo
Dios hispano enfrentdindose a Llocllayhuancu al quemar su casa. Pero en los
capitulos 20 y 21 que relatan el enfrentamiento entre Llocllayhuancu y don Cristobal,
representante del nuevo dios, el fuego desaparece. El atributo en este caso del huaca
es el metal, que deslumbra tres veces a don Cristobal antes de sacudir nueve veces la
casa en la que estaban. Tras invocar a la virgen, don Cristobal logra que
Llocllayhuancu se convierta en lechuza, primera prueba cumplida. Al dia siguiente,
don Cristobal es llamado por el huaca. Esta vez lleva una moneda para deslumbrarlo
con el metal. Llocllayhuancu se manifiesta esta vez como un demonio unido por la
cabeza a una llama y volando en circulos por la habitacion. Imagen grotesca de
ambas religiones la infernal (demonio con garabato) y la oracular (llama), ambas
giran engarzadas y representan la idolatria. Don Cristobal logré vencer la segunda
prueba. Una vez silenciado, encara al huaca y le pide que niegue que Jesucristo es el
verdadero poder. De pronto se lanzdé un /laullaya (sustantivo de traduccion
desconocida) que don Cristobal no supo decir si venia “de parte del diablo o de parte
de Dios”, pero que lo ayuda a protegerse. Tercera prueba que le permite despertarse y
sofiar desde ese momento que vence a los otros Auacas en sus suefios porque “Estos
son el demonio”. Con tres pruebas y no con cinco es que vence al Auaca. No
podemos afirmar que el editor del Manuscrito tuviera conciencia de que el nimero
tres es el numero simbdlico méas usual en las narraciones occidentales, en las que sus
héroes solares realizan tres pruebas. Tampoco si tenia en mente a la sagrada trinidad,
pero dejamos constatado el cambio numérico que puede haberse incorporado
mediante relatos miticos occidentales. Ninguno de los dos personajes porta el agua o
el fuego, como antes Pariacaca. En esta pesadilla, el metal®® no puede contra el
discurso sobre la doctrina, pues el Ahuaca ha sido silenciado porque es salvaje y
porque es supay, demonio occidental. Ningiin simbolo anuncia un periodo de lluvias
para una buena siembra. Si la semilla es la doctrina, en los siguientes episodios se
puede observar el resultado.

El orden del demonio. Equivalente a la maduracion, se trata del cadtico
reordenamiento® traido por el dios mas poderoso, el cual se dedica a saquear las
ofrendas de metales y textiles de las mallquis, momias de los antepasados. El huacasa
Caxalliuya que se ha estudiado en el capitulo 18, tras sobrevivir al fuego se lleva la

% Juan Carlos Estenssoro (Op. cit.) considera que el metal se encuentra a favor de don Cristobal en el uso
de las monedas que llevan inscritas una cruz. Sin embargo, estas no llegan a intervenir como herramienta
de don Cristobal. Pero que el metal esta asociado al huaca resalta en su interpretacion de qué significa
“romana pintada” en la que ve la maroma: un plato de metal con emblemas medievales.

% Aunque el Manuscrito no trata al respecto, todos los estudios coloniales siempre han subrayado el gran
problema que acarrea la reorganizacion del territorio en reducciones, pueblos y encomiendas (véase
DOLLFUS 1981, GOLTE 1980 y BURGA 1988) en los que la poblaciéon andina es “resembrada”.
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momia de Macahuisa, hijo de Pariacaca, a la comunidad llamada Limca de los quinti.
el que los Auacas pasan a ser demonios. A partir de esta conducta se puede proyectar
la movilizacion forzada que sufri6 la poblacion por persecuciones a su idolatria.

5. El temor al padre invasor. Una vez sembrado el nuevo orden demoniaco, los
representantes del nuevo dios padre también cosechan hombres fieles. Pero se trata
de una aparente fidelidad, solo por temor se entrega al hijo, solo por temor se finge
ser cristiano. No se exige el cumplimiento de una ley moral a los churi, como el
auxilio al forastero, si no tan solo el reemplazo del ritual. De ahi la sospecha del
narrador:

Esta aqui, hace menos de un afio, este doctor Francisco de Avila que tiene
mucha sabiduria y buen entendimiento. Pero asi y todo, acaso no puede llegar
hasta el corazén lo que €l diga. Ya tuvieron otro padre [sacerdote] y quiza
[todos] simulen igual que algunos que se mostraban como cristianos s6lo por
temor; «No sea que el padre o alguien descubra que no soy bueno [cristiano]»
decian ésos y, aunque rezaban el rosario, encargaban a otros, les rogaba que
cumplieran por ellos las adoraciones antiguas. Esto hacian por temor, y asi
viven. (Cap. 9, 61).

La conclusion de la pesadilla equivale al primer episodio del suefio: en medio del caos
el natural finge fidelidad con un rosario, pero se mantiene fiel a su huaca con
adoraciones antiguas como la ofrenda de coca, a la espera de que renazca de cinco
huevos.
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Figura 13
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El orden de los huacas anteriores a la conquista es replanteado por los espaioles como un orden
demoniaco. Por ello, Guaman Poma dibujara demonios en sus quilcas para representar los rituales y
tradiciones religiosas que son perseguidas. PONTIFISES, VALLA VIZA, LAICA, VMV,
HICHEZERO / el gran hichesero que abia / walla wisa / laygha / umu.” (2001, 279).
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2.3.5 La conclusion

El final del suefio castiga el desorden y premia el auxilio al desposeido. Desde el punto
de vista del churi, su padre nunca deja de protegerlo. Contrario a la figura benéfica, el
final de la pesadilla da un sentido de impostacion en la relacion entre el ser humano y el
dios vencedor, porque el churi debe protegerse de este dios que no ofrece proteccion a
cambio de fidelidad, esta se finge por temor. El ser humano, entonces, sigue
manteniéndose fiel al dios silenciado y convertido en pequefio supay, demonio salvaje.
El suefio que debiera iniciarse después de la pesadilla es el nacimiento de un dios
protector como Pariacaca. Entre estas dos tramas, por lo tanto, se produce una
renovacion ciclica que remite al Pachacuti (LOZADA 2006), tiempo renovador que
vuelve las cosas en el otro sentido, como las dos estaciones del afio que se reemplazan la
una a la otra. En funcion de este final es que se seleccionan los personajes que en ambas
tramas son equivalentes en sentidos opuestos: el dios ordenador y el dios cadtico.

2.3.6 Los personajes

Frye establece los personajes en funcion de los roles que estos tenian en la comedia
griega. El eiron, el alazon, el bomolochus, etc., dando lugar a un esquema muy similar
al que desarrolld A. J. Greimas (1980 [1976]) con su teoria de los actantes, construida a
partir de los estudios de Vladimir Propp. Pero es imposible utilizar estos roles en una
trama que responde a una configuracion narrativa distinta, en la que incluso la figura del
héroe humano ha debido ser revisada. El hecho de que los héroes, en el sentido griego o
aristotélico, portadores de una psique, productores de la existencia, solo sean dioses en
el caso del manuscrito, relega a los protagonistas humanos al cumplimiento moral de la
ley divina, lo cual ya contradice la heroicidad humana de la literatura occidental.
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Figura 14
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En la narrativa del Manuscrito, los finales anuncian la siguiente tram a. El dios vencido, que en esta
quilca parece alejarse convertido en demonio, es acompafiado por un ritual de fertilidad que anuncia su
renacer. "Ueue con el sol en la fiesta del sol." (2001, 248).
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Debemos sumar otra diferencia, pues, de acuerdo con Frye (1991, 53-56) el héroe
establece una relacion “tragica” cuando es expulsado de su sociedad y “comica” cuando
es integrado a su cima. Pero tal como hemos revisado en el estudio de las tramas, el
humano pide ayuda al dios o es sojuzgado por ¢l en “representacion” de su sociedad
(grupo étnico, ayllu fiel). En el caso del Manuscrito, el protagonista humano de la trama
del suefio, hemos visto, es un ayllu (sociedad) o de un individuo que, por un cédigo
moral, jamas por un dilema ético, establece una relacion de fidelidad con el dios que
ordena su territorio. El protagonista humano de la pesadilla es el ayllu o individuo
sometido a las reglas cadticas del dios vencedor que mantiene una doble relacion:
retributiva con el dios silenciado y de impostacion de fidelidad con el dios vencedor.

El héroe humano presenta, por lo tanto, no una relacion de poder individual respecto de
su sociedad, sino de fidelidad al héroe paternal, incluso civilizador, sea esta retribuida o
impostada. El dios es mucho mas que el ayudante, segin la teoria de los actantes de A.
J. Greimas, pues siempre sera el portador del poder. Quezada subraya que los dioses son
los actantes fuente de la fuerza, camac, con la que se someten los cuerpos en el relato.
Es ¢l dios yaya, entonces, y no el humano churi, quien ejerce una relacion de poder
respecto de la sociedad humana y otra relacién respecto de la sociedad divina. La
relacion se presenta, entonces, como la de un ser humano que se beneficia o perjudica a
raiz de los conflictos entre los dioses:

Dios ordenador @ <«——» Dios amenazante

Fidelidad Impostacion

Solicitud  ®_ /'

Ser humano fiel

Los Unicos personajes que hablan son el dios, el animal y el hombre: el discurso del dios
ordenador es de proteccion para el hijo fiel y de castigo para el dios enemigo o el
“hermano” infiel. En todos los casos se trata de 6rdenes o instrucciones que se tienen
que seguir. Nunca accede el lector al registro del dios amenazante. En el caso de
Carhuincho si bien somos testigos de sus acciones nunca se escucha su “hablar”. En el
caso del Dios cristiano ni siquiera lo vemos actuar. Solo el dios ordenador es el dios
oracular. El discurso del ser humano fiel, del churi, es de lamento, un clamor colectivo
que pide ayuda o de indignacion individual cuando no se auxilia al forastero. Sin duda
esta percepcion del discurso se encuentra vinculada a la posibilidad de fidelidad, pero
también a la de solicitud dentro del espiritu de moral que hemos sefialado. Por ser fiel,
se puede solicitar ayuda al dios ordenador, con lo que el discurso del héroe adquiere un

% Cuando el dios se disfraza de forastero humano, le habla al individuo fiel que lo auxilia, ya no como
churi, hijo, sino como hermano, wawgi, o hermana, pani.
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cardcter argumentativo: las razones por las que requiere ayuda se deben encontrar
sustentadas en una ley, tanto en su discurso como en sus actos, como dar de comer o
beber sustentado en la ley del auxilio. Con el dios amenazante, no existe posibilidad de
dialogo.

El héroe divino, como se ha sefialado previamente, si lleva una vida “personal” la cual
la encontramos en los relatos acerca de sus relaciones sexuales y familiares. Este
atributo divino se presenta en todos los huacas: en dioses regionales, en padres
progenitores, en huillcas. El personaje femenino es fundamental, pues, en la vida de los
huacas y huillcas. Frank Salomon (1991), cada vez que habla del género femenino, nos
recuerda la relacion de complementaridad, entre la montafia y el valle, lo femenino y lo
masculino, el agua y la tierra. Una de las formas en las que se representa la complejidad
de las relaciones entre grupos y dioses, es mediante la alianza entre el dios masculino de
los invasores y la méxima deidad femenina de los aborigenes. De esa manera se
garantiza la alianza entre sus linajes humanos y la divinidad femenina cumple un
importante papel. Salomon pone como ejemplo a Chaupifiamca. Sin embargo, la fuente
para tal afirmacion no es la del Manuscrito, sino Dévila Brizeno (1965 [1586], 163),
quien sefiala que su templo en Mama simbolizaba su lugar mientras fue esposa de
Pachacamac. En el texto de Huarochiri, como reconoce Salomon, Pariacaca y
Chaupifiamca son hermanos’ y asi como él tiene cinco cuerpos, ella tiene cinco
hermanas. Pero Salomon estd interesado en establecer el territorio que representa
Chaupifiamca y no le preocupa cudl es su conducta en los relatos, sino las peleas con los
cufiados y el problema de la alianza. Es interesante subrayar que Ortiz (1991) también
se concentra en el estudio de las peleas y alianzas con la familia, pues conforman un
pasaje casi ritual del matrimonio humano andino vigente hasta el dia de hoy.

Retomando la psique divina y el comportamiento femenino, Chaupifiamca es sin duda
una huaca regional, mas importante para los habitantes de Huarochiri que Cavillaca, de
quien no se describe el culto (MILOSLAVIC y WESTPHALEN 1991). Sus atributos
estan vinculados a la fertilidad, al cuerpo, al inmenso placer sexual que, por cierto, logra
obtener con un humano, un Auillca con camac:

Dicen que esta mujer, en tiempos antiguos, caminaba con figura humana y
pecaba [relaciones sexuales] con todos los huacas, y no tenia en cuenta a
ningin hombre de los pueblos, no decia de ellos: «Este es buenoy». Entonces
hubo un hombre huaca sobre el cerro Mama; se llamaba Runacoto. Ante
Runacoto iban los hombres que tenian el miembro viril corto y le pedian que se
los hiciera crecer. En cierta oportunidad, Chaupiflamca tuvo relaciones con
Runacoto y éste la satisfizo mucho con su miembro viril grande. Y por eso ella

°' En el capitulo 10 Chaupifiamca es presentada como una hija de Tamtafiamca y mujer de Huatyacuri.
Obedeciendo a Pariacaca, bajé a vivir a Mama. “Pero otros dicen que es hermana de Pariacaca”. Parece
existir cierta confusion con las denominaciones de las huacas femeninas. Chaupifiamca nunca se describe
como una huaca vencida, a pesar de que su territorio se reduce al pasar de ser madre de todos o madre de
un solo pueblo.
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lo refirid entre todos los huacas y vivid con ¢l para siempre; vivieron
convertidos en piedra en ese lugar llamado Mama. (Cap. 10, 65-67)

Sus ritos, que coinciden con la pascua, son orgiasticos. Esta Auaca era celebrada en la
fecha de comienzo de la maduracion del mundo; lo cual también le concede el rol de
madre, tan fértil que se creia que “era madre de todos los hombres de todas partes; ahora
aseguran que es la madre del pueblo de San Pedro”. (65) Para poder yacer con los
huacas Chaupinamca adquiria figura humana. La mujer humana parece ser una fuente
atractiva para que el dios ejerza su ayuda, como en el capitulo 6 en el que Chuquisuso
seduce a Pariacaca por agua y en el capitulo 31, en el que el huaca Collquiri se enamora
de la mas excelsa de las mujeres, Capyama. A cambio de lo cual su ayllu recibe agua y
proteccion. Se trata, entonces, de un rol humano seductor que beneficia al pueblo. La
seductora madre, Chaupifiamca, mas bien tenia hermanas que eran madres protectoras
con distintos atributos confusamente expuestos en el capitulo 13 por la multiplicacion
de los nombres®*: Ampuchi, también llamada Mirahuato, y su hermana Llacsahuato,
eran consultadas respecto de enfermedades. En este caso, se hace la aclaracion que
Llacahuato Mirahuato no miente, a diferencia de Chaupifiamca. Afiasi se encuentra
asociada con Cavillaca, que por vivir en el lago o mar no tenia sacerdote. Urpayhuachac
resulta la cara opuesta de Chaupifiamca, pues una vez que se habla con esta hermana,
los hombres no pecaban con ninguna mujer por todo un afio.

Respecto del oraculo, tal como sefialamos es un personaje usualmente animal, que
cuenta con el poder del habla. Baste repetir que los animales comunican informacion
imprescindible para el éxito y supervivencia tanto del individuo como del ayllu y la
region

Los roles de personajes que pueden distinguirse son:

El ordenador no solo establece un orden ritual, sino que sus “6rdenes” son aquellas que
provocan los acontecimientos humanos, pues insuflan vida, camac, en el territorio.

La protectora es una huaca acusadora que resuelve los problemas de sus fieles por el
mandato de los ritos necesarios.

%2 El narrador a lo largo del capitulo muestra su confusion: “Ya, pues, si, hemos escuchado como fue la
vida de las hermanas de Chaupifiamca. Pero la gente, en sus pueblos, ayl/lu por ayllu, cuentan de otro
modo estas historias y hasta los nombres de las huacas; los hombres de mama las pronuncia de modo
distinto que los de Checa.” (81)
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Figura 15
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El animal y el hombre hablan el mismo idioma en esta quilca de Guam 'm Poma, que recrea la naturaleza
oracular adjudicada a los animales, en particular a la llama, como en el tercer capitulo del Manuscrito. En
esta quilca el INGA, CANTA CON SV PVCA LLAMA [llama roja]." (2001, 320).
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El amenazante, es un huaca o predicador que impone leyes que parecen cadticas y
convierte en victimas a los seres humanos.

El fiel, sea hombre la mayoria de veces o mujer, es quien sigue las ordenes del dios
protector, pero también la victima del dios amenazante que es escuchado y protegido
por su dios; su contraparte es el humano amenazado.

La seductora, de ser una diosa, puede tomar forma humana para seducir a los dioses.
Pero son las mujeres huillca quienes son las mejores seductoras. Su camac se representa
como la fertilidad del territorio unida al agua que consiguen del huaca ordenador
seducido.

El ordculo animal “informa” sobre los acontecimientos acaecidos y los proximos a
suceder en cualquiera de los mundos. Quien lo consulta, Auaca o humano, se indigna
cuando la respuesta le resulta adversa.

Masculino Femenino
Dioses Ordenador/Amenazante Protectora
Seres humanos Fiel/Amenazado Seductora
Animales Oraculo

2.4 La sedimentacion de las tramas

Los episodios, fin y personajes dan forma a los dos grandes relatos arquetipicos que
hemos identificado en el Manuscrito de Huarochiri. Al sintetizar la accion del héroe
humano como finalidad, puede ser definida como la demostracion de fidelidad al dios
padre; que el tema de la fidelidad sobresalga en el Manuscrito, es, por supuesto,
consecuencia del protocolo que seguian los visitadores para conseguir confesiones de
idolatria, pero también proviene de una religiosidad previa que habia incorporado el
enfrentamiento y la conquista del territorio a su narrativa mitica y ritual
(SILVERBLATT, Op. cit.).

Estas tramas han permitido establecer una relacion entre los textos a lo largo del tiempo,
y han sido la base para la lectura tranhistérica que han realizado antropologos e
historiadores, desde la fundacion de la etnografia en el Pert (circa 1946). El tema que

95



todos tienen en comun es el episodio que une el fin de la pesadilla (el vivir de un grupo
humano bajo la opresion del dios invasor) con el episodio de inicio del suefio: el
multiple nacimiento del dios protector. Asi, la recurrencia del tema la espera de que
surja de la tierra un nuevo huaca protector, ordenador de un territorio y vencedor del
huaca usurpador y cadtico, llevdo a antropdlogos y etnohistoriadores a establecer
conexiones entre los mitos orales y relatos folkloricos (término de la década de 1950)
que aun se mantenian vigentes en los pueblos de los andes peruanos, con los relatos
escritos coloniales, particularmente cronicas, fuesen sus autores naturales como
Guaman Poma, mestizos como Garcilaso o espafioles como Betanzos.

Manuel Burga, en su estudio “Historia y Antropologia en el Peru (1980-1998)” (1999),
nos explica como la etnohistoria vive un acontecimiento que serda un motivo de la
etnohistoria y antropologia contemporaneas. En la década de 1950 José Maria Arguedas
descubre el mito de Inkarri y, posteriormente, su discipulo Alejandro Ortiz, continua
encontrandolo en otras partes de los Andes. Segun Burga: “Este mito parece expresar,
bajo el simbolismo de la resurreccion del cuerpo del inca, la reconstitucion de la
sociedad indigena”. Este topico es llamado por Burga y sus contemporaneos “la Muerte
del Inca”. De inmediato, los historiadores empezaron a indagar desde cuando existia ese
mito y las primeras respuestas coincidieron en ubicar el origen en la muerte del inca
Tapac Amaru I, quién en 1572 fue decapitado en la plaza principal enfrente de la
poblacién indigena del Cusco por orden del virrey Francisco de Toledo y “con quién se
extingue definitivamente la ultima resistencia inca estatal en los Andes”. Luego, la
decapitacion se habria proyectado en el inca Atahualpa, muerto en 1533, completando el
mito la figura de Francisco Pizarro.

El mito de Inkarri fue interpretado por la etnohistoria y la antropologia de tres formas
dice Burga: desde una expectativa mesianica, como una esperanza milenarista y como
una actitud anticolonial. El estudio del mito se inici6 con el libro de Nathan Wachtel, La
vision de los vencidos (1971), donde analiz6 coémo los pobladores de Oruro
representaban la muerte de Atahualpa en su fiesta de carnaval y terminaba la
representacion con un mensaje mesianico de apego a la cultura indigena y de rechazo a
lo europeo.

En los afios 80, como parte de la incorporacion en los estudios de la etnohistoria y la
antropologia a la comprension del partido comunista de origen andino Sendero
Luminoso, se prestd nuevamente atencion a este mito. Dentro de la literatura publicada,
los libros mas influyentes fueron aquellos que presentaron un estudio transhistorico del
mito de Inkarri vinculado al conflicto armado. Alberto Flores-Galindo en su libro
Buscando un Inca (1987), y Manuel Burga en Nacimiento de una utopia (1988),
ofrecieron un estudio de la presencia de la muerte del Inca desde la muerte de
Atahuallpa, enfatizando mas Manuel Burga, las formas de representacion de la danza,
mientras que Flores Galindo se concentra mas en los textos escritos. Disfrazado como la
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fiesta patronal de Santa Rosa de Lima, la representacion de la muerte de Atahuallpa
habia podido mantenerse vigente y cumpliendo “funciones similares: recordar de donde
provienen, quienes son y de quienes descienden”. Provienen, dice Burga, de un monarca
decapitado y al mismo tiempo dan “respuestas a las urgencias o interrogantes que los
asediaban de acuerdo a las circunstancias de cada época”. Para Flores Galindo, la trama
de Inkarri paso a ser encarnada por lideres politicos que se consideraron Incas.

En la actualidad, gracias al trabajo de Estenssoro (Op. cit.), se puede corroborar cémo la
misma Iglesia difundi6 esta trama, coincidentemente, mediante los sermones del mismo
Francisco de Avila. Si bien, no sabemos cuanto Avila intervino en el Manuscrito, sus
sermones si se encuentran influenciados por los mitos y las tramas de la religiosidad
andina. Es asi como proclama que losantepasados de los indios también resucitaran,
yendo en contra del tercer concilio, pero logrando dar forma andina a los contenidos
catolicos de manera “perfectamente compatible con la ortodoxia catélica™ (/bid., 353).
Asi lograria dice Estenssoro, que las creencias catolicas no solo fueran comprendidas
sino también creidas por el publico indigena:

Porque Mira(d) aunque los cuerpos se ayan podrido, y deshecho, y aunque
quemados se convirtiesen en ceniza, y aunque la cabega de uno esté aqui, y su
cuerpo en el Cuzco, o en Castilla, y aunque los ayan comido pescados, o
animales, todos essos polvos, cenizas, y huesos se an de juntar otra vez por
ministerio de Angeles, mandandolo Dios. Y yo e de resucitar en esta mesma
carne, esta mesma, y vos en la vuestra. (Avila 1647: 1. 23; Tratado de los
evangelios que la iglesia propone en todo el ario. Citado en Estenssoro Op. cit.
353).

Las tramas vinculadas a la muerte o nacimiento del nuevo soberano también han
permitido establecer vinculos entre diversos textos dentro de la critica literaria, aunque
no abundan en los estudios peruanos lecturas transhistéricas de tramas literarias, salvo
en el topico arguediano de la critica, pues ¢l mismo explicita los vinculos entre su obra y
la mitologia andina.

Los principales criticos que se revisaran Antonio Cornejo Polar y Martin Lienhard
estudian dos representaciones consideradas por ellos literarias y andinas.. Cornejo Polar
(1936-1997) estudié la representacion de la muerte del inca Atahualpa en fiestas y
danzas rituales, llamadas wanka®92 y ubicé el “grado cero” de la literatura peruana en
el didlogo recogido en las cronicas que sostiene el Inca con el padre Valverde antes de
ser apresado y muerto por rechazar la Biblia:

Pero ahora me interesa examinar lo que bien podria denominarse el «grado
cero» de esa interaccion; o si se quiere, el punto en el cual la oralidad y la

% Sin discutirlo, Antonio Cornejo Polar acepta el término wanka del polémico Jesis Lara como
equivalente a “tragedia” a pesar de que existen otras acepciones para wanka, en las cuales la palabra
significa, simplemente, cancion.
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escritura no solamente marcan sus diferencias extremas sino que hacen evidente
su mutua enajenidad y su reciproca y agresiva repulsion. Ese punto de friccion
total esta en la historia y hasta —en la andina- tiene una fecha, unas
circunstancias y unos personajes muy concretos. Aludo al «dialogo» entre el
inca Atahuallpa y el padre Vicente Valverde, en Cajamarca, la tarde del sabado
16 de noviembre de 1532. (1994, 26).

Lienhard, nacido en 1946, estudia los géneros de etnoficcion andinos y presta especial
atencion a la carta de reclamo, “cierto tipo de memorial” en la obra escrita de Titu Cusi
Yupanqui y Guamén Poma de Ayala. Los trabajos de ambos autores muestran la
sedimentacion de la trama literaria de la pesadilla en la historia del wanka estudiado por
Cornejo Polar y de la trama literaria del suefio en la Carta de reclamo estudiada por
Lienhard. En su acercamiento literario los dos autores estan preocupados por la
identidad andina de los géneros literarios y otras representaciones literarias, sin
interesarse en los cambios en sus modos ficcionales a lo largo de la histoira.

Antonio Cornejo Polar, en su libro Escribir en el aire. Ensayo sobre la heterogeneidad
socio-cultural en las literaturas andinas (1994), sintetiza el famoso episodio de
Atahualpa y el padre Valverde en Cajamarca, en que el padre, en la version mads
difundida, le acerca la Biblia al Inca y este la arroja, reclamando que su dios no habla.
Cornejo Polar alaba el hecho de que se haya mantenido vigente este episodio historico
en un ritual y estudia su representacion de comparsa carnavalesca, sorprendido de que se
adapte a la actualidad “histoérica” de la comunidad que la pone en escena: como cuando
el Inca muere “afusilado”.

En Escribir en el aire se interpreta este episodio como una violenta escision entre la
cultura oral y la escrita, razéon por la cual interpreta este episodio como fundador,
aunque reconoce que los origenes de la literatura peruana se inician en sus culturas
prehispanicas:

No constituye el origen de nuestra literatura, que es mas antiguo en cuanto nos
reconocemos en una historia que viene de muy lejos y traspasa por lago el
limite de la Conquista, pero si es el comienzo mas visible de la heterogeneidad
que caracteriza, desde entonces y hasta hoy, la produccion literaria peruana,
andina y —en buena parte— latinoamericana (Op.cit., 27).

Previamente estudiada por el historiador Manuel Burga en el Nacimiento de una utopia.
Muerte y resurreccion de los incas (1988), Cornejo Polar estudia la Muerte del Inca
desde la fecha que Burga establece como el primer registro (1666) de la comparsa
Capitan/Inca, danza y lucha en la que el Inca es capturado y muerto.

Antonio Cornejo Polar no llega a preguntarse si alguna vez existio un texto Unico u
original, pero si expresa su anhelo por un stemma y estudio de las variantes que permita

trazar un mapa historico del texto. Algo parecido ya habia hecho con el ritual de la
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Muerte del Inca Alberto Flores Galindo, también a partir de la investigacion de Manuel
Burga. En Buscando un Inca (2005 [1987]), se puede leer la exposicion de Flores
Galindo como si los mismos espafioles hubiesen provocado la ritualizacion y difusion
de la Muerte del Inca, al hacerla una ceremonia publica: si bien el inca Atahualpa fue
muerto por garrote en Cajamarca, cuarenta afios mas tarde, en 1572, el ultimo Inca
rebelde de Vilcabamba, Tupac Amaru I fue decapitado publicamente en la plaza de
armas del Cusco. La cabeza quedo en una picota y rapidamente corrid la leyenda de que
embellecia dia a dia.

El impacto de este acontecimiento, sin duda, parece haber sido de tal magnitud, que
forma parte de la configuracion del arquetipo de la pesadilla. En otras palabras, se toma
una formula de composicion que fija los relatos. Ademas, este acto conlleva el deseo de
divulgacion en los ritos y fiestas. Respecto de su ritualizacion, tal como sostienen Burga
y el mismo Flores Galindo, esta no pude presentarse sino hasta avanzado el siglo XVII,
cuando culmina el proceso de extirpacion de idolatrias y se inicia el proceso de
tolerancia, pues se concluye que los indios ya han sido evangelizados; incluso pueden
volver a ejercer los curanderos el cuidado de la salud con su propia medicina.

Es asi como este episodio tan importante en las cronicas (pues se trata de la ofensa a
Dios que permite justificar la prision y muerte de Atahualpa) queda establecido como
simbolo que unifica a los diversos pueblos y etnias andinas y da lugar al surgimiento de
una cultura panandina: “La catastrofe de Cajamarca marc6 para siempre la memoria del
pueblo indio y qued6 emblematizada en la muerte de Atahuallpa: hecho y simbolo de la
destruccion no solo de un imperio sino del orden de un mundo”. (POLAR, Op. cit, 50).
Esta cultura panandina surge cuando se toma conciencia de que los espafoles no
establecerian alianzas con ningun grupo étnico. “Solamente cuando se descubre el
verdadero cardcter de la conquista y sobre todo cuando se construye la imagen
macroétnica de «lo indio», la muerte de Atahuallpa adquiere, y asi es hasta hoy, su
sentido de tragedia panandina.” (51)

Las relaciones intertextuales no cesan desde el siglo XVIII. A partir del siglo XIX se
empieza a poner por escrito los textos de las representaciones de la Muerte del Inca en
distintas partes del norte del Peru y también en Ecuador y Bolivia, incluso se lleva al
teatro en La Paz. Cornejo Polar nos hace notar que desde el siglo XIX, el guion,
parlamento o pieza teatral habia empezado a apoyarse cada vez mas en la escritura
dramaética y en el siglo XX ya se presenta la primera version de escrita de la Muerte del
Inca como danza ritual con autor conocido: Herminio Ricaldi’*.

* Luis Millones publicé en 1988 EI Inca por la Coya. Historia de un drama popular en los Andes
peruanos. Esta obra se representa desde los afios 20 hasta el presente en Carhuamayo. Antonio Cornejo
Polar, gracias a Millones, conocié una nueva version, cuyo autor es Pio Campos. Al respecto dice Cornejo
Polar: “Aunque ciertamente las versiones de Ricaldi y Campos tienen vinculos con la tradicidon anterior,
se diferencian de ella no s6lo por su condicién estrictamentemoderna (y escrita) y su dependencia,
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Figura 16

El hecho de que en la quilca de la muerte del Atahualpa, Guaman Poma haya optado también
representarla mediante la decapitacion que nunca ocurrio, es una muestra de como pocos afios después de
la conquista ya se habia instaurado en el imaginario andino. CORTANLE LA CAVESA A
ATAGVALPA INGA, VMANTA CVCHVN. [Le cortan la cabeza.] / Murio Atagualpa en la ciudad de
Caxamarca." (2001, 392).

ciertamente relativa, con respecto a las interpretaciones historiograficas institucionalizadas por la
educacion.” (Op.cit., 54).
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No obstante este registro, la puesta en escena es donde realmente se realiza el texto,
pues se trata de un relato performativo en el que interviene el cuerpo junto con la
palabra aprendida y el discurso improvisado. Se escenifica con bufones, coros,
comparsas, luchas y danzas. Cornejo Polar describe con detalle, al igual que Luis
Millones y Manuel Burga, la ejecucion del ritual, pero solo ¢l, debido al enfoque
literario, analiza la presencia sintagmatica del “ensayador” en la configuracion del
relato. El ensayador del espectadculo es quien trasmite el mito e indica las acciones que
deben realizar sus actores; estos, en sus parlamentos, combinan el discurso formulaico
(usualmente 6rdenes) de un texto escrito memorizado, con férmulas orales e imagenes
obscenas que provocan risa carnavalesca. El caos del carnaval representa la desaparicion
del dios, la muerte del Inca, la derrota de un pueblo y, al mismo tiempo, la posibilidad
de ridiculizar al dios o pueblo opresor hasta llegar en ocasiones a representar el triunfo
del Inca e incluso su resurreccion. Este es el momento en que el caos con el que
concluye la pesadilla es también el anhelo con el que se inicia la trama del suefio.

La trama del suefio no lleva nombre porque ha sido poco estudiada por los
etnohistoriadores. Es en la La voz y su huella (1992) de Martin Lienhard, interesado por
la manera como las culturas orales americanas incorporaron la escritura, que se
encuentra el estudio del reclamo como forma de representacion realmente andina. Esta
93 (57). El mundo andino escrito representa
mediante el reclamo. El autor es un indio principal, desde el Inca mismo hasta un
cacique, que dicta a un escribano o se encuentra trabajando como uno. El autor es el
narrador que denuncia con una minuciosidad etnografica el efecto cadtico del orden
impuesto en su sociedad. Para ello utiliza formulas escritas autobiograficas y religiosas
del espafiol, y formulas orales de su lengua que quedaran por escrito. ;Por qué el

forma es la “literatura epistolar indigena

lamento (59) no estd asociado de manera simplificadora con la pesadilla y si con la
trama del suefio? Si se repara en los episodios del suefio, en los que el héroe humano,
representante de su ay//u o region, se lamenta ante el nuevo dios protector del mundo
cadtico en el que se encuentra (como el hombre que llora por tener que entregar a su
hijo a Huallallo Carhuincho para que lo devore) y pide su auxilio, en la representacion
del suefio, este dios escucha el reclamo de su “hijo” y soluciona el problema expulsando
al dios del caos.

En ese sentido, y aportando a la construccion del concepto de utopia que desarrollan
Flores Galindo y Manuel Burga a partir de la influencia de Joaquin de Fiore y la Utopia
de Tomés Moro en la literatura mestiza, se puede establecer una repeticion ritual en
tanto “forma” del mito, en el que se sigue la misma configuracion narrativa del
arquetipo del suefio, salvo que al no presentarse en el texto escrito la respuesta del rey u
otras autoridades con poder sobre el territorio, incluso republicanas, la obra en si queda
como un suefio trunco, como una esperanza que solo los lectores histéricamente

% Morote Best estudia en Las aldeas sumergidas (1988) el motivo de “Las cartas a Dios”, en las que
resaltan las quejas sobre injusticias judiciales.
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posteriores y con educacion occidental pueden percibir como una utopia. La respuesta a
ese mensaje queda trastocada en indiferencia, como indiferente es Carhuincho a los
lamentos humanos y poco a poco formara parte de la trama que aparecerd en la literatura
poscolonial.

La trama del reclamo se desplaza a lo largo de la historia y pasa de una oralidad primera
que se intuye en los mitos del Manuscrito de Huarochiri a la escritura en la Instruccion
del Inca don Diego Titu Cusi Yupangui (1570), en la Nueva coronica y buen gobierno
(1615) de Guaman Poma de Ayala, y en la Representacion verdadera y exclamacion
rendida y lamentable que toda la nacion indiana hace a la majestad del serior rey de las
Esparias... (1750) de Calixto de San José Tupac Inca. Pasar del reclamo escrito, gracias
al arribo del realismo literario occidental, a la novela costumbrista del siglo XIX como
Aves sin nido (1889) de Clorinda Matto de Turner que denunciaba “explicitamente los
abusos que las autoridades eclesidsticas y laicas hacian de la vulnerable poblacion india”
(DENEGRI 1996, 173). Prosigue en la prosa indigenista de comienzos del siglo XX
vinculada profundamente a la denuncia politica (Kristal, 1991); pasa de la novela
realista a la experimentacion con el mito en la novela Los rios profundos (1958) de José
Maria Arguedas (MELETINSKI, 2001); y de la novela pasa al cémic, que en su retorno
a las estructuras miticas simples, permite vencer al demonio del caos, como en
Anotherman (1999) de Juan Acevedo.

Se tiene, entonces, una trama oral, la de la pesadilla, y una trama escrita, la del suefio
casi siempre trunco. En el siguiente y ultimo capitulo veremos como estas tramas han
ido representandose a traves de sus modos ficcionales propios de una clase particular de
ficcibn, la ficcibn que Northrop Frye llama “ficcion externa”.
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3. La configuracion de la ficcion y los modos
ficcionales

En los capitulos anteriores hemos visto como la aplicacion de los principios de Frye con
los que una cultura configura narrativamente la cosmovision de su medio ambiente
producen un conjunto de simbolos que, al representar las relaciones de los seres
humanos con su sociedad, protagonizan las tramas narrativas. En el caso de la cultura
peruana, de raigambre andina, el orden tiene en su centro los movimientos de deseo y
carencia respecto del dios padre ordenador del territorio. Para completar la descripcion
de la inteligencia narrativa andina estudiaremos en este capitulo como a partir de esta
cosmovision se concibe la ficcidon en esta cultura y los modos ficcionales que hemos
encontrado a lo largo de su historia.

Nuestra propuesta es que por haberse dado un proceso de sincretismo en el Peru se
produjo un proceso distinto de la desmitologizacién occidental (que abrié paso a una
literatura secularizada y a sus modos internos, psiquicos si se quiere, de representacion);
en el caso de la literatura peruana, el sincretismo incorpor6 a las autoridades con poder
sobre el territorio como tema de representacion y lo hizo con simbolos religiosos
vigentes. Esta ficcion externa, el término es de Frye, hasta el dia de hoy contintia
incorporando en un didlogo mitico sobre la fidelidad y no sobre la verosimilitud, a los
verdaderos actores y autores de su sociedad.

3.1 Los principios de la ficcion en Frye

La Anatomia de la critica se abre con el estudio de los modos ficcionales, ensayo que
lleva por subtitulo “critica historica”, pues Northrop Frye se concentra, al igual que Paul
Ricoeur, en el devenir transhistorico de la ficcion. La ficcion la describen ambos como
mimesis praxeos, es decir, como una representacion o reconfiguracion del mundo de la
praxis segun el mythos. Siguiendo a Aristoteles, Frye establece los modos ficcionales de
acuerdo a dos principios: el del poder del héroe (que trae como consecuencias los
cambios en la verosimilitud de las acciones, llamados modos ficcionales) y el de la
relacion entre el autor y su sociedad (que distingue clases de ficciones).
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3.1.1 La desmitologizacion

Si el mito y la literatura comparten la misma configuracion narrativa, el mythos, la
diferencia que los distingue radica en la conciencia de que los mitos son solo eso, mitos,
y en el caso occidental, mitos que al ser escritos estdn compuestos solo de palabras. Este
proceso de secularizacion, descrito como equivalente al “mito roto” por Paul Tilich
segun Ricoeur (2003, 414) se torna en la primera transformacion de los modos
ficcionales, los cuales, siguiendo el orden apocaliptico de simbolizar por medio de
palabras, contintian transforméandose en un sentido cada vez mas plausible y verosimil
buscando lograr que las palabras representen y reconfiguren una realidad cada vez mas
“verosimil”, considerando las formas de representacion historicamente previas, menos
“verosimiles”, menos “humanas” y mas “sobrenaturales”, menos “poderosas” y menos
“posibles”.

Al hablar de ficcion, tanto interna como externa, no solo se esta haciendo referencia a la
representacion narrativa en general, sino a una representacion que se entiende a si
misma como cierto tipo de “invencidén” (la configuracion de la trama o la “reinvencion”
del publico o autor) que no requiere ser mas una creencia religiosa; con sus propias
“palabras” puede crear la realidad. La etimologia de la palabra literatura (derivada de la
palabra littera, letra) encarna en si misma la ruptura del mito, pues la escritura permite
objetivar la palabra y desautorizar al mito.

Esta desautorizacion aleja a los dioses de la realidad al quedarse con su “verbo” y
confinarlos en el cielo. El Dios lejano trae serias consecuencias para la cultura
occidental, pues tal como lo describe Jaques Derrida (1996), retira la responsabilidad de
Dios y la deposita en los mismos seres humanos, quienes desarrollan un razonamiento
¢ético. Es en el modo ficcional del romance y la representacion legendaria de Frye
cuando se produce este primer desplazamiento del mito: la naturaleza todavia guarda la
presencia de seres sobrenaturales, pero los héroes son plenamente humanos. De esta
manera, desaparece el atributo de la inmortalidad y despliega en su lugar el apocaliptico
juicio final.

El desplazamiento, término que se le reclama a Frye no haber trabajado, se encuentra
vinculado al problema hermenéutico de la desmitologizacion. Para Ricoeur en el
“Prefacio a Bultmann” (Op. cit., 343-360) la desmitologizacion tiene su raiz en la
cuestion hermenéutica que plantea la “proclamacion” de Jesucristo que solo nos ha
llegado como escritura, pero que para ser “proclamada” tiene que mantenerse como
palabra viva. De ahi surgen tres problemas que la hermenéutica debe superar y en la que
los cuatro sentidos (el historico, alegdrico, moral y anagdgico) del circulo hermenéutico
medieval en los que también se inspira Frye, cumplen un rol fundamental. Los tres
problemas son:

104



1.

1.

Como relacionar los dos testamentos: la interpretacion resuelve esta relacion
proponiendo una lectura alegorica, en la que el testamento antiguo se vuelve el
texto que da sentido al acontecimiento de la proclamacion, no como irrupcion
irracional, sino como cumplimiento de un sentido anterior. El mito se desplaza
hacia la alegoria.

Coémo relacionar la existencia humana y la realidad entera. Esta se resuelve a la
luz de la escritura como si esta fuera “un tesoro inagotable que da qué pensar
sobre todas las cosas, que contiene una interpretacion total del mundo”. Cabe
aclarar que este sentido moral no trata de extraer moralidades ni moralizar la
historia, sino de “asegurar la correspondencia entre el acontecimiento cristiano y
el hombre interior”, se trata de actualizar el sentido espritual. EI hombre
occidental se comprende a si mismo en el espejo de la palabra —/iber et
speculum. El mito se desplaza al mundo real.

Como relacionar el mito y la escritura. Esta relacion condujo a los estudios
filologicos; a partir del momento en que se analiza la Biblia entera como la
lliada o la obra de los presocraticos, se desacraliza la letra y se la presenta como
palabra humana. Fruto del espiritu cientifico que ha llevado a que hoy en dia se
haya creado una distancia “sobre todo a partir de los trabajos de la escuela de la
historia de las formas”. Para Ricoeur este tercer problema contiene el principio
dedesmitologizacion de Bultmann. Este principio consiste en una
desmistificacion segun la cual se toma conciencia del revestimiento mitico, de la
representacion mitologica del wuniverso que recubre la proclamacion.
“Abandonar esta envoltura mitica es descubrir simplemente la distancia que
separa a nuestra cultura, y su aparato nocional, de la cultura en la cual se expresé
la buena nueva” (350). Incide en la letra misma. Desplaza el mito hacia la critica
y la episteme.

La desmitologizacion no es solo desmistificacion, pues estd impulsada por la voluntad
de conocer el texto. Gracias a la interpretacion de Eduardo Lopez-Tello Garcia en su
libro Simbologia y logica de la redencion: Ireneo de Lyon, Hans Kiing v Hans Urs
(2003), se comprende esta otra faceta: la desmitologizacion como un fendémeno
hermenéutico que enriquece el proceso de desplazamiento de Frye.

Segun Lopez Tello, la desmitologizacion en el texto de Ricoeur, tiene una doble
funcion:

Se deberia hablar de desmistificacion cuando el mito se reconoce como tal, mito,
pero con el objetivo de renunciar al mismo. Segun Lopez Tello, este primer
momento constituye una antropogénesis, puesto que esta renuncia al mito
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supone la conquista de un pensamiento y de una voluntad no alienados,
revelando asi al hombre como productor de su existencia. Existe, pues, un
primer nivel de desmitologizacion, el mas externo y superficial, pero por ello
también el mds evidente. En este caso, es el hombre moderno el que
desmitologiza la forma cosmoldgica de la predicacion primitiva, superada ya por
la ciencia y la técnica modernas, asi como por las formas en las que el hombre
presenta su responsabilidad ética y politica en la actualidad. Afirma Ricoeur que
todo lo que provenga en el relato de los acontecimientos de la salvacioén de esta
vision del mundo, estd ya pasado y por ello Bultmann tendria razon al afirmar
que la desmitologizacioén debe llevarse adelante sin reservas ni substracciones,
no dejar lugar a que quede ningln resto. La definicion de mito correspondiente a
este tipo de desmitologizacién es la consideracion del mismo como una
explicacion.

El libre albedrio surge como uno de los primeros temas literarios cuando
Calderon de la Barca representa la responsabilidad ética y politica de sus
personajes. Marlene G. Collins (2005) considera que esta representacion es parte
de un proceso de desmitologizacion transhistorico que se habria iniciado con los
primeros cristianos, cuando estos buscaron conciliar el politeismo grecorromano
con la teologia hebraica, de tal forma que se establecié un parelismo entre el
dogma cristiano y los mitologemas (heredados de cuando en el siglo cuarto antes
de cristo los mitos fueron cuestionados como forma de conocimiento por los
filosofos griegos y quedaron establecidos como motivos simbolicos). Este
paralelismo dio como resultado que los mitos fueran leidos como alegorias
religiosas. El neoplatonismo medieval colaboré a convertir los mitos en
alegorias morales, las cuales fueron desarolladas posteriormente como ejemplos
de virtud en el renacimiento europeo. Calderon representa el cuestionamiento a
tales alegorias.

2. En sentido muy distinto, desmitologizar significaria no solo reconocer el mito
como mito, sino también liberar su fondo simbolico. Buen ejemplo es el discurso
psicoanalitico que libera el fondo simbolico de los mitos griegos cuando los
utiliza para la representacion de la psique humana. Para Ricoeur entonces,
cuando se habla de desmitologizacion, se produce después del proceso de
destruccion otro proceso constructivo que tendria por objetivo, no tanto el mito,
cuanto la racionalizacién de segunda instancia que lo tiene prisionero: el
pseudologos del mito. Este descubrimiento se orienta hacia la conquista de la
potencia reveladora que el mito disimula bajo la mascara de la objetivacion.

Asi, la desmitologizacion tiene, a su vez, un lado positivo, que seria la instauracion de la
existencia humana a partir de un origen del que no se puede disponer, pero que se

anuncia simbolicamente en una palabra fundadora. Al nacer la literatura de este
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desplazamiento o desmitologizacién, podemos comprender que para Frye, al igual que
para Ricoeur, en occidente la ficcion esté vinculada a la palabra fundadora y
apocaliptica, que tiene conciencia de si misma como palabra, como la ficcion
aristotélica. En términos de representacion podemos considerar que la
desmitologizacidn consiste en tornar al mito desacreditado, en palabra o receptaculo del
mito nuevo.

3.1.2. El sincretismo

En el caso andino, podemos notar que se produjo un proceso contrario. Esto es, que el
dios nuevo (Cristo), su familia (Maria) y su linaje (los santos), impuestos por sus hijos,
(“los huiracochas) fueron mas bien quienes se convirtieron en receptaculo iconico y
nominativo de sus huacas. Asi, las grandes divinidades andinas nunca se tornaron
nombre hueco, mera palabra, con lo que el proceso dentro del cual se produce la ficcion
que Aristoteles estudia no se produjo. Este proceso es el sincretismo. En el Pera y
Sudamérica ha sido estudiado en términos teologicos y antropoldgicos, siendo el autor
mas destacado el padre Manuel Marzal, quien concluye que como los evangelizadores
no utilizaron categorias y simbolos de las creencias andinas para “inculturar” el
catolicismo, pues “consideraban diabodlicas las religiones indigenas” (MARZAL 2002,
201), el sincretismo se torna en:

una forma de resistencial cultural, pero también una forma de inteligencia
cultural; en efecto los indios resistian por fidelidad no sélo a los dioses de su
panteén en los que seguian creyendo, sino también al modo de pensar, sentir y
orar de su cultura; o en otros términos, resistian para conservar su vieja religion,
y también para hacer mas suya la nueva religion catolica que estaban aceptando.
Esta segunda resistencia es la que produce a menudo la inculturacién de la fe.
(Ibid.).

Juan Carlos Estenssoro, al describir la evangelizacion en el Pert, resalta que el término
quechua huaca, que significa “dios”, no se mantuvo como término equivalente en las
traducciones al quechua de la doctrina cristiana. Mientras que en México, no surge
ningin problema por traducir Dios al néhuatl teot/’®, en el Pera se prohibe su traduccion
a huaca, el equivalente de teotl, y se introduce la palabra Dios en la lengua quechua.
Tampoco el nombre especifico de un huaca como Pachacamac llego a ser el “nombre”
de dios, sino un atributo.

% Nos preguntamos si esto explica la radicalidad que Marzal nota en el proceso de secularizacion
mexicano que produce en el siglo XIX y que en el Pert no se llevo a cabo si no fue hasta los tiempos del
Concilio Vaticano II. (ORTMANN 2004).
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En el primer capitulo se expuso como los términos Huiracocha y Pachacamac no
equivalian a la palabra dios, si no que eran nombres propios y epitetos. En quechua el
nombre que prevalecid fue el hispano, dios para hablar de “él”. Para hablarle como
padre se utiliz6 yaya (actualmente reemplazado por el hispanismo tayta). Este término si
se uso6 de manera indistinta en el didlogo con los huacas y con el Dios cristiano. Al igual
que churi, yaya sirve para los padres humanos por igual.

Contrariamente al caso mexicano, huaca se tradujo como “idolo”. Pero no podemos
hablar de una claridad categorica en las traducciones. Los documentos del Tercer
Concilio Limense muestran ambigiliedades respecto del uso del “demonio”. La pldtica
breve en que se contiene la suma de lo que ha de saber el que se hace cristiano®” (1583)
muestra a los huacas como supay o demonios falsos y en otros momentos los llama
dioses, con la palabra “dios”:

16 Y soblo este poderoso dios es verdaderamente Dios.

17 No hay otros dioses.

18 Los huacas, adorados por vuestros antepasados, son demonios falsos.
[Machuykichikkunap diostahina muchasqan wakankunaqa /lulla
supaymi.]

19 Aquellos malvados no son dioses™.

20 jTambién aprende esto! (59)

Pero mas importante atin resulta detenernos en el Tercero catecismo, “exposicion de la
Doctrina Cristiana por sermones”, pues es un texto que reune los sermones con los que
se escribid el vocabulario de la iglesia y que constituye parte fundadora de la
uniformizacion de la lengua quechua. Los padres que recién aprendian la lengua, debian
aprenderlos de memoria para evitar errores y confusiones. Las asociaciones que
presentan en el sermén XVIII entre “huaca” y “demonio” presentan un sentido muy
distinto que aquél de la Platica, en esta ocasion distinguiendo huaca de demonio:

123 Pero diganme, ;quién invento el hecho de adorar estos huacas u otras
cosas? Nadie.

124 Es el demonio, pues sabe que, si los hombres hacen estas cosas, iran al
infierno.

125 Pero jquién les hace adorar los huacas y los huillcas? Es el demonio quien
les hace adorar a estos objetos malvados diciéndoles: “Si los humanos adoran
los huacas serdn mis prisioneros’, seran mis esclavos”.

126 ;Quién, al interior de los huacas, contestaba y hablaba, cuando sus

7 Taylor traduce y publica el “texto extraido de la obra Doctrina cristiana y catecismo para la
instruccion de los indios. ... Compuesto por Auctoridad del Concilio Provincial, que se celebro en la
Ciudad de los Reyes, el ario de 1583. Y por la misma traducida en las dos lenguas generales, de este
Reyno, Quichua y Aymara en su valioso libro El sol, la luna y las estrellas no son Dios ... la
evangelizacion en quechua (siglo XVI) (2003).

% El subrayado es nuestro para destacar la ambigiiedad interna.

% El subrayado es nuestro.
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antepasados los invocaban? jEl demonio, el enemigo de ustedes!

127 Pero, ;no ven que los demonios, cuando ven a los cristianos, escapan
huyendo?

128 Los cristianos, que rechazan a los demonios, de toda la tierra expulsan y
echan a los huacas.

136 ;jQue sus huacas se vayan con el demonio! jQue sus huillcas se marchen
con el demonio! jQue los nifios les orinen encima! jAquellos no son mas que
vanos objetos de burla!” (TAYLOR 2003, 93)

De esta cita se desprende que el huaca y el demonio no son lo mismo, y al mismo
tiempo, que Auaca es un término que encuentra reducido al de idolo. Para denominar al
demonio se utiliza el término quechua supay. Taylor ha estudiado el uso del término y
suya fue la definicién vigente, la cual ha ido amplidndose hacia el campo espiritu,
camac o aliento. Si bien se trataba de la imagen de sombra o alma condenada,

El supa, supay o */supani/>hupani>upani del hombre es ese aspecto del alma
que representa su identidad personal, no transmitida sino esencial, la sombra
que, antes de la evangelizacion cristiana, debia liberarse para siempre de los
sufrimientos de este mundo (cay pacha ‘el tiempo-espacio presente’) para
descansar al lado de las demas sombras de su etnia, en el (s)upaymarca ‘la tierra
de las sombras’ (TAYLOR, 1987: 29).

Taylor nos hace notar que estaban asociados a pacarinas sagradas, es decir los lugares
de los mallquis y huillcas, las momias del linaje de sus antepasados:

El cuerpo “animado” al que se une esta sombra, durante su vida terrestre, se
momifica y generalmente se coloca en una cueva cerca del centro colectivo,
residencial y ritual, de la comunidad, la pacarina de los cronistas. Sin embargo,
esa pacarina es frecuentemente el lugar donde un antepasado-héroe se
establecié después de una conquista y luego, transformado en piedra, se
convirtio en huaca. En ese caso, la sombra busca refugio en otra pacarina, mas
lejana, lugar donde su grupo aparecid por primera vez, lo que se puede deducir
de ciertos pasajes del manuscrito de Huarochiri y de la ubicacion del upaymarca
de los llacuaces en yaromarca, Yarocaca o Titicaca. (/bid.)

Una concepcion que encauza el sincretismo es el hecho de que “La sombra es el doble
movil del cuerpo que, aun en el caso extremo en que se destruye el mallqui, el cuerpo
momificado del antepasado, continfia a sobrevivir.” (Ibid.) Esta es la sombra que se
convierte en supay, nombre en quechua. En el Manuscrito, los tnicos huacas llamados
directamente demonio, supay, son Llocllayhuancu, el huaca a quien se enfrenté don
Cristobal, y Llacsatambo en el capitulo 9: “ese dia, desde muy temprano, adoraban al
demonio en Llacsatambo ofreciéndole llamas y otras cosas. Confundidos [por el
demonio] hacen estas cosas en todas las comunidades”.

No obstante el nombre es quechua, en el capitulo 21 aparece descrita la imagen del
supay y no concuerda con una sombra, ni un espiritu, tampoco con su propio idolo (sea
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momia o figura pétrea), sino como un demonio oscuro, de ojos brillantes, portador de un
“garabato” (arma de tortura similar a la guadafia) y acompafiado de su animal oracular:

“En un extremo de la maroma pintada vio un pequefio demonio de color muy
negro; sus ojos eran como de plata, en sus manos llevaba un palo con un
garabato. En otro lado aparecia la cabeza de una llama; sobre la cabeza de la
llama el pequefio demonio, sobre el pequefio demonio la cabeza de la llama...”
(Cap. 21, 113)

Por la descripcion, el demonio parece estar tomado de la iconografia de la miniatura
medieval del infierno. Uno de los referentes mas populares son las que ilustran La
ciudad de Dios de San Agustin. Entre los siglos XIV al XVI se produjeron cincuenta y
siete codices, la mayoria en Francia. La imagen que presentamos a continuacion se
encuentra en el codice de 1460, en la Biblioteca Nacional de Paris'*.

Figura 17
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La figura del demonio con la guadafia dentro de una especie de caprichoso “grutesco”,
conduce en ambos casos a la constatacion de: “la necesidad para los indios de traducir
sus referentes en términos y cddigos de la imagineria europea (ESTENSSORO, Op. cit.,
332), a la que hay que afiadir la del clasico demonio de la edad media tardia, con la que
Guaman Poma de Ayala aprende a ilustrar el supay (Cap. 11, p. 248):

1% Memorabilia 12 (2009-2010), pp. 269-287, La representacion del Infierno Devorador en la miniatura
medieval, Nora M. Gémez,
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Figura 18

Es la imagen occidental demoniaca, a pesar del nombre quechua, la que se convierte en
el receptaculo de ciertas divinidades vigentes. A pesar de que Taylor asocia el término
supay a mallquis o huillcas, afirma que la propaganda de la Iglesia asimilaba las huacas
a los demonios, sin detenerse en los atributos y poder de las divinidades menores. El
mismo Taylor las describe representadas de manera muy distinta a los atributos y poder
de Cuniraya Viracocha, por mencionar a un suaca mayor y antiguo:

Abandonada por sus descendientes cristianas, pero temida a causa de la
veneracion de que gozaba en otro tiempo, el alma-sombra de los antepasados,
condenada por la Iglesia al fuego perpetuo, conocedora de los secretos del
poder antiguo, de los ritos y las tradiciones, de la ubicacion de las minas, de la
naturaleza de las plantas medicinales, se identifico con el demonio. Aliada
poderosa de los hechiceros, aparecia bajo una forma seductora a los jovenes
indios o indias o, en otros casos, bajo el aspecto aterrador de un fantasma pero,
de todos modos, en el mejor de los casos, su frecuentacion o su encuentro
fortuito abria las puertas de tesoros escondidos y de la prosperidad. (1987, 30)

El supay Llocllayhuancu coincide plenamente con esta descripcion, un huillca, tan sélo
es un idolo encontrado por una mujer. Este huaca, como también es llamado en el texto,
es una divinidad menor, dado que se trata de un hijo de Pachacamac. Desde antes de que
muere El supay de la persona estd asociado al idolo, a la huillca, al mallqui y no al
huaca mayor, como Pariacaca o Pachacamac. Esta division entre el gran huaca cunaca
étnico y sus hijos, huacas menores (progenitores miticos, huillcas y mallquis) también
la encontramos en Guaman Poma. Solo los menores son demonios: sombras mensajeras
con la forma, receptaculo, de un pequefio demonio alado medieval (equivalente a la
identificacion entre aves y huacas en el Manuscrito) que comunica el mundo de arriba
con el de abajo:

“IDOLOS, VACAS DEL INGA vy de los demas deste rreyno que fue en tienpo
del Ynga. Es como se sigue:

Pero lo demas de cosa de Dios no le ensefid a sauer, aunque dizen que decian
que abia otro seflor muy grande mas que ellos. Eran diablos y aci decian zupay
[espiritu malo], que por tal le conocian por supay, y anci de ellos sauian todo lo

111



que pasaua en Chile, en Quito. De preguntar a estos supayconas [espiritus
malos] tenia oficio los hicheseros pontifises llamados cunti uiza, ualla uizaa.”
(Op. cit., 264)

Los supay son descritos como mensajeros, al parecer oraculares. Segun las relaciones
con su capacidad de informacién oracular, los huacas mayores y menores corrian
distinta suerte, lo cual confirma la diferencia jerarquica:

Y aci hablaua con ellos Topa Ynga Yupanqui y quiso hazer otro tanto Guayna
Capac Ynga. Y no quicieron hablar ni rresponder en cosa alguna. Y mando
matar y consumir a todas las uacas [divinidades de nivel local] menores;
saluaronse los mayores. Dizen que Paria Caca rrespondié que ya no abia lugar
de hablar ni gouernarl porque los hombres que llaman Uira Cocha [los
poderosos] abian de gouernar y traer un sefior muy grande en su tienpo o
después cin falta. Esto le rrespondi6 las dichas uacas ydolos al Ynga Guayna
Capac Ynga; de ello fue muy triste a Tomi. (/bid.)

Como se podra notar, Pariacaca no guarda silencio y tampoco Guaman Poma lo llama
supay, sino “uvacas ydolos”. Previamente, en el capitulo de los meses de los Incas, en los
que no es necesario utilizar el término supay, el autor de la Nueva Coronica distingue
entre los huacas y dioses, de los huacas huillcas:

En este mes el Ynga y todo el rreyno sacrificauan gran suma de oro y plata y
ganados a las dichas uacas ydolos prencipales, primero al sol y alalunay ala
estrella y a los tenplos y dioses y uaca bilca [divinidad local] questauan en los
mas altos serros y nieues.” (Ibid., 241)

Aunque Oscar Quezada (2008) afirma al igual que Taylor que los huacas, en general,
son equiparados con Satands, “enemigo de Dios y de la raza humana”, fueron solo los
dioses menores quienes asi quedaron representados y vigentes dentro de la religiosidad
andina. Una trayectoria distinta siguieron los huacas mayores, como Pariacaca o
Huallallo Carhuincho. Los huacas mayores persisten como divinidades. En ninguna
parte del Manuscrito de Huarochiri, un huaca como Pariacaca, Pachacamac o
Chaupifiamca es denominado supay. Nos atrevemos a afirmar que fueron estos dioses
quienes luego se introdujeron, literalmente, dentro de las imagenes cristinas. Excelente
ejemplo es el analisis que realiza Maria Rostorowski (2002) sobre el sincretismo en la
Virgen de Copacabana, antes huaca de Copacabana y sobre El Sefior de los milagros y
el huaca Pachacamac.

Desde esta perspectiva, si los huacas menores son demonios occidentales con nombre
quechua y los huacas mayores representaciones de Maria, Cristo y otros santos, no
encontramos una reaccion de antropogenesis, producida por un desprecio hacia la
idolatria, sus divinidades no pierden su sacralidad, pero no solo por no contar con un
sistema de escritura mas complejo que el de los quipus, que permitiera reducir sus
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“mitos” a “palabras”.

Las divinidades se mantienen vigentes incluso para quienes no quieren ‘“resistir”
culturalmente, sino ser cristianos y dejar de ser fieles a sus huacas. Los mismos
representantes, los doctrineros y evangelizadores que promueven la transformacién a la
nueva fidelidad utilizan como herramienta no so6lo el discurso, sino también mediante
actos de tortura (QUEZADA op. cit.). Si el demonio y el padre de la doctrina torturan de
manera similar, el temor predicado al demonio que obliga a adorar a los huacas se
encarna facilmente en el temor al doctrinero, quien realiza una doble funcién, pues al
mismo tiempo que condena a sus dioses también obliga a los naturales a declarar que los
adoran. Ejemplo de ello lo encontramos en la seccion biografica de la Nueva Coronica
de Guaman Poma. El relato se inicia cuando el doctrinero celebra de manera simbdlica
el reconocimiento de la idolatria. Cuando confiesa el culto a las huacas en el nivel de
piedras huillcas, el natural es ridiculizado en una procesion, como rito de
arrepentimiento:

A causa del dotor dixeron que le queria hazelle hicheseros y hechiseras, el quien
dize en la pregunta ques uaca [divinidad local], mocha [reverenciar]. Cin auello
cido, se huelga y dize que adora piedras. Que no le castiga, cino que le corona y
le ata en el cuello con una soga y en la mano una candela de sera. Y anci dize
que anda en la procicion. Con ello acaua y queda contento el dicho uecitador.
(1121)

Si el natural es cristiano es obligado a negarlo y luego es castigado por medio de la
tortura fisica en un contexto aun mas ridiculo. Se asume que el natural estd mintiendo y
no se detiene hasta obtener la declaracion de que si es un “hechicero”.

Y ci es cristiano y rresponde y dize que no saue de uacas ydolos y que ¢l adora
en un solo Dios y la Santicima Trinidad y a la Uirgen Santa Maria y a todos los
santos y santas, angeles del cielo, a este dicho yndio o yndia luego le manda
subir en un carnero blanco y alli dize que le da muy muchos asotes hasta hazelle
caer sangre a las espaldas del carnero blanco para que paresca la sangre del
pobre yndio. Y con los tormentos y dolores dize el yndio que adora al ydolo
uaca antigo. (/bid.)

Esta crueldad, indudablemente, mantiene vigente las creencias en los huacas. El
discurso de la religion diabolica predicado lleva a que los Auacas sean representados
con apariencia de demonios, pero sin duda, durante el acontecer de la extirpacion las
practicas diabdlicas son encarnadas por los extirpadores. Prosigue Guaman Poma: “;O,
qué buen dotor!, ;jadonde esta buestra anima? ;Qué cierpe le come y desuella a las
dichas obejas cin pastor y cin duefio, que no tiene amo? Ci tubera dueno, todauia se
doliera de sus obejas de Jesucristo que le costd su sangre. ;Adonde estds, Dios del
cielo? Como esta lejos el pastor y tiniente uerdadero de Dios el santo papa. ;Adonde
estas, nuestro sefior?” (/bid.). El visitador comparado con la sierpe, es sin duda un

113



verdadero demonio occidental que no tiene un dios ni un papa “teniente” que lo venza.
La religiosidad infernal, pues, a la que se refiere Marzal, no es tan solo una religion
prohibida, sino también la religién es la vencedora vigente, como cuando Huallallo
Carhuincho impuso su terrorifico caos. Sobre esta base, es que la autoridad usurpadora
quedara usualmente representada mediante acciones infernales y, al mismo tiempo,
queda establecida como trama el reclamo al padre ordenador ausente.

3.2.2 El poder del héroe

Los mitos antiguos que sirvieron de simbolo y alegoria al cristianismo, los mitos
griegos, narran una rebelion del hijo contra el padre que muchas veces implica su
destruccion o abolicion, atribuyendo al héroe humano un caracter activo, cuestionador y
desafiante, que Sigmund Freud describe en Totem y Tabu, (1912-1913 [1988]):

La tendencia del hijo a ocupar el lugar del dios padre se exterioriza cada vez
con mayor claridad. La introduccion de la agricultura aument6 en la familia
patriarcal la importancia del hijo, el cual se permite nuevas manifestaciones de
su libido incestuosa, que encuentra una satisfaccion simbolica en el cultivo de la
madre tierra. (1845)

En términos religiosos, incluso el cristianismo, que al sacrificar el hijo al Dios padre,
pareceria ser una religion paterna; al redimir de culpa al hijo y resucitarlo, se transforma
en la “religion del hijo”. Para Freud, esta es una manifestacion de “la fatalidad
psicoldgica de la ambivalencia. Con el mismo acto con el que ofrece al padre la maxima
expiacion posible alcanza también el hijo el fin de sus deseos contrarios al padre, pues
se convierte a su vez en dios al lado del padre, o mas bien en sustitucion del padre”.
(1846)

Para Freud el simbolo extremo de esta sustitucion es la comunion de la religion
cristiana, pues ya no se devora al padre, sino al hijo. De cobmo Zeus ocasiona el fin de su
padre Cronos, de como la religion del hijo sustituye a la del Padre, es que resulta el
pseudologos mitico fundamental para la antropogenesis y el abandono del pensamiento
alienado: el cuestionamiento a la autoridad sagrada y anterior. Si en Occidente el
alejamiento del dios deja al hombre solo con toda responsabilidad sobre el mundo, esta
separacion trae consigo la aceptacion de que el hombre es capaz de reemplazar al dios.

Tanto el mito de Orfeo, como la encarnaciéon de Jesucristo son muestras de esta
identificacion. Orfeo brinda fertilidad a las mujeres que trabajan la tierra en su reino.
Cuando el toca los instrumentos, la tierra se vuelve fértil y viene la lluvia. Incluso
aparece Euridice y se integra al mundo; pero Orfeo no puede protegerla tanto como ¢l
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esperaba, pues al irse al bosque es mordida por una serpiente. Orfeo se plantea desafiar
a los dioses y recuperarla y baja al Hades. Tras pedirle al dios del Hades que le devuelva
a su mujer, este le plantea un desafio: tendra que salir, sin voltear a ver si realmente ella
lo sigue y solo verla una vez salido del averno. La tentacion es tan grande que Orfeo no
puede contenerse y la ve perderse y desaparecer. Orfeo, entonces regresa a su tierra,
donde rompe su arpa, el medio de conseguir fertilidad y deja en sequia su reino, de tal
manera que las mujeres lo desmiembran. El mito de Orfeo muestra el poder que tiene el
ser humano sobre la fertilidad en la tierra, siendo la diferencia con los dioses el no poder
vencer a la muerte. Solo tras haber sido desmembrado, cuando pierde su jactansiosa
humanidad es que alcanza la inmortalidad.

El desafio de Orfeo a los dioses, base de la doctrina del pecado original para Freud, no
se presenta en la mitologia andina. Mientras que Orfeo pide vencer a la muerte y lograr
el retorno de Euridice, es mas bien el retorno compulsivo de los muertos el acto caotico
que hay que frenar en los mitos del Manuscrito de Huarochiri. Dice el capitulo 27:

En los tiempos muy antiguos, cuando un hombre moria, dejaban su cadaver, asi
nomas, tal como habia muerto, durante cinco dias. Al término de este plazo se
desprendia su anima, «jsio!» diciendo, como si fuera una mosca pequeiia.
Entonces la gente hablaba: «Ya se va a contemplar a Pariacaca, nuestro hacedor
y ordenadory. (147)

Pariacaca es el dios ordenador quien controla la muerte. El mismo mito nos habla de
cuando el padre ordenador se encuentra ausente:

Pero algunos afirman, ahora, que en aquellos tiempos no existia atin Pariacaca y
que el anima de los muertos volaba hacia arriba, hacia Yaurillancha. Y que,
antes de que existieran Pariacaca y Carhuincho, los hombres aparecieron en
Yarillancha y Huichicancha. (Zbid.)

En su ausencia, no existe division entre el mundo de los vivos y el de los muertos y
aparentemente, parece agradable:

Dicen también que, en aquellos tiempos, los muertos regresaban a los cinco
dias. Y eran esperados con bebidas y comidas que preparaban especialmente
para celebrar el retorno. «Ya regresé», decia el muerto a la vuelta. Y se sentia
feliz en compafia de sus padres, de sus hermanos. «Ahora soy eterno, ya no
moriré jamasy, afirmaba. (/bid.)

Sin embargo, se requiere la necesidad de un orden y la apariencia se resquebraja por las
consecuencias de hambruna que produce esta ausencia: “Por esta causa, los hombres
aumentaron, se multiplicaron con exceso. Y era muy dificil encontrar alimentos” (Ibid.).
Huallallo Carhuincho “simula” controlar esta situacion devorando al segundo hijo de
cada familia, pero no puede detener el retorno de las almas. Para su solucion, en el
Manuscrito se presentan dos versiones respecto de como se logro revertir esta situacion.
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La primera, descrita en el capitulo 9, es la que realiza el dios Pariacaca mismo:

Cuando ya estaba proximo [el dia] de la adoracion de Pariacaca, todos los que
habian tenido muertos durante el afio, hombres y mujeres, se reunian una noche,
y esa noche lloraba y llamaban: «He aqui que hemos de ver a nuestros muertos
delante de Pariacaca», decian. Y esos muertos también llamaban. «Alli hemos
de hacer que les alcancen» diciendo, les servian comida, y sirviéndoles y
haciéndoles comer, pasaban la noche. «Ahora he de conducirlos ante Pariacaca
para siempre; jamas volvera» diciendo, depositaban las ofrendas. (59)

La segunda, podria considerarse como un ejemplo de sustitucion humana del orden
divino, también presentada en el mismo capitulo 27, cuando de alguna forma una mujer
humana logra romper con el ciclo del tiempo sagrado:

Y cuando era asi, tanto, el padecer, muri6é un hombre. Su padre, sus hermanos y
su mujer lo esperaron. Se cumplié el plazo, llegd el quinto dia y el hombre no se
resentd, no volvio. Al dia siguiente, en el sexto, llegd. Su padre, sus hermanos,
su mujer lo esperaban muy enojados. Viéndolo, su mujer le hablé con ira: «;Por
qué eres tan perezoso? Los demas hombres llegan sin fatiga. T1, de este modo,
inatilmente me has hecho esperar». Y siguié mostrandose enojada. Alz6 una
coronta y la arrojo sobre el anima que acababa de llegar. Apenas recibid el
golpe: «jSio!» diciendo, zumbando, desaparecio, se fue de nuevo. Desde
entonces, hasta ahora, los muertos no vuelven mas. (147)

Esta sustitucion no es desafiante, pues responde al deseo de evitar que los muertos
retornen, el mismo deseo del orden de Pariacaca. Ya sea por accion divina o humana, se
desea detener este ciclo. A ello se anade que Orfeo no se enfrenta a cualquier orden, si
no a aquel que de ser trastocado, diviniza al hombre y lo torna inmortal. La inmortalidad
en el caso de los mitos del Manuscrito es también una posibilidad regida por los dioses
para ser concedida a ciertos humanos, pero a cambio de perder su humanidad: es el acto
de convertirse en piedra. La inmortalidad para los humanos es un acto que lo
deshumaniza, no un anhelo por reemplazar al padre divino.

El héroe humano no se compara con el huaca ni lo cuestiona, sino que depende del
orden que este imponga sobre el territorio conquistado. Ningun desafio, solo un acuerdo
pactado, un deseo comun; en términos de accion politica, el orden y el poder se
encuentran fuera del héroe humano y estdn depositados en la autoridad territorial,
religiosa y militar. Si los modos ficcionales occidentales se producen por los cambios en
la representacion del poder del héroe humano, en el caso andino los modos ficcionales
se producen por el cambio en la representacion del poder en la autoridad territorial.

En los relatos del Manuscrito y en general, en los relatos miticos andinos, se mantiene
siempre vigente la autoridad territorial patrilineal, en la que el padre ordenador siempre
auxilia o salva al hijo menos divino y mas humano, y en la que no se ha registrado
ninguna rebelion que conduzca a que el hombre se crea productor de su “existencia”.
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Ningun hijo se ha levantado contra el padre. En caso de que haya un soberano opresor,
como Huallallo, el churi se lamenta dirigiéndose el padre protector Pariacaca, como
cuando Guaman Poma dirige su “carta” al rey Felipe II.

La respuesta esperada de acuerdo con la trama completa del Manuscrito, es que el padre
protector venza y expulse al soberano opresor. Dado que este acontecimiento no ocurrid
con Guaman Poma o José¢ Maria Arguedas ni ha ocurrido hasta el dia de hoy en la zona
andina, es muy probable que las representaciones de esta espera hayan sido la base

sobre las que se construyeron las investigaciones acerca de la utopia (FLORES
GALINDO 1987, BURGA 1988) y el mesianismo andino (OSSIO 1973).

El sincretismo produce entonces una suerte de “remitologizacion” que se desplaza no
hacia la palabra fundadora, la palabra apocaliptica que crea ficciones y lenguajes
cientificos en occidente, sino hacia la manifestacion publica de la espera, del nacimiento
de un nuevo dios padre protector. Este anhelo mitico y no apocaliptico, en el sentido de
mimesis verbal, remitiza ritualmente los cambios politicos y tecnoldgicos, repitiendo un
mismo relato que nunca se transforma propiamente en ficcién, pues permanece como
verdad oficial y sagrada, en todo caso como una verdad oficial si el poder de la
autoridad territorial es secular. Manuel Marzal también resalta la diferente
secularizacion que se vive en América Latina. En Tierra encantada refiriéndose a la
“desacralizacién” de Alvarez Bolado y al “des-encantamiento”, de Weber, resalta que
salvo la minoritaria cultura de la sociedad industrial, la mayoria de la poblacién o no ha
adoptado una vision secularizada o la comparte con sus creencias:

... creo que una gran parte del pueblo latinoamericano hace una “doble lectura”
de los hechos sociales; por una parte, descubre causas “naturales” y la accion y
los conflictos de los seres humanos, como las presentan los medios de
comunicacion social, cada vez mas presentes en la vida popular; y por otra,
descubre, con la vision sacral de la cultura popular, a un Dios que actfia en el
mundo (216)

Es entonces, esta “vision sacral” la que mantiene vigente una lectura y una produccion
de las representaciones de la sociedad e historia de los lectores que interpreta la trama,
intenciones y personajes como verdaderos o falsos oficialmente'®". Un criterio que no se
aplica en la critica literatura occidental, interesada desde Aristoteles, no en la verdad,
sino en la verosimilitud:

En la tragedia se valen de los nombres conocidos, porque lo factible es creible;

%" Sobre estos problemas de interpretacion, resalta el caso de la cineasta Claudia Llosa y la critica sobre
su pelicula La teta asustada. La antropologa Gisela Canepa-Koch ha hecho un seguimiento y estudio del
debate en http://hemisphericinstitute.org/hemi/en/e-misferica-71/canepa-koch. Caso similar se presenta en
la critica que realiza Peter Elmore sobre la obra del novelista Miguel Gutiérrez en “El mestizaje y sus
descontentos. Discusion critica de la importante novela de Miguel Gutiérrez” en
http://www.andes.missouri.edu/andes/Especiales/PE_Mestizaje.html
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mas las cosas que nunca se han hecho, no de inmediato creemos ser factibles.
Al contrario, es evidente que los hechos son factibles; porque no hubieran sido
hechos si factibles no fuesen. Sin embargo, en algunas tragedias uno o dos
nombres son los conocidos, los demas supuestos; en otras, ninguno es
verdadero, como en el Anteo y en la Flor de Agaton, donde las aventuras son
fingidas bien como los nombres, y no por eso deleitan menos... De aqui es
claro que el poeta debe mostrar su talento tanto mas en la composicion de las
fabulas que de los versos, cuanto es cierto que el poeta se denomina tal de la
imitacion. (1999, 1451b 20-36).

Considerar que toda la aventura puede ser “fingida”, puesto que el talento del “imitador”
se encuentra en la “composicion de la fabula” se contrapone a la lectura que se hizo de
José Maria Arguedas mientras estuvo vivo; hasta el dia de hoy, nos atrevemos a afirmar,
nadie pondera en Arguedas su capacidad para fabular historias “fingidas”.

3.1.2. La relacion entre el autor y su sociedad

Punto sustancial de la definicion de ficcion, la presencia o ausencia de la relacion entre
el autor y su sociedad distingue dos tipos o clases de ficcion previos a los modos. Es una
relacion que, ademads, confronta la definicion de la ficcion misma, en tanto esta se
supone, desde la perspectiva ontolégica de Frye, Ricoeur e incluso Gadamer'®*101,
como auténoma respecto del mundo de la praxis, habitado por el autor y su sociedad, y
al mismo tiempo vinculado con él, pero como lenguaje y re- presentacion.

Cuando la relacion entre el escritor y su sociedad condiciona el texto, Frye nombra a
estos modos ficcionales “modos tematicos” y su definicidn sirve, por contraposicion, a
la definicion de la “otra ficcion”, aquella de los modos tragicos y comicos. Resulta, pues
muy confuso que todos reciban el nombre de “modo”, tal como reclama Ricoeur. La
diferencia de la que parte Frye es la siguiente:

Las obras literarias que hemos considerado hasta ahora son obras de ficcidon en
que la trama es, como la llama Aristoteles, el “alma” o principio conformador y
los personajes existen principalmente como funciones de la trama. Pero ademas
de la ficcion interna del héroe y de su sociedad, hay una ficcion externa que es
una relacion entre el escritor y la sociedad del escritor. (1991, 77-78)

Este principio distingue, entonces, una ficcion interna, centrada en una trama
aristotélica, la cual es la que usualmente hemos denominado “ficcién™ a secas y otra

192 Cf. Maria Antonia Gonzalez Valerio, “La Poética de Aristoteles desde Gadamer y Ricoeur, Gadamer y
las Humanidades. Vol. I Ontologia, lenguaje y estética. México, UNAM, 2007. Version online,
http://www.magonzalezvalerio.com/mimesisymythos.pdf
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ficcion, una “externa”, centrada en la relacion entre el escritor y su sociedad; la cual
requiere, por lo tanto, que la personalidad del autor aparezca vinculandose con el lector.
En el caso de la ficcion externa, es mas importante /a dianoia, la razén discursiva, que
la resolucion de la trama, de ahi que Frye la llame “tematica” , pero en ambas clases de
ficcion siguen presentandose los cuatro elementos que para ¢l conforman la ficcion: el
héroe, la sociedad del héroe, el autor y sus lectores. Que primen los dos ultimos es el
factor que determina el tipo de ficcion; la cual, “si el autor no se concibe a si mismo
como ficcional en cierto grado, pasa a ser un texto fuera del campo literario” (79).

En analogia con la ficcion interna que presenta las actitudes de inclusion en la comedia
y de exclusion en la tragedia, la ficcion externa o temdtica, de origen oracular, también
presenta una actitud de exclusion cuando el poeta hace “hincapié en el aislamiento de su
personalidad y la nitidez de su vision™ y protesta, se queja, se amarga, se indigna, etc., y
otra actitud, de inclusién, que para Frye resulta ser romantica, en la que el poeta es el
“vocero de su sociedad” porque existe un “poder expresivo que esta latente en su
sociedad o que ella necesita” y se articula en su persona. Las obras de la ficcion externa
tienden a ser “colecciones de poemas”, “sagas legendarias”, etc. Aislados, Frye los
llama “episodios”, reunidos, llama a sus obras “enciclopédicas”.

Ficcion externa en Frye

enciclopedia Autor vocero episodio
Oréculo - texto Escritura
episodio Autor aislado enciclopedia

En el esquema que presentamos, intencionalmente se ha colocado al autor vocero en la
parte superior, pues su palabra estd vinculada “al poder”, mientras que el autor aislado
se encuentra en los margenes menos poderosos y mas cuestionadores, los margenes de
la resistencia foucaultiana. En la literatura occidental, esta forma de interpretar la
ficcion deberia depender del énfasis que hace el lector al concentrarse en la trama o en
el tema, pero en ambos casos, el lector y el autor son conscientes de que se trata de un
representacion verbal del mundo, lo cual requiere que aludamos nuevamente a la
conciencia, en este caso, de que la narracion no ha ocurrido efectivamente en la
realidad; la mimesis no es una simple imitacion, sino una reconfiguracion narrativa de la
realidad, tal como hemos expuesto en el segundo capitulo. Obras como Gargantua y
Pantagruel de Francois Rabelais o Esparia aparta de mi este cadliz de César Vallejo son
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ejemplos de ficcion externa.

Si para Frye la literatura tematica tiene un origen oracular, caracteristica sustantiva de la
religion andina, observemos los modos de ficcion externa en las dos tramas literarias
andinas que hemos establecido, la Carta de reclamo y la Muerte del inca, en relacion
con su autor. La Carta de reclamo presenta un autor que incluso se ficcionaliza, como
Guaman Poma en el relato autobiografico titulado “El capitulo del viaje del autor a
Lima”. Se trata de una trama que ha sido utilizada en la literatura peruanapor quienes
escriben y se sienten indignados. Las mismas palabras que usa Frye (1991) para
describir la funcién mnemotécnica del poeta en su sociedad podrian referirse a la obra
de Guaman Poma:

En Homero, acaso en el mas primitivo Hesiodo, en los poetas de la edad nérdica
heroica, podemos darnos cuenta de qué clase de cosas tenia el poeta que
recordar. Los catalogos de los reyes y de las tribus extranjeras, los mitos y las
genealogias de los dioses, las tradiciones historicas, los proverbios de la
sabiduria popular, los tabu, los dias fastos y nefastos, los sortilegios, las hazafias
de los héroes tribales, eran algunas de las cosas que salian a relucir cuando el
poeta abria el cofre en que atesoraba sus palabras. (83)

Finalmente, subraya Frye, sin reparar ¢l mismo en sus palabras, que “el conocimiento
enciclopédico en estos poemas se consideraba, sacramentalmente, como una analogia
humana del conocimiento divino.” (84). El vinculo entre ficcién externa y conocimiento
“autorizado” y oficial es tangible. Sin embargo, cuando leemos la segunda trama, la
Muerte del inca, no podemos establecer una relacion entre obra y autor. Nos
encontramos ante una representacion performativa ritual (se celebra todos los afios
asociada a una fiesta religiosa como la de Santa Rosa de Lima), comunal y pretextual.
En la mayor parte de los lugares donde es puesta en escena carece de autor. El rol méas
cercano seria el del ensayador, quien no se concibe como autor, sino como un
profesional de la trasmision y conservacion de los relatos (que recuerda a la funcion del
poeta de Frye); y respecto del publico, es en funcion de ¢l que se improvisa el relato,
pues el ensayador compone en torno a las reacciones esperadas e inesperadas de los
espectadores. En tanto el ensayador es un director escondido ante su audiencia
(decoroso, como lo llama Frye al hablar del género dramatico), resulta dificil que pueda
tomarse a si mismo como parte de la trama.

Aunque pareciera sencillo decir que La muerte del inca si se trata de una ficcion interna
pues importa mas la trama, esta no puede ocurrir sin proyectar al publico y su
entramado social dentro de ella, en tanto cuerpo carnavalesco. Como la pesadilla del
caos resulta de la carencia del padre que viven los espectadores, estos se integran como
un ayllu churi que mantiene su fidelidad al dios ordenador en medio de un orden de
maroma, de mundo “puesto al revés”, como dice Guaman Poma. A ello cabe anadir que
en tanto el héroe es representante de su ayllu, pueblo o region, la representacion misma
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enfatiza la identidad colectiva de los espectadores-participantes en la figura singular del
“hijo” que vive en el caos fiel al orden (y a las ordenes) del padre. El drama
carnavalesco no aparece dentro de las posibilidades temadticas de Frye, quien piensa en
el poeta y en la escritura, pero que en una cultura oral, como el caso que estudiamos,
forma parte del rito que acompaiia al oraculo. No estamos frente al camasca o sacerdote,
si no ante la comunidad que performa y resguarda la historia del padre del ayllu. En
todo el Pert existen desfiles y comparsas especializados e narrar la historia de sus
antepasados.

Salvo el trabajo que realiza Northrop Frye brevemente con la ficcion externa tematica, a
la cual retorna al hablar de la séatira y la novela, la critica literaria ha tendido siempre ha
tratar la ficcion aristotélica, basada en la trama, como si fuese una categoria absoluta,
sin variantes, tal como se presento en la Introduccion. Incluso Paul Ricoeur en Tiempo y
narracion, elude cualquier alusién a la ficcion externa, lo cual quizd se deba a las
complicaciones que el principio de proyeccion del autor y los lectores (o publico) en la
obra acarrearia para las distinciones que establece entre el relato historico y el literario.

Una inteligencia oral parece mostrar una actitud de cierto modo contrapuesta a la
escrita: al ser colectiva, el drama carnavalesco diluye al autor, mientras que el
conocimiento se preserva en su cardcter ritual, como en analogia con el conocimiento
divino.

Ficcion externa andina

Ordculo Rito
Vocero indignado Comunidad celebrante
—  texto <«
Autor Comparsa
Escritura Performance oral
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3.2 Los modos ficcionales

Frye clasifica las formas de representar al héroe y su sociedad'™102 en cinco modos
ficcionales que se han acumulado a lo largo de la historia y que pueden utilizarse hasta
el dia de hoy. Estos modos coinciden con la busqueda de plausibilidad y verosimilitud
que para Ricoeur y Frye responden al orden apocaliptico:

El primero es el modo mitico, en el que el héroe es un ser divino y por lo tanto, es
superior en clase a los seres humanos y su medio ambiente. Es propio de las mitologias
occidentales y muy probablemente, fue configurado en los estadios orales. El mito de
Orfeo es un ejemplo de mito religioso.

El segundo es el modo del romance, en el que el héroe es un ser humano, pero sus
acciones son maravillosas, pues se mueve en un mundo en el que las leyes de la
naturaleza estan “ligeramente suspendidas™: las armas estan encantadas y los animales
hablan. El héroe es superior en grado, pues sus prodigios de valor y tenacidad no son
plausibles para el comln de los mortales. Esta forma de representacion legendaria y
alegorica fue el modo que domind durante buena parte de la edad media. La saga de
Arturo representa al mundo de esta manera. La edad media termina cuando la escritura
empieza a protagonizar el papel fundamental en el devenir que anhela una palabra capaz
de crear realidad.

El tercero es el modo del mimético elevado, en el que el héroe es un jefe, un rey o un
noble que mantiene su superioridad sobre los demas hombres, pero no sobre su medio
ambiente, que ahora es “natural”. Tiene autoridad, pasiones y poderes mucho mayores
que los del comun, abrumado por el trabajo. Desde el siglo XV al XVIII, este fue sin
duda el modo ficcional imperante en la representacion occidental, inmortalizado por
Shakespeare.

El cuarto es el modo del mimético bajo, llamado asi por contraposicion al anterior. En
este modo el héroe es uno de nosotros, que responde a nuestros mismos canones de
probabilidad de acuerdo con nuestra experiencia. El siglo XIX fue, sin duda, el siglo de
las masas, la democracia y el realismo mas “naturalista”, como el de Dostoyevski.

El quinto es el modo irénico, en el que el héroe es inferior en poder o inteligencia a
nosotros mismos en un mundo absurdo, con poca libertad. Caracteristico del siglo XX,
va de la mano con la mayor crisis apocaliptica del arte y la escritura, cuando la realidad
se revela como incoherente ante los ojos de los artistas y la representacion pasa de

19 Con sus relaciones de integracién y expulsion (comedia y tragedia) que en el caso andino, como hemos
sefalado se trata del orden y el caos.
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entender la realidad como experiencia cotidiana a comprenderla como resultado de los
vericuetos del inconsciente. El Ulises de Joyce es el clasico ejemplo.

3.2.1 Los modos de la ficcion externa de la cultura peruana

Tras observar en las tramas de la narrativa andina peruana que es la sagrada autoridad
sobre el territorio y no el héroe humano quien cambia de poder, el estudio de sus modos
ficcionales se focaliza en la historia de la secularizacion de la autoridad. Se inicia con
los conquistadores espafioles que basan su autoridad en un dios lejano y en la escritura,
pero que, como hemos visto, no desmitifica a los huacas andinos. Es una autoridad ya
no divina, pero si detentadora del poder organizar segun su voluntad el territorio y en
alianza con la autoridad religiosa. Su poder diabdlico, sin embargo, solo producira caos
y amenaza. Sus atributos serdn a lo largo de la historia, el fuego, la escritura, el latigo,
las armas y constituyen los emblemas o simbolos que sustentaran el paso de un modo
ficcional a otro, el reemplazo en las formas de autoridad.

La permanencia de este conflicto entre la autoridad y la sociedade en las obras a lo largo
del tiempo condujo a Martin Lienhard a proponer una nueva division de la historia de la
literatura indigena. Una que partiera de las “coyunturas del enfrentamiento entre los
sectores hegemonicos y las sociedades, subsociedades o sectores marginados, “étnicos”
o populares” (1992, 61 y ss). En La muerte del Inca, se nos presenta la primera
autoridad humana que impone el orden vencedor, el Capitdin Pizarro, nombre que
designa al personaje, de tal manera que sus atributos se actualizan, pero contintia
llamandose “Pizarro”. Lo mismo ocurre con la autoridad humana vencida, el Inca
Atahualpa. Ambos pueden tener atributos de los mistis (sefiores urbanos, hacendados,
blancos) o de los militares.

La division historica de Lienhard se basa en la identificacion de los cambios de sectores
hegemonicos y establece, casualmente, también cinco grandes divisiones:

. Primeros contactos entre europeos y autdctonos,

. Institucionalizacion de las relaciones coloniales y resistencias “indias”
. Reformas coloniales y movimientos insurreccionales del siglo XVIII

. “Segunda conquista”: la ofensiva latifundista del siglo XIX

. “Indigenismos” intelectuales y movimientos €tnico-sociales modernos

WD A W N ==

De manera similar, Carlos Garcia Bedoya (Para una periodizacion de la literatura
peruana, 2004) plantea una periodizacion, pero que, a diferencia de la de Lienhard,
integra tanto la cultura indigena como la occidental, a las cuales denomina cultura
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“dominante” y “dominadas” y dentro de estas tltimas distingue “dos tipos de secuencias
literarias™: una residual y otra emergente. De esta manera intenta resolver las propuestas
de historias literarias que, desde fines del siglo XIX fuerzan cualquier periodizacion en
nombre de una homogenizacion cultural. Concluye Garcia Bedoya que la categoria de
unidad resulta impropia. Al igual que Lienhard, también se centra en el conflicto: “Asi,
la literatura peruana es una realidad contradictoria, al interior de la cual coexisten
(conflictiva y jerarquicamente organizados y articulados) diversos sistemas literarios.”
(54)

Los sistemas los toma de Antonio cornejo Polar y son tres: el de la literatura culta en
espanol, el de la literatura “popular” en espaiol y el de las literaturas en lenguas
vernaculas. Solo son inteligibles en “funcion de los vinculos que los articulan en una
totalidad” (/bid.). Al primer sistema lo llama literatura ilustrada o de élites. Requiere de
autores y de un publico capaz de decodificarlo. Al segundo lo considera popular por
tener un productor anéonimo y colectivo, o en todo caso, un autor individual pero no
especializado. Rehace codigos de la cultura dominante, con una vertiente rural, serrana
y selvatica (hispanohablante). El tercer sistema aglutina diversas lenguas, con excepcion
de la quechua, que por haber incorporado la escritura se distingue de las demas que
tienen caracteristicas propias “de toda literatura popular”. Esto trae como consecuencia
diversos tiempos en la historia y diversos ritmos entre los sistemas literarios. La
literatura popular y en lengua vernacula es de “larga duracion” mientras que el ilustrado
presenta cada vez tiempos mas “cortos”. Finalmente, establece sus periodos a partir del
marco historico-social en los que destaca secuencias detectadas en base a criterios
literarios. “Por esto al caracterizar un periodo insistiremos en el contexto social y
cultural, y en mostrar su dindmica literaria interna.” (58)

Como historia literaria, entonces, propone la historia de la relacion de tres sistemas
tomando como base una periodizacion histérica canodnica, la del historiador Pablo
Macera:

...el transito de un periodo a otro tiene que ver con una dialéctica social y
cultural que consideramos central en nuestra historia, la del conflicto entre el
polo andino y el polo occidental de esta desgarrada sociedad, conflicto que se
desarrolla en el tiempo largo, y no se vincula necesariamente con hechos
histéricos puntuales o con la vigencia formal de una determinada
institucionalidad. (59)

Si la esquematizamos, resulta la siguiente division:

I. Etapa de Autonomia andina: divinidades y sus mitos

II. Etapa de Dependencia externa:
1. Periodo de imposicion del dominio colonial (cronicas)
2. Periodo de estabilizacion colonial
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3. Periodo de crisis del régimen colonial
4. Periodo de la republica oligarquica
5. Periodo de la crisis del estado oligdrquico

Lienhard encuentra en esos cinco periodos la voz y la huella de un discurso escrito
alternativo, pero no estudia los modos en que se incorpora la sociedad en la literatura
(no utiliza el término ficcion). En el caso de Garcia Bedoya, concentrado en
contextualizar la historia de la literatura en la historia del Peru, tampoco se detiene a
observar los modos de representacion y como estos incorporan, en un sentido inverso al
de su propuesta, la historia en la literatura. Es indudable (pueda ser por influencia de
Lienhard en la obra de Garcia Bedoya) que ambas propuestas de division historica son
absolutamente coincidentes. Tomando como base su propuesta histérica, que en nuestro
caso resulta acorde con las tramas, y siguiendo el criterio descriptivo de Frye de separar
los modos ficcionales tragicos de los comicos, realizaremos, a continuacion, la misma
separacion para La muerte del Inca o arquetipo del caos y la Carta de reclamo o
arquetipo del orden.
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Figura 19
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Escena del “grado cero” de la literatura peruana segiin Cornejo Polar: Valverde confronta con la escritura
al inca Atahualpa, quien desde su oralidad es tachado de infiel y apresado. “ATAGVALPA INGA ESTA
EN LA CIVDAD DE CAXAMARCA EN SV TRONO, VSNO 1/ Almagro / Pizarro / Fray Uisente /
Felipe, yndio lengua / usno, aciento del Ynga / ciudad de Caxamarca / Se acienta Atagualpa Ynga en su

trono.” (2001, 386).
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3.2.1.1 Modos ficcionales del caos

Veamos los cambios que han sido estudiados en la representacion de La muerte del
Inca, trama del caos carnavalesco:

1. Primeros contactos entre europeos y autdctonos (periodo de imposicion del dominio
colonial). Si bien, como dice Lienhard, estos primeros contactos ocurridos en el siglo
XVI “no generaron condiciones para la produccion de una literatura escrita
alternativa” si proporcionan “la materia historica para los primeros textos indo-
hispéanicos”. En el capitulo anterior hemos recordado el impacto de la decapitacion
del Inca Tapac Amaru I, lo cual lo torna “materia historica” de La muerte del Inca.
También en este periodo es donde se ubican los géneros espafioles que poco tiempo
después seran base de La muerte del Inca: las luchas de comparsas de moros y
cristianos y el teatro catequista (Estenssoro, Op. cit.). Si ubicamos el manuscrito de
Huarochiri (1607) al final de este contexto, los capitulos 18, 19, 20 y 21, dan
muestras de como se incorpord a los conquistadores espafioles en las tramas literarias
andinas por medio del atributo del fuego, el cual, como hemos sefialado, pertenecia al
dios salvaje Huallallo Carhuincho.

2. Institucionalizacion de las relaciones coloniales y resistencias “indias” (estabilizacion
colonial). Al final de este periodo en el que se instala el orden espafol y que abarca
el siglo XVII es que se han fechado las primeras representaciones de La muerte del
Inca. Tal como sefiala Alberto Flores Galindo, el recuerdo de los incas se vuelve
“publico”. Lamentablemente, ain se encuentra pendiente un estudio de las
descripciones de las antiguas comparsas del Inca/Capitan y su emblematica puesta en
escena.

3. Reformas coloniales y movimientos insurreccionales del siglo XVIII. (crisis del
régimen colonial). Momento en el que se procura un cambio de orden, violento, que
culmina con el levantamiento de José¢ Gabriel Condorcanqui, quien se proclama el
Inca Tupac Amaru II por descender por linea materna del Inca decapitado. Aunque se
carece de transcripciones de La muerte del inca, se cuenta con romances que
subrayan el cambio de orden y la percepcion que se tiene de la autoridad:

Nuestro Gabriel Inca vive,
Jurésmolse pues por Rey
Porque viene a ser en ley
Y lo que es suyo reciva.
Todo indiano se aperciba
a defender su derecho,
porque Carlos en despecho
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a todos aniquila y despluma'®

La autoridad carece a partir de este siglo de derecho sobre los indianos y empieza a
ser esta la razon de su orden cadtico en el que “aniquila y despluma” a los
pobladores. El Inca es una persona real que morird publicamente por garrote tras ser
apresado

4. “Segunda conquista”: la ofensiva latifundista del siglo XIX (republica oligarquica).
Es en este periodo donde podemos ubicar algunas versiones'® de La muerte del Inca:
Prendimiento y degollacion del Inca (manuscrito bilingiie representado en Llamellin
fechado en 1895, copia de otro de 1860) y Los Ingas (manuscrito en espafiol
encontrado en Chillia, Pataz, fechado en 1890). Estos dos textos han sido editados
por Rogger Ravines, Mily Olguin de iriarte y Francisco Iriarte Brenner en Dramas
coloniales en el Pert actual (Lima: Universidad Garcilaso de la Vega, 1985). En
todos estos textos, Antonio Cornejo Polar subraya el orden carnavalesco impuesto
por el papel y la escritura que resulta incomprensible para los personajes incaicos del
episodio de Valverde, pero lamenta el que no se cuente con mayor informacion
respecto de su puesta en escena.

5. “Indigenismos” intelectuales y movimientos étnico-sociales modernos (crisis del
Estado oligarquico). Es en las dramatizaciones del siglo XX y XXI en las que
podemos comprobar fidedignamente, como es que los mistis y los militares ingresan
a representar el orden del Capitan'®. En la representacién de Pomabamba que estudia
Wilfredo Kapsoli'®” los hacendados hacen el papel de conquistadores y los indios las
huestes de Atahuallpa. Se distingue este texto por demostrar, dice Cornejo Polar, la
generosidad de los espafioles mediante el bautizo de Atahualpa. Caso mas interesante
es el de la versién de Oruro recogida por Balmori'®™ en la que las ordenes del

“General” (ya no capitan) Pizarro, utilizan un lenguaje militar: “Soldados, a formar

1% Rubén Vargas Ugarte, S.J. Nuestro Romancero, Lima Talleres Graficos de Tipografia Peruana, 1951,
p. 34, citado en FLORES GALINDO (Op. cit.)

19 La versién mas antigua aparentemente se trataba de la Tragedia del fin de Atahuallpa, supuesto
manuscrito monolingiie quechua fechado en Chayante en 1871, transcrito y traducido por Jesiis Lara
(Cochabamba: Imprenta Universitaria, 1957). En el afio 2000, César Itier comprobd que la obra habia sido
escrita por el mismo Lara para demostrar que los Incas habian poseido una gran literatura.
http://www.ifeanet.org/publicaciones/boletines/30(1)/103.pdf

1% Nelson Manrique (1980) afirma que durante el siglo XIX fueron los militares quienes incorporaron a la
poblaciéon andina campesina al Estado peruano e incluso algunos llegaron a defender su condicién
ciudadana. Por cierto, existen conmemoraciones similares a la Muerte del Inca en homenaje a militares
como el Mariscal Andrés Avelino Caceres, quien fue protagonista de la devastadora guerra con Chile
(1879-1881).

17 Wilfredo Kapsoli (1985) incluye el texto de la Relacién de Pomabamba, a la que también denomina
“Dramatizacion de la captura y muerte del Inca Atahualpa”. Es un texto bilingiie, con traducciones al
espaiflol de los parlamentos en quechua, sin data precisa.

1% Clemente Hernando Balmori (1955) incluye una version revisada y su traduccion al espaifiol. El texto
ofrecido sirvi6 de base para la representacion de esta obra en Oruro en 1942. Seria copia de otro muy
anterior.
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en linea; al hombre armas, paso regular, marchen. Soldados presenten armas” y la
muerte del Inca no se produce ni por garrote ni decapitacion, sino por fusilamiento.

Para Cornejo Polar estas “actualizaciones” del orden de la autoridad hablan de una
dimension histérica, pero no ve en ellas una transformacion de los modos ficcionales,
los cuales, de acuerdo con nuestra propuesta, siempre se adecuan al orden de la
autoridad vigente. La razdn quiza esté en la pregunta que realiza Cornejo Polar, de por
qué la historia actual esta presente, “inserta” en la representacion de la Muerte del Inca
que de ser “histdrica y occidentalmente correcta” solo deberia ser representada tal como
sucedi6 y sin la intervencion de los usos y de la tecnologia posteriores o
contemporaneos. Su respuesta, en ese momento se fija en la diferencia en la concepcion
de historia, dejando de lado, el estudio de la representacion de la autoridad vigente:

De esta manera, asumiendo los imperativos de la conciencia quechua, o de
sectores de ella, pero siempre en relacion con acontecimientos que no se
detuvieron en Cajamarca, el wanka sobre la muerte de Atahuallpa tiene una
dimension definidamente historica, mas no a la manera del «drama histérico»
occidental que parece agotarse en la repeticion escénica de ciertos hechos
sugestivos o aleccionadores, sino como figuracion paradigmatica que va
acogiendo siempre situaciones tragicas y también por cierto, nuevas
expectativas de justicia, casi como si el acontecimiento, fijado en y por sus
determinaciones, se hubiera convertido en un signo fluyente, poroso y siempre
renovado. En algun sentido, la fidelidad del wanka tiene que ver —a través de la
historia de la muerte de Atahualpa- con toda la historia del pueblo quechua. De
aqui su larga y poderosa pervivencia de siglos.” (71-72)

El que se utilice personajes de la Historia y no personajes inventados, como Amadis de
Gaula y el que, como bien reconoce Cornejo Polar, es el “pueblo quechua” el
representado y no la subjetividad de Atahualpa es solo una parte de la representacion de
la trama. Es el mejor ejemplo de que la ficcion externa fue interpretada por la critica
literaria peruana solo como el tema, no como ficcion, es decir, en tanto razén discursiva.
Tematicamente se ha traducido bajo el principio distintivo de una busqueda de identidad
nacional o, si se quiere, identidad colectiva, singularizante. El solo estudiar el aspecto
tematico pero no el representacional, vincul6 la trama con las disciplinas de las ciencias
sociales mas que con aquellas del arte y la literatura, salvo en los estudios culturales
intimamente ligado a las ciencias sociales. Otra muestra de la vigencia ideologica de
interpretaciones oraculares que contintian considerando a estas tramas representaciones
veraces y no verosimiles de la sociedad.

En La muerte del Inca, los personajes son marcadamente emblematicos porque no se
representan a si mismos, a su psique, sino a los lugares, al territorio mismo que ocupa y
distribuye una poblacioén. Son idolos, monumentos. La literatura occidental, debido a la
escritura, enfatizd la representacion de la realidad a partir de la subjetividad y, a partir
del siglo XIX, de las formas mentales de representacion. Son innumerables los lazos que
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ha establecido a lo largo de su historia con los tratados del alma, la psicologia y el
psicoandlisis, incluso Freud y Jung utilizan la literatura como fuente de invariantes de la
conducta y la cultura humana. En el caso de la literatura andina, no se presenta esta
asociacion, sino que al ser colectiva y territorial, se interesa por el orden social y

establece lazos con la antropologia y la etnohistoria'®.

3.2.1.2 Modos ficcionales del orden

Como sefialamos en el segundo capitulo, la trama arquetipica del deseo del orden es
estudiada por Lienhard en la Carta de reclamo. En este caso, el texto si cuenta con un
escritor pero presenta algunas diferencias que surgen de la proyeccion del autor en el
héroe humano cdmo representante de su ayllu o pueblo ante la autoridad real.

Primeros contactos entre europeos y autoctonos. La autoridad a la que se dirigen los
humanos en el Manuscrito de Huarochiri es la de los dioses. Una vez roto el mito,
“silenciados” Pariacaca y los demds huacas, la autoridad deja de ser un dios presente
para convertirse en la maxima autoridad humana religiosa. Asi, la “Instrucciéon del
Inca don Diego Titu Cusi Yupangui” (1570) esta dirigida al Licenciado Lope Garcia
de Castro para que este se la alcance al rey Felipe II, con quien tiene necesidad de
tratar “en los rreynos de Espafia muchas cosas y negogios con el Rey don Phelipe
nuestro sefior y con otras justicias de qualquier estado y condigion que sean, ansi
seglares como eclesiasticas” (f 104). En este reclamo Titu Cusi Yupanqui describe la
muerte de su padre Manco Inca con la esperanza de que sean reconocidos sus
derechos como Inca.

Institucionalizacion de las relaciones coloniales y resistencias “indias”. En la Nueva
Coronica y buen gobierno (2001 [1615/1616]) de Guaman Poma de Ayala, este se
dirige al rey Felipe III para reclamarle los problemas de “fidelidad” al cristianismo
que se presentan en el Peru:

La dicha corénica es muy util y prouechoso y es bueno para emienda de uida
para los cristianos y enfieles y para confesarse los dichos yndios y emienda de
sus uidas y herronia, ydulatras y para sauer confesarlos a los dichos yndios los
dichos saserdotes y para la emienda de los dichos comenderos de yndios y
corregidores y padres y curas de las dichas dotrinas y de los dichos mineros y
de los dichos caciques prencipales y demds yndios mandoncillos, yndios
comunes y de otros espaiioles y personas. (1)

Guaman Poma en su cronica, no solo se pone como personaje ficcionalizado en el

1 Ver el prologo de Alejandro Ortiz a Huarochiri, 400 afios después, 1980.
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capitulo 36 del “Viaje del autor a Lima “, sino que incluso representa un didlogo
entre su persona y el rey en el capitulo 32. Esta ficcionalizacion puede interpretarse
también como la diferencia entre el texto dictado de Titu Cusi Yupanqui y el texto
escrito por el mismo Guaman Poma.

. Reformas coloniales y movimientos insurreccionales del siglo XVIII. En la
“Representacion verdadera y exclamacion hendida y lamentable que toda la nacion
indiana hace a la majestad del sefior rey de las Espafias...” (1750) de Calixto de San
Jos¢ Tupac Inca, el autor apela, al igual que Guaman Poma, al discurso religioso, en
esta obra tomado del capitulo 5 de las “Lamentaciones” de Jeremias y dirigido al rey
Fernando VI. La ficcionalizacion parece representar al rey como a Dios y a Calixto
como un profeta capaz de conmover el corazon del rey con su reclamo (DUENAS
1998).

. “Segunda conquista”: la ofensiva latifundista del siglo XIX. Es en ese siglo, con la
aparicion de las primeras novelas, que se podria hablar de una ficcion interna. Sin
embargo, la novela Aves sin nido (1889) de Clorinda Matto de Turner y la prosa
indigenista de comienzos del siglo XX se caracterizaron por utilizar personajes
emblematicos y tramas que resultaron incluso forzadas para poder mostrar y
reclamar el orden con el que las autoridades mantienen una situacidon cadtica
perversa. La autoridad hasta el momento no puede separarse del discurso religioso,
como la joven mestiza Margarita, protagonista de Aves sin nido, que aunque es
rescatada por los hermanos Marin de los abusos del cura Pascual Vargas y del
gobernador, descubre que ella y Manuel su joven enamorado, son kijos del Obispo
Pedro De Miranda.
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Figura 20
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Una de las imagenes clasicas de la Nueva cordnica, en la que Guaman Poma ilustra el momento menos
antropologico y mas literario, por ser ficticio, de su texto: el dialogo entre el autor y el rey. Es indudable
asociar la imagen con las figuras anteriores en las que aparecen los fieles ante su huaca. “PREGVNTA
SV M[agestad], RESPONDE EL AVTOR, DON PHELIPE EL TERzero, rrey monarca del mundo /
Ayala el autor / Presenta personalmente el autor la Corénica a su Magestad.” (975). Cabe afadir que la
cronica y la carta nunca llegaron a manos de su majestad, quedando perdidas hasta su descubrimiento en
Dinamarca a comienzos del siglo XX.
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5. “Indigenismos” intelectuales y movimientos étnico-sociales modernos. En la novela
Los rios profundos (1958) de José Maria Arguedas, el nifio Ernesto acude ante el
padre Director del colegio internado en el que se encuentra, para que ayude a los
indios de la hacienda vecina a la ciudad de Abancay. El discurso del nifio Ernesto
combina una religiosidad andina, mediante la identificacién con la piedra y el rio,
con una religiosidad catolica que ¢l mismo no llega a comprender y que ante sus 0jos
solo siembra el caos con el que culmina la novela, en el que las chicheras, como
comparsa del Inca se enfrentan violentamente a los soldados, como comparsa del
Capitan. Esta novela, quiza sea uno de los libros mas estudiados respecto del reclamo
arguediano en favor de la cultura andina. La carta de reclamo también es trama del
cdmic, que en su retorno a las estructuras miticas simples e ideales, nos muestra por
primera vez a un hijo desafiando y venciendo a su diabdlico padre: el Estado peruano
encarnado en un demonio del caos, que resulta ser el padre del super héroe en
Anotherman (1999) de Juan Acevedo. Los atributos del estado totalitario cobran
protagonismo y pueden ser visualizados.

3.3 El devenir de los modos ficcionales andinos

El devenir en occidente, segin Frye y Ricoeur, responde a la busqueda de mayor
plausibilidad y verosimilitud, al anhelo de que las palabras puedan configurar de la
manera mas real la realidad; en el caso del mundo andino la forma emblematica de
representacion se mantiene debido a la importancia de los personajes monumentales en
la representacion de la autoridad real, en un sentido tanto histérico, como oracular,
pétreo y vigente. Cuando se habla de este devenir apocaliptico, la ficcion a la que hacen
referencia Frye y Ricoeur, valga aclarar, es la ficcion interna, es decir aquella que busca
a través de las tramas que el hijo pueda crear no solo sus propios personajes, Sino
incluso el universo. En la literatura peruana, la ficcion externa que hemos descrito como
aquella en que el autor o el publico son re-presentados en el texto, sumado a su autoria
oracular y ritual, responde a un deseo externo de veracidad, cosa muy distinta de la
verosimilitud. Histéricamente, se forman con los modos occidentales, salvo que en ellos
el centro se encuentra en los interlocutores re-presentados, mas que en los personajes
creados.

133



Figura 21
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El comic Anotherman se escribe durante la guerra entre el Estado peruano y partido comunista Sendero
Luminoso. Los atributos politicos de la autoridad demoniaca, resaltada con nuestro circulo, son
manifiestos: la mansiéon del demonio tiene proteccion militar y semeja una base militar. El “jefe de
guardia” se viste como general y la “jauria” de la envidia, representa a politicos peruanos (ministros y
congresistas) de aquel entonces. El héroe, de manera comica, no se deja persuadir de entregar su
documento de identidad y logra confundir al soldado al intercambiar los roles y exigirle él sus

documentos.
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Una vez establecido este deseo, se retomaran los modos de representacion que hemos
hallado en el repaso histérico previo de los arquetipos del orden y del caos. Y asi, se
propone presentar cinco modos de ficcion externa de raigambre andina en la cultura
peruana. Estos, leidos transhistoricamente segun el poder de la autoridad representada,
son:

3.3.1 El modo mitico

En el que el poder de la autoridad, del padre, es divino. Son los dioses quienes tienen
poder para ordenar el territorio, con atributos como el agua, la piedra o el fuego. Las
formas de representacion son rituales. Se presenta historicamente en los pueblos andinos
y su religion de los huacas, quienes establecian alianzas y luchas entre ellos y sus
pueblos. Los relatos miticos eran orales y es gracias al proceso de extirpacion de
idolatrias y el género historico de la crénica que la escritura sirve como registro de sus
principales relatos. EI modo mitico andino en términos histdricos, se encuentra ain
vigente cuando se produce la conquista espaiola. En ese momento, la literatura espafiola
ya se encontraba en el modo ficcional del romance, en el que destacan las novelas de
caballeria y otras formas medievales alegodricas, a través de las cuales se inicia el
proceso de desmitologizacion.

3.3.2 El modo evangelizador

En este modo ficcional, el poder de la autoridad es el de los conquistadores y
predicadores. Son ellos quienes reordenan el territorio, los sistemas de trabajo y la
religion, con la escritura y el poder de su dios lejano como atributos. El discurso hispano
se impone en términos religiosos y de escritura a la vez, pues la alfabetizacion estaba en
manos de la iglesia. Las formas de representacion son orales: danzas y luchas rituales
integradas al teatro catequista. Coincide histéricamente con el siglo XVI, siglo de
durisima extirpacion de idolatrias.

Coincidiria con el mimético elevado y los géneros que llegan de occidente con la

escritura, el teatro, la cronica y la lirica. La prohibicion de la novela por la inquisicion,
trae como consecuencia que este género no se desarrolle. Aunque se sabe por los

135



estudios que se han hecho respecto de las bibliotecas Figura 22
(HAMPE 1993)'"* que se leian novelas, durante toda
la colonia su produccion escrita si estuvo
radicalmente eliminada. Es también probable que
dado que la novela surge vinculada con la escritura
(es el primer género literario destinado a ser leido y
no escuchado), su ironia resulte incompatible con
una cultura en la que recién se estd produciendo el
proceso de alfabetizacion, sin que se haya producido
la ruptura del mito, pues los dioses andinos seguiran
existiendo bajo la forma de demonios cada vez mas
estilizados iconicamente o de santos catolicos, siendo
reemplazados por el poder de las autoridades
evangelizadoras; el padre cadtico pasa a ser el
sacerdote, literalmente. Diablo menor, Martin Chambi, Puno, 1925

El modo contemporaneo occidental de aquel entonces, el mimético elevado, es utilizado
solo con fines cortesanos en el teatro, en la crénica y en la lirica llegados de Espaiia. El
historiador de la literatura Carlos Garcia Bedoya denomina a este periodo de
“estabilizacion colonial” (71). En este periodo de renacimiento italizante y un naciente
barroco la literatura se encuentra

destinada a una élite social, vinculada con la pompa ceremonial del virreinato, y
en la que desempefiaron un papel relevante las primeras academias literarias. En
ellas podemos distinguir una lirica, en la que destacan las poetisas andnimas
(las autoras de la Epistola de Amarilis a Belardo y del Discurso en loor de la
poesia), y una épica centrada, ya en el tema de la conquista (destaca Armas
antarticas de Miramontes y Zuasola), ya en el tema religioso (alli se inscribe
una de las obras mas importantes de esta fase inicial del periodo, La Cristiada
de Hojeda). (74-75)

3.3.3 El modo religioso

El modo religioso ficcional presenta como autoridad el poder del rey de los cristianos.
El rey ha ordenado a todos los pobladores bajo el poder de un solo Dios, que ¢l
representa. Sus atributos son las leyes y 6rdenes que €l envia desde la metropoli. A
partir de este modo ficcional, se puede distinguir entre las tramas escritas y las orales.

"% Teodoro Hampe-Martinez. “The Diffusion of Books and Ideas in Colonial Peru: A Study of Private
Libraries in the Sixteenth and Seventeenth Centuries”. The Hispanic American Historical Review, Vol.
73, No. 2 (May, 1993), pp. 211-233, Duke University Press. http://www.jstor.org/stable/2517754.
06/11/2011
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En las formas orales andinas, su representacion continua realizdndose mediante las
danzas y luchas rituales pero integradas a la puesta en escena histdrico-emblematica de
la lucha entre la autoridad espanola y la andina. En las formas andinas escritas el rey es
el destinatario de las cartas de reclamo de Guaméan Poma de Ayala, el Inca Garcilaso de
la Vega y Fray Calixto de San Jos¢ Tupac Inca. Coincide histéricamente con el final de
la misién evangelizadora en el siglo XVII y el establecimiento del sistema colonial en el
siglo XVIII.

Respecto de la literatura espafiola, en ella continta primando el modo mimético elevado
y la poesia cortesana, ahora de caracter barroco:

Las primeras obras barrocas son poemas de naturaleza religiosa o aulica. La
pompa cortesana limefia alcanza su plenitud bajo el manto del barroco, cuyo
caracter eminentemente ceremonial incorpora una produccion literaria que
contribuyo a realzar el prestigio del poder imperial espafol. Los escritores se
valen de su brillo intelectual para alcanzar prebendas o ascensos en la
burocracia colonial. Pero, por otro lado, el barroco fue también instrumento de
expresion de una conciencia criolla que ira perfilandose a lo largo del tiempo.
(75)

Garcia Bedoya se refiere a la gran calidad que alcanzard en Lima la irénica poesia de
Juan del Valle y Caviedes, pero también, en el Cuzco, al teatro sacramental del pensador
Juan de Espinoza Medrano, conocido como el “Lunarejo”. Al final de este periodo, la
poesia y el conocimiento en general viviran un profundo afrancesamiento que se
manifestd en la obra del humanista Pedro Peralta y Barnuevo y en el proyecto cultural y
cientifico de la revista el “Mercurio Peruano”. Con el establecimiento del sistema
colonial se lleva a cabo la desaparicion de la cronica como género histdrico-literario,
siendo reemplazada, como en todo occidente, por los primeros libros de viajes, siendo el
mas difundido E! Lazarillo de los ciegos caminantes (1776), publicado bajo el
seudonimo de Concolorcorvo, de quien durante mucho tiempo se pensé que era un autor
mestizo, hasta que se descubrid que se trataba del visitador espafiol Alonso Carri6 de la
Vandera.

3.3.4 El modo indigenista

Este modo ficcional representa el poder de la autoridad en el duerio del trabajo. Ordena
a los pobladores en centros de trabajo agricola, minero y artesanal, su atributo es el
dinero y el dominio de la monetarizacion, la violencia fisica, la discriminacion. Sus
formas de representacion son las danzas y luchas integradas a la fiesta patronal en la que
toda la sociedad toma parte: el hacendado y el pueblo. Los parlamentos y acciones de la
puesta en escena empieza a registrarse por escrito. En el &mbito escrito, surge la novela
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indigenista y todo el discurso de denuncia que también adquiere la critica literaria a
partir de la interpretacion mitica de José Carlos Mariategui. Parte de la obra de Vallejo
también representa mediante este modo, en especial, su obra narrativa. Coincide
histéricamente con las reformas borbonicas de fines del siglo XVIII, el impacto dela
rebelion de Tupac Amaru y el reordenamiento del territorio en haciendas que durara
hasta el primer tercio del siglo XX.

Garcia Bedoya denomina este periodo como el de la “Republica Oligarquica”, término
acufiado por el historiador Jorge Basadre:

La independencia del Peru se asienta sobre la derrota de las masas andinas y la
desarticulacion de su direccion. Por eso asistimos a la paradoja de que los
herederos de los encomenderos coloniales se hacen cargo del gobierno de la
nueva republica. Se instaura asi un estado oligarquico, expresion del poder de
los terratenientes y la burguesia comercial. Es logico por ello que luego de la
independencia se presencie un amplio y violento proceso de expansion de las
haciendas, en base al despojo de las comunidades indigenas. La presencia
andina se hara sin embargo sentir a lo largo del periodo en numerosos
levantamientos, lamentablemente aislados y sin perspectiva clara, entre los que
destacan los de Juan Bustamante en Puno y de Atusparia en Ancash. (81)

A partir de este momento, en el que la literatura andina se manifiesta cada vez mas de
manera escrita, podemos notar una confluencia entre los modos ficcionales occidentales
y el andino, sin que por ello no siga primando la representacion del poder de la
autoridad sobre el del héroe. Asi, el mimético bajo y el nacimiento de la novela, género
que puede desarrollarse sin ataduras, conducen al aparente reemplazo de la Carta de
reclamo, pero que se transforma en las novelas realistas de Narciso Aréstegui y Clorinda
Matto de Turner, siendo las obras de esta autora las que inician la tradicion indigenista.
Esta literatura se extendera a los relatos modernistas, al indigenismo o “regionalismo”
en el que destaca Ciro Alegria e incluso en las vanguardias, tanto en la regionalista
como en la cosmopolita. La poesia de vanguardia ya nos acerca a la ironia, que en el
caso peruano irda de la mano con el retorno al mito andino, pero no como una
experimentacion formal y discursiva de cuestionamiento a las convenciones artisticas,
sino también como una literatura que busca la identidad en la universalidad mitica.

Para Garcia Bedoya, la literatura que se inicia con el romanticismo en el siglo XIX,
cuyas primeras novelas resultan demasiado convencionales y fallidas y que luego
devienen en el costumbrismo, son la Gltima manifestacion de la literatura del estado
oligarquico. Pero no repara en que el romanticismo, el realismo, el indigenismo e
incluso la vanguardia que abarca hasta las tres primeras décadas del siglo XX, contintan
incorporando al duefio del trabajo y territorio dentro del texto literario. El considera que
con el realismo se inicia un nuevo periodo, el “Periodo de crisis del estado oligarquico”
(84) que abarca hasta la literatura contemporanea. De esta manera deja de lado el
reemplazo de una autoridad religiosa por un hacendado que mantiene vinculos
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religiosos.

3.4.5 El modo politico

El ultimo modo ficcional que estamos considerando, representa el poder de la autoridad
en el Estado peruano. El Estado ordena a los pobladores como mano disponible para el
ejército y el trabajo fisico. Su atributo son las armas y el encarcelamiento siempre
acompanados de un discurso religioso. Sus formas de representacion oral son las puestas
en escena durante las fiestas patronales a las que se ha incorporado el discurso militar,
como se puede leer en sus transcripciones.

En el caso de la representacion escrita, la autoridad de los artistas e intelectuales
inspirados por el mito andino como discurso religioso critico influyé en las medidas
politicas para reordenar a los pobladores de manera benéfica. La literatura y la
antropologia politica se dieron la mano en escritores como Julio Ramoén Ribeyro, José
Maria Arguedas y Mario Vargas Llosa. A lo largo del siglo XX, la recopilacion de
mitologia andina y el discurso critico religioso ingresan a los estudios literarios
contemporaneos dando forma a una teologia politica que finalmente se ha centrado en la
obra de Arguedas (GUTIERREZ 1990; ROWE 1996; UBILLUZ, 2009) para devolverle
su caracter veraz, sagrado y oficial. Este discurso mas que ninglin otro ha conseguido
sustentar la inmoralidad de la discriminacién o menosprecio a las culturas andinas o
amazonicas. La confluencia del modo ficcional irdénico occidental es manifiesta, debido
a que la literatura se establece como un sistema escrito, pero que va de la mano con la
politizacién del mito, a diferencia de la estetizacion que, como veremos mas adelante,
vivid el mito en occidente.

Cada uno de estos modos ficcionales ha reemplazado al anterior como forma mas
“eficiente” de llegar a representar la verdad de la dolorosa y cadtica realidad peruana.
La critica literaria es coherente con este anhelo y por esa razon, siempre se mantiene en
busca de nuevas categorias y metaforas que permitan develar, “ordenar” aquella caotica
verdad.
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3.4 La critica literaria y el anhelo de la verdad

El episodio mas célebre en que la critica peruana discutio las categorias cientificas y
literarias con las que se podia develar la violenta realidad peruana, fue el protagonizado
por José Maria Arguedas y su obra en el afio 1965, el acontecimiento con el que se dio
inicio la introduccion de esta tesis.

Todo comenzo cuando el Instituto de Estudios Peruanos decidi6 realizar un conjunto de
mesas redondas (solo dos se llevaron a cabo) sobre literatura y sociologia. En la primera
mesa redonda la intervencion que inicid el debate fue la del economista Jorge Bravo
Bresani quien sostuvo que era una preocupacion del Instituto:

...el conectar los estudios e investigaciones especificamente sociales con las
formas de analisis conexos en el campo de la filosfia y del arte, en tanto y en
cuanto los analisis fiosoficos y la hermenéutica socioldgica de los textos
literarios pueden contribuir al esclarecimiento de los analisis cientificos sobre la
realidad social y su significado, y al de los métodos de captar e interpretar esa
realidad y esta significacion (PINILLA 2003, 22)

Desde esta optica es que se inicia el debate en el que participan los criticos literarios
José Miguel Oviedo y Alberto Escobar, los escritores Sebastian Salazar Bondy, Enrique
Solari Swayne y Mario Vargas Llosa, y el antropologo Jos¢ Matos Mar. Fue Alberto
Escobar quien sintetizo la postura de todos al excluir al autor de la responsabilidad sobre
la obra auténoma (rasgo propio de la escritura, la Différance), pero de si responsabilizar
a la obra de ser portadora de un conocimiento artistico sobre la sociedad. Aunque ¢l
procura juiciosamente dejar de lado que este quehacer critico lleve al tachar la obra de
buena o mala, su pedido llega un poco tarde, pues en la presentacion, ya Bresani habia
senalado respecto de Todas las sangres, la novela de José¢ Maria Arguedas que:

...Intenta una pintura global de la sociedad peruana, especialmente lograda en
lo que se refiere a las colectividades campesinas serranas, desdibujada en lo que
se refiere a otros grupos sociales, y no suficientemente construida y explicada
en lo que se relaciona con la forma de organizacion global que integra lo urbano
y lo rural, las clases burguesas y las trabajadoras, los poderes nacionales y los
internacionales. Ademas, el autor da muestra de una deliberada preferencia por
lo “indigena” haciendo a los caracteres correspondientes atractivos y ofreciendo
especialmente al mestizo como uniformemente pervertido. (/bid., 24)

Esta desvalalorizacion trajo consigo severas consecuencias en la siguiente mesa
redonda, que terminé dirigida exclusivamente a discutir la novela Todas las sangres.
Esta novela de Arguedas utiliza la trama del caos, la misma de La muerte del Inca.
Rendon Willka es el Inca. La autoridad esta escindida entre los hermanos Bruno, el
hacendado religioso, y Fermin, el pragmatico empresario minero. Como si fuera la
maroma, Bruno representa la fertilidad con Vicenta, la sirvienta india con la que se casa,
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Fermin la muerte por robarse el metal de los huacas.

La discusion, enfrascada en una severa demanda socioldgica, encabezada por Anibal
Quijano, afect6 tanto a Arguedas que este termind preguntandose si es que no habria
vivido en vano, pues habia dedicado toda su vida a la bisqueda de un discurso literario
capaz de mostrar el verdadero valor cultural de la civilizacion andina. Recién diez afios
mas tarde, la critica cultural y literaria comprendié que la propuesta arguediana estaba
sumergida en el mundo de la mitologia andina, liderando un movimiento artistico con su
centro en Lima pero que abarcaba buena parte del sur peruano. A diferencia de la crisis
europea de representacion de la realidad que hall6 en el mito una forma de representar la
incoherencia de la realidad en contraposicion al positivismo decimonoénico (pensemos
en Picasso y el primitivismo (LIENHARD 2011)) el arte arguediano, valga el término,
busco en el mito la verdad de los grandes problemas que escinden culturalmente a los
interlocutores de la sociedad peruana. El mito fue politizado y asi mantiene su caracter
oracular.

A una ficcidon externa como la peruana corresponde esta critica socioldgica que
actualmente ha perdido mucho de su dureza valorativa, al ser reemplazada por un
discurso hermenéutico y metaforico occidental, pero que no deja de preguntar por la
verdad. En occidente, a la ficcion interna le corresponde una critica humanistica y
psicologica, psicoanalitica en sentido hermenéutico, que utiliza la trama literaria y al
discurso simbodlico para construir el relato de un universo verosimil. Y aunque la
busqueda de verosimilitud también ha vivido momentos de dureza valorativa, como el
realismo marxista, nunca ha cesado de cuestionar la validez de su propio discurso.

Quiza el debate que hasta el dia de hoy genera la mesa redonda sobre Todas las sangres
esté ligado a un cambio de autoridad que se estaba produciendo en el Peru (tres afios
mas tarde se anunci6 la reforma agraria en el Peru y el arribo de un nuevo orden que
debia beneficiar, en principio, a la poblacion andina) y que fue intuido por Arguedas en
su novela El zorro de arriba y el zorro de abajo (2011 [1971]). En este relato, se
intercalan entradas del diario de Arguedas antes de su suicidio en 1969 y una
descripcion mitica y antropoldgica de Chimbote, ciudad precaria y cadtica creada por
los empresarios dedicados a la exportaciéon de harina de pescado y poblada por
migrantes del ande. En el primer diario Arguedas se pregunta por la diferencia entre el
narrador, el provinciano, y el escritor, el cosmopolita, entre la oralidad y la escritura.
Pero este anuncio se impregna de realidad, cuando en el ultimo diario, Arguedas revela
que con su muerte se cierra un ciclo y se abre otro en el Perti. El anuncio en el que
confluyen la opresion y el libre albedrio:

Y ese pais en que estan todas las clases de hombres y naturalezas yo lo dejo
mientras hierve con las fuerzas de tantas sustancias diferentes que se revuelven
para transformarse al cabo de una lucha sangrienta de siglos que ha empezado a
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romper, de veras, los hierros y tinieblas con que los tenian separados,
sofrenandose. Despidan en mi a un tiempo del Per(i cuyas raices estaran
siempre chupando jugo de la tierra para alimentar a los que viven en nuestra
patria, en la que cualquier hombre no engrilletado y embrutecido por el egoismo
puede vivir, feliz, todas las patrias. ;Como estan las fronteras de alambres de
puas, Comandante? ;Cuanto tiempo duraran? Igual que los servidores de los
dioses tiniebla, amenaza y terror, que las alzaron y afilaron, creo que se
debilitan y corroen (274).

En la cita anterior el se puede notar el modo politico religioso con el que Argudas se
dirige al Comandante, dios tiniebla. “En la voz del charango y de la quena, lo oir¢ todo.
Estara casi todo, y Maxwell. Ta, Maxwell, el mas atingido, con tantos monstruos y
alimanas dentro y fuera de ti, que tienes que aniquilar, transformar, llorar y quemar”

(Ibid.).

En el relato arguediano, solo el canto oracular de Maxwell, habitante de Chimbote,
puede decir la verdad. Un hombre vinculado a animales infernales, monstruos y
alimafas que debe destruir, el anhelo es quemar al demonio. Desde que Arguedas,
escritor oracular sin duda, anunciara el fin del escritor provinciano, la novela peruana se
ha ido acercando cada vez mas a la subjetividad de la ficcion interna occidental, de la
que es ahora buena representante. Las novelas de Alfredo Bryce Echenique o de Mario
Vargas Llosa no incorporan a un interlocutor andino, sino que representan para un lector
universal.

(Cuénto tiempo mas continuard la critica literaria pidiendo verdad a la literatura? En
todo caso, si es que esta practica llega a desaparecer se debera a un cambio mucho mas
profundo que el de un modo ficcional, sino el de toda una transformacion en la
configuracidon narrativa. Por lo pronto, el cine peruano (arte que también representa
mitos pero mediante el lenguaje de una puesta en escena) prolonga en obras como La
teta asustada, una especie de wanka que empieza a volverse subjetivo, pero en el que no
cesa el deseo por representar el orden y el caos, la busqueda de una verdad que permita
reclamar a la autoridad politica por los dafios psicoldgicos que la guerra contra Sendero
Luminoso dejé en una adolescente que representa el pueblo marginado.
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Conclusiones

Paul Ricoeur encuentra en la propuesta cosmologica de Frye un esquema que le permite
intuir que cada cultura puede tener su propia y distintiva configuracidon narrativa, al
establecer que la tipologia de las tramas procede de su tradicion cultural. Asi se
confirma la fundacion de una antropologia en la obra de Frye que, como sefiala Eric
Gans, produce una critica capaz de relacionar patrones empiricamente observados con
formas latentes del deseo. La teoria de Frye aporta a los estudios literarios una
comprension politica, sin duda moderna, de las relaciones de poder entre el individuo y
su sociedad. Estas relaciones, traducidas en cudnta carga de responsabilidad tiene el
héroe respecto de su pueblo, conforman los modos ficcionales. Es por ello que estos van
del dios al héroe legendario, del rey al mas comun de los mortales. Es la comprension
politica de la literatura la que amplia la teoria de la ficcion aristotélica e incorpora al
autor, a su publico y a su sociedad, mediante el concepto de ficcion externa que prioriza
el tema sobre la trama.

Una inteligencia narrativa presenta tres tipos de configuraciones que se relacionan entre
si a lo largo del tiempo y que remiten al origen de las narraciones miticas y su
cosmologia. Cada configuracion tiene un orden, construido sobre el deseo y la carencia:
el de la configuracion cosmologica de la representacion mitica, el de la configuracion de
las tramas literarias y el de la configuracion del devenir de los modos ficcionales.

El orden de la representacion mitica occidental que produce mundos y simbolos nace en
el deseo apocaliptico y requiere de una lectura anagdgica (que relacione el rito con el
suefio, el deseo). Los principios para establecer esta representacion son dos: el de la
accion humana que establece los mundos y el principio de identidad, que categoriza los
mundos y produce sus simbolos. En los relatos miticos del Manuscrito de Huarochiri la
accion humana sobre el entorno es representada mediante un conjunto de mundos
categorizados: el divino, el humano, el del territorio, el animal, el vegetal, el mineral, el
del agua, y el fuego. Estos mundos se relacionan mediante identificaciones simbdlicas:
el mundo humano con el vegetal, pues el hombre se identifica con la chacra; el mundo
divino con el mundo del territorio y el del agua, simbolizado por el poder del dios
Pariacaca; y el mundo el animal con el oraculo, inferior a los dioses y a los hombres. A
diferencia de la unicidad apocaliptica occidental, en la mitologia andina se presenta una
relacion jerarquica que separa al dios/territorio del hombre/chacra y del animal/oraculo.
El deseo andino es por el territorio ordenado y el agente del deseo es un ay/lu o pueblo y
su representante, el hijo. El caos rechazado por la mitologia andina es el de un individuo
sin ayllu, sin territorio, en suma el ser un desposeido.
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El orden de la configuracion de las tramas literarias de Frye requiere establecer las
mediaciones que realiza la trama literaria entre la obra y el lector: la seleccion de los
acontecimientos que se transformaran en historia, la seleccion de episodios y personajes,
la finalidad, y la asociacién de textos a lo largo del tiempo. Para describir la
configuracion de los arquetipos o tramas literarias se requiere estudiar la representacion
de la relacion entre el individuo y su sociedad en términos del deseo, del suefio, y de su
opuesto, la carencia, la pesadilla. Esta representacion se encuentra asociada, plantea
Frye, a las imagenes correspondientes a las estaciones del afio, siempre y cuando sea
plausible establecer esta identidad entre estaciones y el ciclo de la vida, pues pueden
existir calendarios distintos en distintas culturas. En todo caso, en la cultura andina,
debido a la identificacion del hombre con la chacra, esta identificacion es plausible.
Luego se requiere estudiar la conclusion en la que culminan el suefio y la pesadilla, para
comprender como los episodios y los personajes conducen a ella.

En el Manuscrito de Huarochiri esta configuracién no representa la relacion entre un
individuo y su sociedad, sino el suefo y la pesadilla respecto de la relacion entre una
sociedad (su representante) y su dios ordenador. El suefio estd asociado a la lluvia,
atributo de su dios ordenador, y la pesadilla esta asociada al fuego, atributo de su dios
cadtico y amenazante. Esta representacion coincide con las dos estaciones del afio que
se identifican en los Andes: la estacion de lluvia y la estacion seca. La trama arquetipica
del suefio presenta los siguientes cinco episodios:

1. El nacimiento del dios o Auaca padre de la region en medio de un mundo
cadtico “ordenado” por un dios salvaje y canibal.

2. La atencion del dios padre al lamento humano.

3. El triunfo del dios padre y la expulsion del dios cadtico.

4. El orden ritual del padre en el territorio.

5. El castigo del padre a los hijos infieles.

La trama arquetipica de la pesadilla es inversa y presenta los cinco siguientes episodios:

1. El anuncio oracular del arribo del caos mientras se vive en orden.
2. El silencio del dios padre.

3. El enfrentamiento entre el Auaca padre y el nuevo dios.

4. El orden del demonio reemplaza al orden del dios padre.

5. El temor al nuevo padre.

Ambas tramas concluyen justo en el comienzo de la trama opuesta: el suefio culmina en
pesadilla y la pesadilla en el contexto en el que deberia surgir un nuevo suefio. Los
personajes de estas tramas son: el dios ordenador, el dios amenazante, el hijo fiel (un
ayllu, pueblo o su representante), la mujer seductora y el ordculo. Si bien estas tramas
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han sido utilizadas en los estudios literarios peruanos como familias de textos
compuestos en diversas épocas, estas familias no han sido estudiadas como tramas
literarias arquetipicas. El critico literario Antonio Cornejo Polar (1994) ha estudiado
desde sus origenes coloniales hasta el dia de hoy la puesta en escena de la Muerte del
Inca, cuyos episodios estan configurados con la trama de la pesadilla y que culmina con
un final carnavalesco en que toda la comunidad es incorporada a la representacion. El
investigador Martin Lienhard (1992), por su parte, ha estudiado a lo largo de los mas de
tres siglos de colonia, la Carta de reclamo, cuyos episodios estan configurados con la
trama del sueflo, pero con un final irénico para el autor. El autor de la carta no es nadie
mas que el fiel representante que lamenta las condiciones de su ayl/lu o pueblo que se
dirige a la autoridad y que, por ello, utiliza un lenguaje religioso.

El orden de la configuracion del devenir de los modos ficcionales presenta también dos
principios en la teoria de Northrop Frye. El primero describe la relacion entre el autor y
su sociedad y como se realiza su representacion literaria. El segundo es el directamente
politico, el del poder del héroe. Los cambios en el poder occidental estan asociados en
Frye a la historia de la desmitologizacion de las tramas.

Cuando los interlocutores (autor y sociedad) protagonizan la ficcién a partir de la
incorporacion al relato, se trata de una ficcion externa tematica. Cuando la obra solo se
concentra en la trama y no aparece representado el autor en didlogo con su sociedad, es
llamada ficcion interna. En la Muerte del Inca, la sociedad y su autoridad conforman los
interlocutores incorporados al rito mediante comparsas y roles. En la Carta de reclamo,
el autor es quien se incorpora al relato como representante del ayllu o pueblo, pero junto
con ¢l incorpora a la autoridad de su sociedad como interlocutor. En el ambito andino, el
proceso de desmitologizacion no se produjo en todos los sectores; a pesar de la
introduccion evangelizadora de la alfabetizacion y la cruenta extirpacion de idolatrias, el
proceso protagénico fue uno distinto a la desmitologizacion, el sincretismo. En el caso
andino no es el héroe humano quien vive los cambios en el poder, sino la autoridad
territorial. En la cultura andina pasa de ser un dios étnico, a ser inca, rey de los
cristianos, hacendado y, finalmente, a ser gobierno.

El devenir de los modos ficcionales andinos persigue, por ser una ficcién externa, no el
anhelo de verosimilitud occidental, sino el convertirse en la representacion mas veraz,
oficial, de la realidad. Cinco modos proponemos con los que la ficcion externa de la
cultura peruana ha representado y representa sus tramas:

1. El modo mitico que coincide histéricamente con la cosmovision andina
prehispanica

2. El modo evangelizador que coincide histéricamente con la cosmovision
andina durante el proceso de extirpacion de idolatrias que abarca el siglo X VI

3. El modo religioso que coincide historicamente con la cosmovision colonial de
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los siglos XVII y XVIII

4. El modo indigenista que coincide histéricamente con la cosmovision de la
fundacion nacional del siglo XIX e inicios del siglo XX

5. El modo politico que coincide historicamente con la cosmovision democratica
desde el siglo XX

El anhelo por la representacion mas veraz de la realidad se ha manifestado también en la
critica literaria peruana, que se caracteriza por haber establecido mas vinculos con las
ciencias sociales que con la psicologia. Configurados por una inteligencia narrativa de
ficcion externa, Guaman Poma, Arguedas, los lectores y danzantes aun no cesan en
tener a la sociedad peruana y al discurso religioso como protagonistas.
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