Hans-Joachim Konig (ed.)
en colaboracion con Christian Gros, Karl Kohut y
France-Marie Renard-Casevitz

El indio como sujetoy
objeto de la historia
latinoamericana

Pasado y presente

SEPARATA

Frankfurt/Main - Madrid

1998

INDICE

A manera de prélogo
Prefacio

I Introduccion

Hans-Joachim Koénig: ;Bdrbaro o simbolo de la libertad? ;Menor de
edad o ciudadano? Imagen del indio y politica indigenista en
Hispanoamérica

II Cosmovisién indigena

Franz Tichy: Ejemplos del ordenamiento del espacio y del tiempo en el
mundo andino y en el mundo mesoamericano: una comparacién

Sonja M. Steckbauer: Versiones escritas de tradiciones orales: el mito
del Inkarri

III Politica de integracién y aculturacion

Pablo F. Luna: El "civilismo" y la sociedad nacional peruana

Martine Dauzier: Del maestro escolar al intelectual indigena. México
1975-1995

IV  Problemitica de desarrollo autodeterminado y
preservacién de culturas indigenas

Roberto Haudry de Soucy: Indio, modernidad y desarrollo o invertir
en pueblos indigenas

Gerd Kohlhepp: O problema do espago vital dos povos indigenas e os
conflitos de interesse na demarcagdo das Areas Indigenas na
Amazonia Brasileira

Clarita Miiller-Plantenberg: Los indigenas y sus territorios. Choque
cultural — recuperacién de cultura y estudios de impactos
ambientales y sociales. El caso de la Cuenca Amazénica

Darrell A. Posey: El desarrollo de productos naturales y la cuestién de
la propiedad intelectual de las comunidades indigenas en el Brasil
y América Latina

Marion Scholz: Proteccién de la naturaleza para, con y por los
indigenas en el Estado Amazonas/Venezuela

13

35

53

71

85

99

109

121

137

157



Francoise Lestage: Entre el "tercer” y el "primer” mundo. Adaptacién

y genio inventivo de los migrantes indigenas en la frontera México-
Estados Unidos

V  Movimientos indigenas en biisqueda de liberacién

Christian Gros: El movimiento indigena: del nacional-populismo al
neoliberalismo

Yvon Le Bot: ;Se puede hablar de actores sociales étnicos en América
Latina?

Marco Antonio de Paz: La participacién del pueblo maya
mesoamericano en una sociedad democrética

VI Testimonios

Mino-Eusebio Castro: Sabidurfa indigena y biodiversidad

Enrique Rosner: Ciegos ven, cojos andan, mudos hablan, el indio ha
resucitado: del indio objeto al indio sujeto

Carlos Lenkersdorf: Cosmovisiones en conflicto

Leonor Zalabata Torres: La territorialidad como base de la identidad de
los pueblos indigenas

Los autores de este volumen

1

183

199

207

219

229
253

265

267

Versiones escritas de tradiciones orales:
el mito del Inkarri
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! _twlri;“-“"" (=P~
H A PSR Rl
ARy ik N\ E}K B; ]
A
({

£l

CoRcEl] AN

&

e ML RS sy e Temdd e by Jan

..a-.-jn.q.fpﬁ)-ju I

Y pregunté el dicho Ynga a fray Uisente quién se lo aufa dicho.
Responde fray Uisente que le aufa dicho euangelio, el libro. Y dixo
Atagualpa: "Déamelo a mf el libro para que me lo diga." Y anci se
la dio y lo tomd en las manos, comensé a oxear las ojas del dicho
libro. Y dize el dicho Yaga: ";Qué, cémo no me lo dize? jNi me
habla a mf el dicho libro!" Hablando con grande magestad, asentado
en su trono, y lo echd el dicho libro de las manos el dicho Ynga
Atagualpa (Poma de Ayala 1980, II, 392).
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El hecho de que Atahualpa tirara el libro, el libro de los libros, al suelo, iba a
costar la vida a miles de indios en la matanza de Cajamarca y posteriormente
también a Atahualpa mismo. Desde el inicio de la conquista, la falta de una es-
critura andloga o por lo menos bastante parecida a la latina por parte de las cul-
turas indigenas fue interpretada por parte de los conquistadores hispanohablantes
como déficit, como defecto. La cultura oral, y mé4s especificamente las culturas
orales de América eran mal vistas, malinterpretadas, despreciadas, desacredita-
das, es decir, siempre presentadas de una forma claramente negativa.

Esta actitud, encontrada hasta hoy en dfa, tiene poco en cuenta que primero
fue la lengua y que después — alrededor del afio 1500 a.C. — le sigui6 la
escritura, pero tan sélo en algunas culturas, pues, en la mayorfa de los pueblos,
otras formas de contar y memorizar la siguen sustituyendo perfectamente (segiin
Ong 1987, 15, sélo 106 de las miles de lenguas existentes cuentan con una
escritura). Jack Goody explica en The Domestication of the Savage Mind (1978,
307ss) la diferencia entre el hombre primitivo y el hombre civilizado en cuanto
a sus diferentes modelos de comunicacién: segin Goody, por un lado, el pensa-
miento mdgico-mitico del hombre primitivo est4 relacionado con la comunica-
cién y tradicién oral; por el otro, las caracterfsticas del hombre civilizado, asf
como el pensamiento abstracto o la concepcidn histérica del pasado, se pueden
adquirir tnicamente a través de la escritura. Basa sus ideas en las de Claude
Lévi-Strauss, quien ya en La pensée sauvage (1962) habfa explicado de manera
parecida la diferencia entre el blanco civilizado y el indigena salvaje. Para los
dos el cambio de la oralidad a la escritura significa una evolucién mental, un
paso hacia arriba'. Si bien los cronistas, al relatar sobre la situacién en las In-
dias, admiten que los indios disponen de cierto modo de memoria mediante la
tradicion oral, a la vez deploran las desventajas de esta forma de historiograffa:

[...] como no consten por letras de historia, por no tenerlas sino por
los viejos de mano en mano y por los cantos y romances que en las

fiestas cantan bailando, que son sus principales historias (Casas
1958, 422).

A esto se responde que, para suplir la falta de letras, tenfan estos
bdrbaros una curiosidad muy buena y cierta, y era que unos a otros,
padres a hijos, se iban refiriendo las cosas antiguas pasadas hasta
sus tiempos, repitiéndoselas muchas veces, [...] haciéndoles repetir
las tales lecciones historiales a los oyentes, hasta que se les
quedasen en la memoria fijas (Sarmiento de Gamboa 1960, 211).

'Los dos modelos de diferenciacién han sido criticados por discriminar de esta manera
a todas las culturas que no tienen escritura latina; sin embargo, la discusién continda de
manera parccida. Cabe mencionar también que, segtin estos modelos, ¢l hombre letrado ca-
rece de la capacidad de pensar de una manera mdgica o mitica.
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Aunque algunos de ellos, como veremos en el ejemplo siguiente tomado de
Acosta, elogian hasta cierto punto el hecho de que los indios logren de esta ma-
nera mantener en su memoria mitos e historias por la simple repeticién oral y
a veces mediante pinturas, simbolos o quipus, para ellos siempre se trata
bésicamente de una compensacién — necesaria por carecer de las posibilidades
que ofrece la escritura latina.

Fuera de esta diligencia, suplfan la falta de escritura y letras, parte
con pinturas, como los de Méjico, aunque las del Perti eran muy
groseras y toscas; parte, y lo mds, con quipos. Son quipos unos
memoriales o registros hechos de ramales, en que diversos fiudos y
diversas colores significan diversas cosas. Es increible lo que en
este modo alcanzaron [...] (Acosta 1954, I, 89).

La escritura estd considerada como "la reparadora de la memoria, la vengadora
del olvido, la conservadora de la posterioridad">. Los cronistas ven como
funcién primordial de la escritura la conservacién de la historia mds que la
comunicacién®. En el libro "se mira lo pasado, [se] vé lo presente y congetura
lo futuro. Sin la pluma no corta la espada” (ibid.).

A continuacién, compararemos diferentes funciones y funcionamientos de la
tradicién oral y de la literatura escrita as{ como los cambios que han ido suce-
diendo en la actualidad al pasar de uno de los dos medios al otro. Los ejemplos
serdn tomados mayormente de diferentes versiones del mito del Inkarri, y se
pretenderd demostrar los recientes cambios y algunas nuevas vias posibles en la
tradicién oral sobre la base de un antiguo texto.

La pluma y la espada: la escritura como instrumento de poder

Regresando a la cita arriba mencionada — sin la pluma no corta la espada —
cabe recalcar brevemente que la ausencia de una escritura en las culturas indi-
'genas de América siempre se ha aprovechado como excusa para ejerce.r poder
y supuesta superioridad: desde la época de la conquista, escritura y lltt?r?tum
escritas son equivalentes a cultura y civilizacién. Al que sabe leer y escribir, al
letrado, por el puro hecho de disponer de dichas aptitudes, se le califica de
educado y, por lo tanto, su nivel intelectual parece ser mds alto que el de una
persona no incluida en el sistema occidental de alfabetizacién.

En América Latina, siempre "la pluma fue compaiiera de la espada y corté
junto con ella" (Rivarola 1984, 138) o, con las palabras de Lévi-Strauss, "il Ifaut
admettre que la fonction primaire de la communication écrite est de faciliter

2Fray Diego Niseno. El politico del Cielo. Barcelona 1638, libro V, cap. 8; cit. en
Rivarola 1984, 138.

3Actualmente la comunicacién adquiere un dominio cada vez mds importante en la
escrilura; piénsese no tanto en la carta tradicional, sino mds bien en medios de comunicacién
modernos, como feletexto, e-mail, internet, ete.
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I'asservissement” (1955, 318). No se deseaba que los indios adquirieran dema-
siada educacién a fin de mantenerlos en una situacién de dependencia y sub-
ordinacién. El indio educado implicaba un peligro, el de disturbar la situacién
favorable del colonizador y, por consiguiente, el peligro de muerte para €l
mismo (cf. Marzal 1991). Junto con el temor habfa cierta admiracién por parte
del indigena hacia los que sabfan leer y escribir. El prestigio social que tenfa el
letrado y con él, la letra, era para el indfgena una de las razones de mayor
importancia para aprender a leer y a escribir (cf. Schuchard 1989, 84s).
Miremos, como ejemplo del prestigio de la escritura, una primera versién del
mito del Inkarri:

En la segunda etapa, Dios crea el mundo de Jesucristo, que es el
actual y que algiin dia llegard a su fin. A la presente generacion
Dios la crea en tres categorfas. Primero los qgollas, que habitan al
lado del gran lago. Estos siempre llegan a estas tierras en busca de
comida, ya que los gollas fueron pecadores. Segundo los inkas, que
vivieron en la gran ciudad del Cuzco. Tenfan gran poder y pudieron
hacer grandes cosas, como ciudades, caminos, fortalezas, porque
Dios los hizo asf, pero no se les dio el gran poder de saber leer.
[...] Tercero los mistis [blancos] que son los hijos dltimos de Dios,
los "chanas" de la creacién y asf hacen lo que se les antoja y Dios
les soporta los pecados; ademds, saben leer.*

A pesar de que se admira el conocimiento de los mistis en el mito arriba citado,
frecuentemente los nifios indigenas no quieren ir a la escuela. A fin de explicar

este rechazo, se busca un origen en la historia, como veremos en el siguiente
ejemplo:

El Naupa Machu se alegré cuando supo que el Inka habfa muerto.
El Naupa Machu habfa tenido que vivir escondido mientras el Inka
recorrfa el mundo. Naupa Machu vivia en una montafia que se
llamaba Escuela. Gozaba de que hubieran golpeado a Mama Pacha.
En eso pasaron los dos hijos del Inka. Buscaban a su padre y a su
madre. Naupa les dijo ‘Vengan vengan, les voy a revelar dénde est4
el Inka y dénde estd Mama Pacha’. Los nifios contentos dicen que
fueron a la Escuela. El Naupa Machu querfa comerlos. ‘Mama
Pacha ya no quiere al Inka. El Inka ha amistado con Jesucristo y
ahora viven Juntos, como dos hermanitos. Miren la escritura, aquf
estd dicho’. Los nifios tuvieron mucho miedo y se escaparon. Desde
entonces todos los nifios deben ir a las escuelas. Y como a los dos
hijos de la Mama Pacha, a casi todos los nifios no les gusta la
escuela, se escapan (Ortiz Rescaniere 1973, 148s).

*Manuel Marzal. El mundo religioso de Urcos. Cuzco 1971, 62ss; cit. en Rivarola 1984,
140.
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Frecuentemente el sentimiento de los indfgenas hacia la letra escrita oscila entre
el rechazo y el miedo, miedo de lo desconocido que ademds ha trafdo tanto ma!
a su cultura. Tanto es asf que el poeta gualtemalteco Humberto Ak’abal comentd
que en su casa le estaba prohibido leer libros. Dijo que en el desvédn de su ?asa
habfa una caja de libros, pero su abuelo le explicé que si los lefa, perderfa el
juicio. Tampoco se podian quemar los libros, porque de f:sta manera la casa
quedarfa maldita. Habfa que esperar hasta que algin dia ellos mismos se
pudrieran®. _ . '

Regresando a la incomunicacién entre Atahualpa y Pizarro citada al comien-
zo, mencionaremos a continuacién una interpretacién algo novedosa de e:w,te
desencuentro basada en el mito del Inkarri, la cual se encuentra en la autobio-
grafia del pedn indigena Gregorio Condori Mamani:

Los Inkas no conocian papel, escritura; cuando el faytacha queria
darles papel ellos lo rechazaron; porque se enviaban noticias o en
papeles sino en hilos de vicufia; para malas noticias eran hilos
negros, para buenas noticias eran hilos blancos. Estos hilos eran
como libros, pero los espafias no querian que existiesen y le habfan
dado al 7nka un papel:

— Este papel habla, diciendo.

— Dénde estd que habla? Sonseras; quieren engafiarme.

Y habfa botado el papel al suelo. El Inka no entendia de papeles. ;Y
cémo el papel iba a hablar si no sabia leer? Asi se hizo matar
nuestro Inka. Desde esa vez ha desaparecido Inkarrey. |...]

Pero ahora yo digo:

— ;Qué dirfan los espafias, cuando vuelva nuestro Inka? Asi habia
sido la vida (Valderrama/Escalante Gutiérrez 1977, 50).

También en otras versiones del mito del Inkarri encontramos malentendidos
causados por papel y escritura. Citaremos brevemente la de Huamanga, que pa-
rece haber obtenido mayor distribucion.

Espafiarri fue a buscarlo y le dej6 una carta. Cuando llegé Inkarr{
encontré el mensaje, enojado gritd:

‘;Qué ave, qué animal ha manchado con sus patas este papel tan
blanco?’

A pesar de esta advertencia, Humberto Ak’abal se subié un dia al desvdn y empezd a
(leer: Flaubert, Tolstoi y Victor Hugo fueron sus primeras lecturas, Rubén Dario y Pablo
Neruda iban a seguir. Cuando por primera vez leyd el Popol Vuh, le sorprendié més que todo
el hecho de que estas historias que madre, abuela y bisabuela ya le habfan contado mucho
antes, se hubieran puesto por escrito. Cf. la entrevista con H. Ak'abal en Fluch/Hackl 1994,
una coleccion de sus poemas traducidos al alemdn se encuentra en Ak’abal 1995.
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Pero Inkarrf sabfa de su hermano, por eso le dejé unos quipus que
dicen que eran de hilo. ‘Esos harapos, esas hilachas (de qué misero
hombre serdn?’

Pero la Luna y el Sol se juntaron, el toro y el Amaru. El mundo
avanz6. La Tierra temblé y la cabeza de Inkarri la escondié su
hermano. Desde entonces surgieron los degolladores. La sangre de
Inkarrf estd viva en el fondo de nuestra Madre Tierra. Se afirma que
llegard el dfa en que su cabeza, su sangre, su cuerpo habrdn de
juntarse. Ese dfa amanecerd en el anochecer, los reptiles volar4n.
Se secard la laguna de Parinacochas, entonces el hermoso y gran
pueblo que nuestro Inkarri no pudo concluir serd de nuevo visible
(Ortiz Rescaniere 1973, 139).

Oralidad versus escritura

Una de las caracterfsticas de la tradicién oral es que no tiene fijacién, es decir
que estd abierta a posibles cambios. Est4 viva, y vive sin cadenas, mientras que
la literatura escrita una vez puesta sobre papel o impresa estd determinada para
siempre, parece inmévil o incluso paralizada®. La tradicién oral, por el con-
trario, puede ser variada continuadamente por el relator, adaptada a nuevas
circunstancias’. De esta manera nace un conglomerado de historias orales,
relacionadas entre ellas. "[Las historias] se vinculan entre sf y constituyen un
verdadero bricolage de mitos" (Ette 1992, 135)%.

Cuando Gregorio Condori Mamani nos explica en su autobiografia que él
mismo, al igual que el Inca, no sabe leer ni hablar castellano, lo expresa con
parafrases como: "no tener ojos" y "no tener boca"’. De manera muy parecida
encontramos en otro texto de etnotestimonio'® la siguiente cita:

%El lector sélo puede hacer revivir la literatura escrita ddndole diferentes tipos de lectura
y diferentes maneras de interpretacidn.

"El cambio se realiza tanto en el nivel sintdctico-lexical como temélico. En el presente
trabajo presentaremos tGnicamente los cambios de contenido.

¥Lévi-Strauss utilizé este mismo término referiéndose a los mitos orales de la siguiente
manera: "Or, le propre de la pensée mythique est de s’exprimer  I'aide d'un répertoire dont
la composition est hétéroclite et qui, bien qu'étendu, reste tout de méme limité [...]. Elle
apparait ainsi comme une sorte de bricolage intellectuel, ce qui explique les relations qu'on
observe entre les deux.” (Lévi-Strauss 1962, 26)

En el cjército me ensenaron el abecedario. También firmaba mi nombre, las letras a,
0, i, p, reconocia en el papel. Pero yo creo que tenia cabeza el abecedario porque no aprendi
[...]. Ahora dicen que los que entran al cuartel como €sos sin ojos, salen con los ojos abier-
tos, sabiendo lcer. Esos que no ticnen boca, también salen con la boca reventando a
castellano.” (Valderrama/Escalante Gutiérrez 1977, 45)

"%Sobre la definicién del término “etnotestimonio” y su diferenciacién de la etnoficcidn,
cf. Lienhard 1989, 131s.
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Los Inkas no tenfan ojos, no sabian leer. Los espafoles sf sabfan
leer. Con esto a los Inkas les querfan avanzar. Entonces, por aquf
no pasaron los Inkas que formaban hermosos pueblos. Ellol's.I sélo
hicieron el Cusco (Valderrama/Escalante Gutiérrez 1992, 3).

Un rasgo tipico y especial de la tradicidn oral es que en ella se incluyen cam-
bios y novedades, sin problema alguno. Asf por ejemplo en ‘Kay pacha, tambiér?
un texto de etnotestimonio como los que acabamos de mencionar, podemos leer:

Como nosotros [los incas] sabfan tejer pallay (disefio de flores). lLa
misma pallay que ellos sabfan estamos tejiendo nos?tms también
ahora. Nos ensefiaron a trenzar sogas, a tejer y a hilar. Nuestros
incas tomaban cerveza y gaseosas. No tomaban trago. [...]

Asi nuestros incas fueron a otras naciones. Allf dejaron su
maquinaria y su llamado "ichu molina". Ahora la gente de otras
naciones trabaja con esas mdquinas. Aviones hacen, carros hac?n,
sus méquinas y todo también hacen. Si los incas no se hubieran ido
las hubieran dejado aqui con nosotros (Condori/Gow 1982, 29).

Los mitos orales disponen de una "capacidad de interpretar los cambios que se
introducen en su sociedad" y es justamente por eso que Geralq Taylor ve en
ellos "una obra de ‘sincretismo’", es decir, que sincretizan la religion y cultura
europeas con las autdctonas:

En realidad, es posible encontrar en toda la zona andina y ama-
z6nica variantes de tradiciones muy parecidas en las cuales factores
debidos al ambiente modifican "relatos" que asocian lo europeo a lo
autéetono para explicar una realidad contempordnea en la que ambas
influencias estdn presentes (Taylor 1988, 188).

Como ejemplo basta mencionar que en el mito anteriormente citado sobre la
escuela, el Dios Poderoso del cielo y del mar tuvo dos hijos con Mama Pacha:
el Inka y "Sucristus” (Ortiz Rescaniere 1973, 147).

Es justamente esta capacidad de reinterpretarse, de adaptarse de ﬁ).n'na con-
stante a situaciones cambiadas, la que conlleva lo fascinante de_ la tradicion oral
(Kramer 1987, 128). No tiene la presién exterior de tener validez perm:imente,
sino que, por el contrario, explica la historia siempre desde la perspectiva del
presente. O como lo describe Ong:

105 dos textos de ctnotestimonio citados son autobiografias de personas quechua-
hablantes procedentes de los departamentos de Cusco y de Ayacucho, y éstas fucmnﬂ redac-
tadas sobre la base de entrevistas no-guiadas rcalizadas a lo largo de meses y hasta aiios por
los dos autores, Carmen Escalante Gutiérrez y Ricardo Valderrama. Se trala de ediciones
bilingiies en quechua y castellano.



[Los mitos] son tan valiosos, no porque sean novedosos ni nuevos, sino
porque son capaces de renovar las tradiciones de los antepasados para el
presente (1987, 47; mi traduccién).

El aspecto del tiempo tiene una relacién importante con esta forma de trans-
mision oral: mientras que en la historiografia occidental el tiempo es lineal —
tal como lo es la escritura latina —, en los mitos indigenas-orales se presenta de
manera ciclica: siempre se regresa al punto de partida, pero desde otra perspec-
tiva'?. Asf, como todo lo pasado regresa, regresa también el Inkarri. Entre las

diversas versiones del mito del Inkarrf en las cuales se anuncia su vuelta,
citaremos la siguiente:

Inkarri amarré al Sol para que el tiempo durara. [...] Espafia lo
llamé. Por eso construia un puente de oro sobre el mar, para llegar
a Espafia. Antes de terminarlo, Pizarro lo maté con armas, balas,
Inkarri s6lo tenfa waraka. Le corté la cabeza y la mand6 a Espana.
Su cuerpo quedé aqui. Dicen que en Espaiia su cabeza estd viva, la
barba le estd creciendo, todos los meses la afeitan. Ahora no hay
Inkarri. Cuando murid, llegd Jesucristo, poderoso del Cielo. El no
tiene que ver nada con Inkarri que estd en la tierra. Cristo estd
aparte, no se mete con nosotros. Tiene el mundo en la mano como
una naranja.

Cuando el mundo se voltee, va a regresar Inkarrf y va a andar,
como en las épocas antiguas. Entonces todos los hombres, cristianos
Yy gentiles, vamos a encontrarnos (Ortiz Rescaniere 1973, 132 y 142).

Manuel Scorza inicia su novela de etnoficcién La tumba del reldmpago (1981)
retomando en su comienzo el tema del regreso de Inkarrf:

Observé que los ojos de la cabeza miraban hacia las esquinas donde
el resto del cuerpo, despedazado, comenzaba a juntarse. Y compren-
di6 que era Inkari, el disperso cuerpo del dios Inkari que se reunfa
bajo las entrafias de las cordilleras que ahora volvian al cataclismo.
Montafias colosales se elevaban, se abajaban, cerraban planicies,
cegaban precipicios, grandes rfos, despellejaban llanuras, tapiaban
rfos, cataratas. ‘El fin del mundo serd’, se aterrd. ‘¢ O el comienzo
verdadero?’ Jadeando mds todavfa, resoplando, los brazos y piernas,
el vientre, el pecho desgajados del cuerpo de Inkari, se abrfan paso,
reptaban hacia la cabeza que en el centro parpadeaba ahora con
furor, con alegria, con nuevo furor, como rodeando, como

"Es interesante obscrvar que también en la nueva novela histérica el tiempo se presenta
de manera ciclica: se explica la historia basdndose en el presente, en un presente en el

pasado. En cuanto a la vasta eritica literaria referida a la nueva novela histérica, cf. Kohut
1997, especialmente la introduccién al tema.
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aceptando. jInkari volvfa! jInkari cumplia su promesa! En vano los
extranjeros lo habfan decapitado, destazado su cuerpo, enterrado sus
restos en los extremos del universo. Bajo la tierra, el cuerpo de
Inkari habfa seguido creciendo, juntdndose con los siglos. j¥Y ahora,
por fin, se reunfa! ‘Cuando mis hijos sean capaces de enfrentarse a
los extranjeros entonces mi cuerpo divino sejuntani' y saldrd deala
tierra para el combate final’, habfa anunciado Inkari. jSe cumplial
(Scorza 1981, 9s)

A lo largo de esta novela se describe la vida explotada y suby.Ugada_ de los indi-
genas en los Andes peruanos. Su tnica esperanza para el mejoramlf:n.to de esta
situacién estd en el regreso de Inkarri. Creen que el tiempo es CIC"I.CO y que
cuando los pedazos del cuerpo de Inkarrf se hayan reunido bzpo la tierra, .v?l-
verd el Inca Atahualpa (cf. Scorza 1981, 147) trayendo consigo la salvacidn:
“:Por fin el presente se reunia con el pasado!" (Scorza 1981, 148)

De la transmisién oral hacia la escritura

Dando el ejemplo del manuscrito de Huarochirf, Taylor (1988, 186) explica que
la fijacién de la tradicién oral con la escritura nace en rlnuchos casos del temor
a que un idioma y junto con éste sus tradiciones se pierdan. [?e esta mane:a
nace un nuevo tipo de texto, generalmente bajo el nombre de "llnte:mturaﬁotal :
Se trata aqui de una denominacién muy discutible, puesFo que "literatura viene
del latin "littera" y se trata entonces de una contradiccién en si, de una expli-

'cacién por el contrario. Ong considera inadecuado este término explicando que

su uso es como describir un caballo caracterizdndolo como "coche sin ruedas”
(Ong 1987, 19s). . .

Al ser transformado de la oralidad a la escritura, un texto es sometido a dife-
rentes cambios lingiifsticos y sintdcticos: como cambio lingiifstico tan sé].o. se
menciona brevemente que, por lo general, en la transcripcién de la tradl.clén
oral se escoge una variante dialectal del idioma en cuestién en la que se fija el
texto (Taylor 1988, 187); una consecuencia posible de tal decmél? ?uede ser que
esta variante, gracias a la fijaciéon por la escritura, vaya recibiendo con el
tiempo mayor importancia. .

Aquf nos interesan mds los cambios sintdcticos: las férmulas, es decir deter-
minados conjuntos de palabras repetidos a lo largo de un cuento, suelen ser
atribuidas al arte oral, sobre todo, como ayuda mnemotécnica (Dedenbach-Sala-
zar 1994, 35s). Ya los primeros cronistas reconocieron la irr.lportancia de la
repeticién, "componfan versos breves y compendiosos” (Garcflaso' de la Vega
1976, 26), asi como de la cancién en la memorizacién de la historia:

[...] vino la noticia por relacion de otros, y por sus romances y
cantares, de mano en mano, porque carecfan de historia escripta
como todas las demds de estas Indias [...] (Casas 1958, 393).
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Los dos modos mnemotécnicos fueron fomentados por uno mds, el de los ges-
tos. Asf, el Inca Garcilaso de la Vega explica que los indios podfan recurrir a
diferentes métodos para compensar la falta de escritura: "Para remedio de esta
falta, tenfan sefales que mostraban los hechos historiales hazafiosos 5
(Garcilaso de la Vega 1976, 26).

La transmisién de la tradicién oral no ha cambiado: Un "hablador"/orador
habla delante de un grupo de personas (en pocos casos frente a una sola per-
sona), y enfatiza su narracién por medio de gestos, movimientos del cuerpo,
hasta bailes y cantos. Un cuento narrado se asemeja a una obra teatral ¥y, como
ésta, puede ser acompaiiado por méscaras o dibujos, como, por ejemplo, pin-
turas corporales (cf. Miinzel 1989, 25). Es imposible transmitir toda esta
complejidad de impresiones audiovisuales a y por medio de la escritura. Asi,
Gill afirma en The Religions of Nonliterate Peoples (1982, 57s): al tratar de
comprender un texto que procede de la oralidad y ha sido trasladado a la escri-
tura tenemos que tener en cuenta que para nosotros sélo es accesible de forma
destilada, es decir, es como tratar de captar un ballet por la lectura de las notas
del violin. Me parece de suma importancia darnos cuenta de lo poco que se
puede transmitir por medio de la escritura de la gran complejidad y riqueza de
la tradicién oral.

El iltimo factor que me permito mencionar es el tiempo: el hablador que
habla delante de un grupo no tiene limitacién de tiempo tal como la tenemos
nosotros en tantas ocasiones, como por ejemplo al exponer un trabajo'®.

La esperanza en la transmisién oral: el regreso de Inkarri

Hemos expuesto en estas pdginas varios de los rasgos tipicos de la transmisién
oral en comparacién con la escrita, ofreciendo numerosos ejemplos extrafdos de
diferentes versiones del mito del Inkarri. Acabamos de demostrar, entre otras
cosas, que la oralidad permite el didlogo con el interlocutor, no tiene tanta limi-
tacién de tiempo y por lo tanto permite repeticiones y variaciones, ademds de
estar caracterizada por una concepcién del tiempo diferente a la occidental,
siendo la iltima linear y la primera circular. Cabe retomar una vez mi4s este
tiltimo aspecto de la transmisién oral con referencia al mito del Inkarri.

Casi todas las versiones del mito terminan con una cierta esperanza hacia el
futuro: aunque el Inkarri estd derrotado y enterrado en algin lugar — en

PDurante varios meses de investigacidn en la Sierra Madre Occidental, México, los
indigenas de esta zona, los huicholes, me demostraron diariamente ¥ me confirmaron que
ellos dedican la tercera parte de su vida a escuchar Yy participar en mitos orales y sus ritos
correspondientes. Cf. Steckbauer 1993,
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diferentes lugares' — su regreso es posible y hasta seguro puesto que €l estd
recuperando fuerzas para volver.

La idea del retorno del inca aparece en estas versiones vinculada a
una concepcidén del tiempo que es panandina. Se trata de una con-
cepcién que divide el tiempo en un nimero determinado' de c1clf)s
que alcanzan su fin por medio de un cataclismo césmico (Miil-
ler/Miiller 1984, 127).

Esta concepcién ciclica del mundo en el drea andina implica que el comienzo
de una nueva era siempre es posterior a un apocalipsis. El término quechua
"pachacuti" (pacha = mundo, cuti = transformarse) es el que mejor mprese_ma
tal concepcién'. Sélo cabe mencionar que la primera era fue la de la cre.amén’
del mundo por Manco Cépac y Mama Ocllo; pero no nos podemos detener aqui
en las diferentes posibilidades de divisiones del tiempo en ciclos o eras (c.:f.
Ossio 1973b, 188-200). Nos interesa mds bien el hecho de que tal divisién exis-
te, lo que implica definitivamente la llegada de una nueva era en alglin momento.

Este momento, en una versién recogida por Thomas Miiller en 1979, en
Q’eros, ya estd por llegar. Es interesante observar que en este mismo mito, en
el personaje Inkarri se puede reconocer claramente a Atahualpa y que su mucrte
se asemeja a la descrita al principio de este trabajo. Ademds se trata de un mito
moderno, capaz de adaptarse a una situacién exterior cambiada, en el cual se
busca a Atahualpa/Inkarri en avién, y se discute con el interlocutor sobre l.a
posibilidad de encontrarlo. Y finalmente, se promete su regreso con una expli-
cacién de origen catdlico, el regreso que coincidird con el final del mundo
creado por Jests en el afio dos mil. Por incluir tantos aspectos interesantes,
citaremos este texto in extenso:

Como Inkarri no sabfa escribir hablaba en khipus de cuerdas no
mds; y en khipus le mandaron un papel ‘;Qué es esto que han
escrito, tan torcido, tan hipécrita, tan takillpu o qué cosas?’, dijo
Inkarri. [...]

De eso es que Inkarri se fue a la ciudad de Paititi; ;dénde serd
ese pueblo?; ni siquiera el avién lo estard encontrando. Se fueron .
dejando esto cuando mataron a algunos de los suyos y ahora estard
alld. jQué poco falta ya para el encuentro! Poco no més ya serd, ti
sabrds. Jests cred este mundo solamente para dos mil afios y ahora

*En un mito de Inkarri recogido por José Marfa Arguedas en Quinua, la caheza‘ de
Inkarri estd en Lima: "La cabeza de Inkarri estd en el Palacio de Lima y permanece viva.
Pero no tiene poder alguno porque estd separada del cuerpo. [...] Si la cabeza qcl dmslc!unzda
en libertad y se reintegra con el cuerpo podrd enfrentarse nuevamente al dios catdlico y
competir con €L." (Arguedas 1967, 16) )

5Cf. sobre el término y el tema "pachacuti” Adorna 1987, 118; Engl 1993, 96 y Ossio
1973b, 187.



eslderal A b diiadd

estamos en mil novecientos setenta y siete, jes asi o no? (Miil-
ler/Miiller 1984, 133)

El texto citado se puede leer de igual manera también después de la fecha
mencionada. Serfa de sumo interés conocer la transformacién oral de este mito
después del afio ciclico — si es que Incarrf no regresa y con esto el mito se
acaba o se convierte en realidad.

Epilogo

Hablar y escuchar reiine, escribir y leer separa. Por lo tanto es contradictorio
escribir sobre la oralidad elogiando sus ventajas, puesto que son justamente éstas
las premisas que faltan en la escritura. En la oralidad, el hablador necesita a su
ptblico tanto como su piblico lo necesita a él, mientras que en la escritura no
sabemos cudndo y quiénes nos leerdn. La oralidad es mds comunicativa, puesto
que da paso a la interpretacién y discusién inmediata.

Oralidad y escritura — queda claro — son muy diferentes tipos de comunica-
cién, cada uno con sus ventajas y inconvenientes; me parece importante demos-

trar los aspectos positivos de la oralidad, puesto que en este tiempo se estdn
olvidando,
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