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I. INTRODUCCION

“ En todo caso, habia un subtunel, oscuro y solitario: el mio”

E. Sabato, El Tunel

Apenas empinado sobre los doce afios, cuando los dias del verano santiaguino
parecian transcurrir pesados, lentos y tediosos, mi abuela materna o mi padre (ya no
recuerdo cual de ellos fue) dejaron a mi alcance un libro que me parecié voluminoso
en tamafio y que se encontraba en regular estado de conservacion. Se trataba de El
mundo es ancho y ajeno, de Ciro Alegria. El autor peruano, al igual que otros
exiliados apristas, era conocido de mi familia y en especial de mi abuela, por lo que
un hasta entonces desconocido sentimiento de solidaridad con la matriarca de la
familia se despertd en mi, impulsandome a emprender la lectura del libro con la
apertura de espiritu e inocencia que so6lo la temprana adolescencia permite y con el
corazon henchido de dolor y de pasiones encontradas por los sucesos, prefiados de

injusticias y de esperanzas, que el autor relataba.

Desde ese cada vez mas remoto verano el mundo andino se convirtio, hasta el
presente, en el espacio de estudio mas caro y vital de mi existencia hasta llegar a

dibujar, creo, significativos contornos de su decurso.

Primero con Alegria, enseguida con Jorge Icaza y Alcides Arguedas y mas
tarde con José Maria Arguedas, construi una vereda amable que me condujo hacia lo
andino, pleno de simpatia y movido por sentimiento de piedad hacia los
sufrimientos “del indio”. Ya en la universidad, transitando entre aulas, bibliotecas y
prados del viejo Pedagdgico desbordantes de razones y afectos, mi propia formacion
disciplinaria en historia y el acercamiento a las ciencias sociales parecieron
brindarme (asi lo creia entonces) un basamento intelectual potente, capaz de dar

cuenta con propiedad de “lo andino”.



Los ultimos tramos de este extenso sendero se comenzaron a configurar,
desestructurar y a rearticular cuando mi vida académica giré desde el Departamento
de Ciencias Historicas de la Universidad de Chile, a la sede mas septentrional que

hacia 1978 poseia esta institucion.

En Arica las interrogantes que saltaron a mi rostro fueron descarnadamente
duras: ;donde estaban las comunidades indigenas y campesinas? ;Ddonde se hallaba
el hombre taciturno y el sonido de la quena? Y hube de modificar la mirada para
observar el espacio real; debi entonces incrementar las lecturas y necesité releer lo
leido hasta comenzar a reconstruir una nueva imagen del mundo andino que aunque

lo hiciera mas ancho fuera, también, menos ajeno.

Mientras leia lo desconocido, releia lo antiguo y me enfrascaba en la lectura
de piezas documentales muchas veces fragmentadas sitas en repositorios de las
republicas andinas, me topé en distintos momentos y por diferentes razones con el asi
llamado “Manuscrito de Huarochiri”, corpus de relatos miticos del periodo andino-
colonial dados a conocer por intelectuales provenientes de diferentes areas del
conocimiento. Su lectura me apasiond y me percaté que la cantidad y variedad de
informacion que contenia el citado corpus constituia un formidable desafio para
cualquier intelectual alucinado en dicha tematica. De hecho, mas de alguna reflexion
y ejercicio intelectual propios fueron pulsados por este material documental (Luis A.

Galdames 1991).

Sin embargo, con la estela de la distancia que dibuja el paso del tiempo
visualicé un fenomeno desconcertante: los mentados relatos miticos me planteaban
(una vez mas y por razones algo diferentes a las anteriores) una serie de dudas que
era incapaz de responder con propiedad hermenéutica. ;Qué enigma operaba en ellos
que todo mi aparente saber resultaba ser llave ineficaz para abrir las puertas de la
comprension de la otredad andina oculta en los aludidos relatos? La interrogante,
dicho en breve, interpeld, puso en jaque y cuestiond parte significativa de mis

estructuras intelectuales. La respuesta, aunque desnudaba mi ignorancia, surgio



simple y directa: el texto del manuscrito me resultaba hermético porque se

encontraba sustentado en verosimiles ajenos a mi tiempo y a mi cultura.

(Como comprender a la otra cultura? ;Qué queria comprender del mundo
andino? ;Con qué categorias organizaba éste su modo de conocer el mundo? Con
estas interrogantes inici¢ la aventura intelectual que me condujo a elaborar el

presente trabajo.

1. RELEVANCIA DEL TEMA

Descrita mi personal motivacion para ingresar al universo del relato mitico en
los Andes, me parece también oportuno recordar que son muchos los intelectuales,
tributarios de muy distintas areas del saber los que se sienten estimulados frente al
fenémeno social y cultural que supone la “realidad mitica”, realidad que se percibe
con notas y atributos lo suficientemente relevantes como para merecer un

acercamiento cognitivo con ella.

Se puede senalar, sin temor a equivocos, que el pensamiento mitico asoma
como una constante universal en la historia humana. Resulta hoy casi un lugar
comun sostener que en los albores de cada cultura este modo de pensar el mundo,
esta manera de construir cosmovisiones ha sido un rasgo comin y reiterado a todo lo
ancho del planeta. Contempordneamente y aunque no lo advirtamos con nitidez,
continua siendo un tipo de discurso utilizado abundantemente, pero ahora al interior
de sociedades modernas y globalizadas. Aqui, en la tierra americana, de seguro
persiste y se reproduce incesantemente. Ello ocurre tanto en el nivel del sentido
comin como en el del conocimiento vulgar, pero reza también para teorias
cientificas vulgarizadas, se aplica al mundo del discurso politico y de la filosofia de
la educacion y, por supuesto, se aprecia nitidamente en las creaciones mediaticas.
Los medios de informacion, en efecto, erigen héroes y villanos inspirados
parcialmente en la realidad cotidiana o construidos derechamente con la pura

imaginacion. La libertad de prensa es, en verdad, libertad de empresa y muchos de



los temas, contenidos y conflictos de los antiguos mitos se replican, a modo de
ejemplo, en los mensajes de teleseries y noticieros. El internet crea mundo virtuales
y los muestra como reales. Todos estos medios, en una modalidad u otra, nos ofrecen
indistintamente la juventud eterna, el triunfo del bien sobre el mal, hacen desaparecer
los matices y un universo de luz arroja a los malvados al reino de la oscuridad;
exorcizan los demonios, suspenden el tiempo y hacen posible toda trasgresion

imaginable a las leyes de la fisica.

Los manuales de historia, por su parte, tampoco escapan al poderoso iman del
logos que teje el pensamiento mitico: presidentes y generales se presentan como
personajes perfectamente divinos o totalmente demoniacos, teniendo como trasfondo
una sociedad paradisiaca que se concibe como culturalmente homogénea y que da la
bienvenida al amigo cuando es forastero.. Segun las necesidades ideologicas y
culturales a satisfacer, historiadores que confunden el rigor de su saber con un
desviado estilo de hacer educacion civica, tienden a disefiar escenarios en los que se
ganan batallas inexistentes, crean o destruyen universos quiméricos y tornan bestias

en angeles o viceversa.

Toda esta bateria de discursos dibuja una suerte de texto fragmentado que
nos permite vivir la vida en el espejismo, en la ilusiéon de un mundo paralelo que

nunca fenece.

Para finalizar, es menester tener en consideracion que para sociedades con el
grado de desarrollo de la andino-colonial, los relatos miticos constituyen el nervio
del lenguaje que teje su cosmovision. Como veremos mas adelante el Manuscrito de
Huarochiri es, en este sentido, un material invaluable por su riqueza informativa,
por su estilo y por la escasez de este tipo de fuente documental para el periodo
andino-colonial. Més aun, de los abundantes estudios realizados sobre mitologia
andina, un numero elevado de ellos ha sido realizado sobre los relatos de Huarochiri,
pero las lecturas epistemolédgicas de los mismos han sido marginales o, simplemente,

no existen.



2. ORGANIZACION DE LA INVESTIGACION.

Para emprender el viaje que me he propuesto, he organizado el presente
trabajo mediante la determinacién de cinco estaciones, adicionales a la presente
Introduccion, que me parecen adecuadas para detenerse y evaluar el recorrido
realizado por paisajes ajenos. Si finalmente logro reconocerlos con una mirada
similar a la que utilizan los lugarefios, la comprension buscada habréd resultado

exitosa.

En la primera de ellas, Consideraciones Preliminares, me referiré¢ al
Manuscrito en tanto fuente documental y a los rasgos significativos que hacen de la
tradicion oral una materia de estudio con méritos propios; expondré el problema de
la investigacion, los objetivos a alcanzar y la hipdtesis propuesta, dando cuenta del
proceso de variaciones que se experimentd durante la indagatoria y que fueron el
producto de ir sorteando los obstaculos que asomaron en la ruta. También
identificar¢ el corpus de relatos del Manuscrito sobre el que trabajaré, explicitando

los criterios de seleccion utilizados.

Por 1ultimo, desplegaré algunas nociones y conceptos que cruzan esta
investigacion y que dicen relacion con el pensamiento mitico, la nocion de verosimil,

la de entimema y con lo que denomino principios culturales andinos.

En la segunda estacion, Premisas Teoricas y Criterios Metodologicos,
referiré los angulos del pensar desde los que pretendo aproximarme al problema
propuesto y darle solucion, dejando constancia de autores y conceptos mas caros
atingentes al fenomeno en estudio. Aqui el esfuerzo intelectual se encamina, en lo
principal, a una recta hermenéutica de los textos, para lo cual las eventuales
contradicciones teodricas e ideologicas existentes entre los diversos autores en que me
apoyo no me resultan incomodas; mas aun, deberian ser validadas al complementarse

como herramientas ttiles a los propositos de esta indagatoria.
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Durante el desarrollo del Analisis General del Corpus me propongo
examinar los relatos del Manuscrito que he escogido como mi corpus. Durante este
proceso pretendo dar cuenta de los entimemas que sea posible identificar y que hagan
posible dar razon significativa de parte del universo de creencias que el mundo
andino-colonial pone en juego a través del Manuscrito. Para este logro, me valgo de
contextos ambientales, histéricos y culturales que posibiliten establecer conexiones
explicativas y comprensivas entre la cosmovision andino-colonial y el mundo de

creencias que subyace en los contenidos de los relatos analizados.

Del mismo modo, aplicaré procedimientos de formalizacion de las estructuras
de los relatos del corpus y realizaré adaptaciones e innovaciones a la metodologia
utilizada, con el fin de alcanzar del modo mas Optimo posible las articulaciones

conceptuales que otorguen comprension al problema aqui planteado.

En Conclusiones indicaré el cumplimiento de los objetivos formulados para
la presente investigacion, podré dar cuenta de la eventual validez de la hipotesis
sugerida y explicitaré algunas notas y consideraciones adicionales que asomen como

pertinentes y relevantes.

Finalmente, cierra este estudio un Anexo que incluye el corpus de relatos del

Manuscrito de Huarochiri que constituyen el objeto material de esta investigacion.
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II. CONSIDERACIONES PRELIMINARES

“Pienso que es bueno dejar hablar a los mitos, sobre todo si las cosas que se
pretenden decir contradicen los topicos aprendidos”
Rene Girard,. El Chivo Expiatorio.

En el transcurso de la Introduccion, di a conocer los motivos y experiencias

personales de vida que me llevaron a emprender este viaje.

Aqui y ahora busco dar cuenta del problema intelectual que pretendo

dilucidar.

Cuando se extiende una mirada amplia y generosa sobre el horizonte de lo
escrito a proposito del llamado Mundo Andino, se sistematiza lo que sabemos sobre
dicho Mundo y nos preocupamos de como sabemos lo que sabemos, uno logra
percatarse que se han producido avances significativos (no por ello exentos de
obstaculos en lo que a fuentes y métodos se refiere, haciendo zigzagueante el
caminar) en los campos de la arqueologia, de la antropologia fisica, de la
antropologia historica, de la historia indigena, de la etnohistoria y de la historia en

general.

No obstante, cuando la mirada se detiene en el complejo y difuso universo de
la cosmovision andina, la abundante produccion bibliografica sobre ella suele estar
salpicada de luces aparentes, encontrdndonos con numerosas afirmaciones reiteradas
y compartidas sin el celo y la critica que el asunto demanda, produciéndose asi saltos

interpretativos sobre los que se justifica mantener dudas razonables.

En efecto, variados trabajos a proposito del cosmos andino suelen coincidir
en una serie de juicios y premisas cuyo sustento radica mas en intuiciones
verosimiles que en datos susceptibles de algln tipo de contrastacion por parte de la

comunidad de especialistas.
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Paralelamente, cabe recordar que mucho de lo que sabemos de la
cosmovision andina ha sido el fruto de estudios de relatos miticos pasados y
presentes que ha producido la poblacion andina a lo largo de su historia y en sus
diversos ambientes naturales, relatos que han llegado a constituirse en algo asi como

la fuente de estudio por excelencia para este tipo de indagaciones.

Parece entonces razonable, oportuno y relevante preguntarnos si asi como se
ha progresado en el conocimiento de aquellos dmbitos tematicos distintos al de la
cosmovision andina, ;sera posible identificar y utilizar algun mecanismo intelectual,
algiin “marcador cultural” que haga posible penetrar en la cosmovision andina de
modo més “objetivo”, de manera tal que al referirnos al universo de sus creencias
mas ocultas y profundas, ello se lleve a cabo con mayor grado de propiedad y

certeza?

Teniendo presente este marco de preocupacion y sin desechar, por cierto, los
que exitosamente han avanzado otros, postulo que utilizando la nociéon de entimema
estoy en condiciones favorables de ingresar en el mundo de las creencias andinas,
encontrando en ella un “marcador” cultural y metodolégico pertinente y hasta ahora

no utilizado para este &mbito del conocimiento que constituye el saber mitico.

Precisamente el saber mitico constituye un terreno fértil para removerlo con
el azadon del entimema. Y dicho saber encuentra extraordinaria expresion en el
denominado Manuscrito de Huarochiri, la fuente a partir de la cual construiremos

nuestro corpus.

Si logro identificar entimemas en estos relatos miticos, habremos encontrado
un instrumento valioso para ingresar a distintos sistemas de creencias de las

sociedades y culturas humanas..

Dicho lo anterior, procederé en primer lugar a referirme a la fuente que aqui

utilizo: el Manuscrito de Huarochiri; realizaré algunas consideraciones a proposito
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del tema de la oralidad que se vincula a este tipo particular de relatos que conforma
la ya citada fuente documental y, para contextualizarlo, esbozaré algunas notas

referidas al espacio natural y al espacio historico de Huarochiri.

Procederé luego a determinar el corpus de relatos que escogeré del ya

mencionado Manuscrito.

Con estos antecedentes, delimitaré el problema a investigar, la hipotesis y

objetivos que propongo.

Finalmente, presentaré y haré referencia a conceptos caros a la presente
investigacion y que es menester despejarlos. Me refiero al significado que otorgo al
pensamiento mitico como matriz conceptual que recoge relatos de dicha especie. A
partir de estos relatos es posible percatarnos del verosimil que portan los mismos y
el estimulante rol que desempefia alli la nocion del entimema. Un ultimo grupo de
conceptos a los que me refiere permanentemente dice relacion con lo que he
denominado “principios culturales andinos”, los que seran resefiados al finalizar la

exposicion de estos conceptos.

1. EL MANUSCRITO DE HUAROCHIRI.

En el presente apartado nos proponemos dar cuenta del corpus documental
que constituye el Manuscrito de Huarochiri y haremos explicitos los contextos
histéricos, culturales y geograficos del mundo andino-colonial en que se produce el
manuscrito, sefialando aquellos aspectos que sean relevantes y pertinentes a este

trabajo.

El conjunto de relatos miticos quechuas sin titulo que denominamos el
Manuscrito de Huarochiri, es un corpus de piezas documentales recopiladas a
inicios del siglo XVII en la provincia de Huarochiri (Centro del Pert), perteneciente

en aquel entonces a la arquididcesis de Lima, segin algunos por el extirpador de
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idolatrias Francisco de Avila. Sin embargo el rol protagénico de este Giltimo ha sido

fuertemente cuestionado desde la década de los noventa del recién pasado siglo..

El texto a que nos referimos se encontr6 en la Biblioteca Nacional de Madrid
(ver Figura 1) y fue parcialmente dado a conocer por Hermann Trimborn en los
albores de la Segunda Guerra Mundial (Leipzig 1939). Su primera traduccion al
espafiol estuvo a cargo del literato y antropologo peruano José Maria Arguedas,
quien tituld al manuscrito como Dioses y Hombres de Huarochiri (1975). Su
formacion como antropdlogo y un sélido conocimiento de la lengua originaria del
Perti, producto de largos afios de su vida compartidos con comunidades campesinas,
no parecen haber sido aval suficientes y se le ha criticado con amabilidad haber
realizado la traduccion bajo la influencia de su vocacion literaria (Cfr. John Murra
1983 y Maria Rostworowski 1987). A nuestro entender, un juicio critico de esta
indole no aminora los méritos de su trabajo; més aln, su experiencia de vida en los
Andes nos parece que otorga a su traduccion una mirada “desde adentro” del mundo

andino que muy pocos intelectuales pueden esgrimir a su favor.

Una segunda traduccion al castellano la realizo el lingiiista boliviano Jorge
Urioste, quien rebautizé al manuscrito, ahora bajo el nombre de Hijos de Pariya

Qaqa (1983).

Finalmente, y también en lengua espafiola, nos encontramos con el trabajo
realizado por el también lingiiista Gerald Taylor, quien en 1987 denomind su version
paleografica del Manuscrito como Ritos y tradiciones de Huarochiri. Manuscrito

quechua de comienzos del siglo XVII (1).

En lo principal, el valor del Manuscrito radica en que se trata del unico
documento en runa simi referente al pensamiento mitico de los habitantes de la
region de Huarochiri. Mas aln, en términos de Frank Salomon (1991.), “el
manuscrito de Huarochiri’ es la unica fuente colonial en quechua que expresa

cabalmente un sistema de creencias. En €l [se condensan] parte del ethos colonial y
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partes de la creencia no cristiana. Aparecen contradicciones a nivel simbolico y

psicoldgico, comparables con las contradicciones econdmicas’.

Con relacion al origen escrito de la fuente, Jos¢ Maria Arguedas la situa en un
rango temporal que comprende fines del siglo XVI y comienzos del XVII. Jorge
Urioste también filia al Manuscrito a fines del siglo XVI, mientras que Gerald

Taylor lo data a inicios del siglo X VII.

Los relatos exponen la tradicion épica de un pueblo que cuenta su pasado, que
informa sobre las divinidades locales, sus mitologias y rituales. Su organizacion se
determiné a partir de capitulos ordenados cronoldgicamente desde las épocas mas

tempranas, hasta alcanzar el periodo de presencia hispana en el Pert.

2.- LA HISTORIA ESCRITA NO PUEDE HACER CALLAR LOS
TAMBORES DE LA ORALIDAD.

Resulta oportuno poner de manifiesto que el estilo del Manuscrito es
predominantemente oral y, al parecer, es tributario de voces originarias de varios
pueblos de la region de Huarochiri. Ademas, por la época en que el extirpador de
idolatrias Francisco de Avila participo en la recopilacion, cabe reiterar que resulta a
todas luces evidente que se trata de un discurso de corte andino-colonial, pudiéndose
apreciar en ¢l grados de aculturacion que se ponen de manifiesto junto con
contenidos nitidamente hispanos y cristianos pero, también, con otros de raiz

ciertamente originaria.

El cardcter primigeniamente oral de los relatos del Manuscrito merece
algunas consideraciones iniciales, puesto que abundaremos en ¢l cuando
reflexionemos acerca de su intimo vinculo con el saber popular y el sentido comun.
Aqui y por ahora bastenos indicar que cuando nos ponemos en contacto con el

fenomeno real de la oralidad, lo que sucede efectivamente es que trabamos
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conocimiento de una o mas versiones de un mismo asunto entregadas por personas

distintas y concretas (2).

Nunca la oralidad opera como pura abstraccion; siempre se trata de versiones
multiples segun se desprende del cardcter individual de cada sujeto. Sin embargo, y
pese a las eventuales diferencias, en cada una y en todas ellas late un saber
comunitario, un ethos aprendido por generaciones que tejen un mismo discurso. No
es conveniente, entonces, olvidar que las narraciones que incorpora el manuscrito no
son todas las versiones, pero aun asi interpretan una misma partitura: la del saber
colectivo. Esta suerte de anonimato y las representaciones simbolicas del pensar, del

quehacer y del “quesentir” de un pueblo, son rasgos propios de la tradicion oral.

El tema estd en que al plasmarse en texto escrito, se cancelan las demas
versiones y una sola se fija como si fuere un exclusivo referente que “objetiva” el

relato para el eventual usuario.

El que se trate de un texto plasmado en papel no es, pues, irrelevante; mas
aun, también debe contemplarse en el proceso de la escritura la voz del recopilador,
la del traductor y, por supuesto, la del lector. Nada garantiza -y yo no constituyo la
excepcion- que las enciclopedias que portan el emisor, el traductor y el destinatario
sean las mismas. Podemos y debemos, entonces, tomar los resguardos debidos para
advertir que relatos con soporte en la oralidad o en el papel, no son necesariamente
idénticos en la logica de su construccion y reproduccion del saber comun por parte

de una cultura dada en el tiempo y en el espacio.

Para el proposito que me he fijado, utilizaré principalmente la version del
manuscrito de Gerald Taylor y, accesoriamente y para fines comparativos acudiré a
las de José Maria Arguedas y Jorge Urioste indistintamente, segiin lo amerite la

necesidad proclamada por el proceso de analisis de los relatos.
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3. ANTECEDENTES CONTEXTUALES DEL MANUSCRITO:
ESPACIOS NATURALES E HISTORICOS.

3.1 El espacio natural de Huarochiri.

El espacio natural en que se distribuye el territorio de Huarochiri descrito en
el Manuscrito, corresponde a un sector montafioso de la Region Central de Los
Andes peruanos que comprende el flanco occidental de esta cordillera,
aproximadamente entre los 12 y los 13 grados de latitud sur, al sureste de Lima, en la

cuenca hidrografica del rio Mala. (Figura 2).

Este macro sector de los Andes, que corresponde al area de Huarochiri, en la
vertiente occidental de los Andes, se caracteriza por su altura y la masividad de sus
relieves, con cimas que pueden sobrepasar los 6.000 metros de altura. Se caracteriza
esta vertiente por ser seca y por presentarse disectada por profundos valles que

desembocan en el arido litoral del Pacifico.

El que Huarochiri se encuentre ubicado en la vertiente occidental de la
seccion tropical de los Andes, le otorga caracteristicas de orden natural bien
especificas, como lo es la presencia de ambientes secos. Este rasgo obedece a la
posicion de abrigo que le otorga la propia barrera montafiosa frente a la circulacion
de las masas de aire provenientes desde el Atlantico y que, al pasar por la cuenca
amazonica, se van cargando de humedad para precipitar luego en el frente oriental de

la cordillera lo que origina, por oposicion, un ambiente de montafia himedo.

La circulacion de las masas de aire en la zona se constituye a partir de las
células anticiclonales de las latitudes subtropicales, que originan los vientos alisios,
que para el caso del anticiclon del SE del Pacifico se desplazan hacia el noroeste,
empujando masas de agua fresca que son alimentadas por el fendmeno de surgencia

de aguas frias provenientes de zonas ocednicas profundas, creando con ello
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condiciones de estabilidad en las masas de aire de la costa del Pacifico que inhiben la

presencia de lluvias.

Por la proximidad que presenta la Cordillera de Los Andes en relacion con la
linea litoral y por su gran altitud, los sistemas hidrograficos de la fachada occidental
de esta cordillera se caracterizan por ser de corta longitud, de gran pendiente,
torrentosos y de régimen irregular. No obstante estos atributos, poco propicios para
el asentamiento humano desde la perspectiva occidental, este territorio ha sido
soporte fundamental para cobijar asentamientos humanos en la sierra peruana, la que
puede disponer de los recursos de agua necesarios para el desarrollo de las
actividades agricolas en los valles mismos, asi como en las laderas e interfluvios

mediante la técnica de andenerias.

La condicion tropical de los Andes Centrales del Perti hace posible la
disponibilidad de una variedad de recursos para las poblaciones que en ellos habitan,
recursos que se relacionan con la presencia de condiciones ecosistémicas distintas
segiin las diferentes altitudes de la cordillera, situacion que no se presenta en
montafias situadas en zonas templadas o de mayores latitudes, dado que en estas
ultimas las combinaciones geosistematicas se encuentran mas restringidas o se dan
condiciones que homogenizan los medios naturales, como sucede con los hielos en

las altas latitudes.

A proposito de esta riqueza de especies naturales, para los Andes peruanos en
general, Dollfus sefiala que “rara vez en el mundo se agrupan tantas posibilidades de
explotacion, ligadas a medios naturales diferentes y en tan corta distancia. En un
centenar de kilometros se puede pasar de zonas célidas a zonas frias, con toda la
gama intermedia de zonas templadas, mas o menos himedas. Rara vez también una
gran cordillera presenta tantas zonas utilizables por la agricultura, desde el nivel del

mar a cuatro mil metros sobre el nivel del mar” (1991:51).
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Las condiciones sefialadas mas arriba se encuentran presentes en el area que
cubre las comunidades de Huarochiri. Este espacio natural, que comprende la sierra
de los Andes en su vertiente occidental, incluye diferentes geosistemas en el sentido
altitudinal, constituyendo el nucleo del territorio el escalon ubicado entre los 2.300 y
3.500 metros sobre el nivel del mar, medio natural denominado quechua o region
templada por Pulgar Vidal (1980). Este sector de la sierra posee un relieve inclinado
y abrupto que, producto de la accion humana, se ha ido suavizando mediante la
creacion de campos de cultivo sobre plataformas de andenes. Su clima es templado
con noches frescas producto de la altura y presenta una estacion de lluvias que tiende
a coincidir con el momento de las mayores temperaturas, condiciones que favorecen
el desarrollo de la actividad agricola, donde los principales cultivos estan
constituidos por el maiz (Zea mays), la arracacha o racacha (Arracacia xantorrhiza) y

un tipo de frejol denominado numia (Phaseolus sp.).

El espacio huarochirano comprende, ademas, otros pisos altitudinales que se
ubican por sobre o bajo la region guechua, como lo son el sector Suni o Jalca que se
eleva desde los 3.500 a los 4.000 metros y el paisaje Puna o Altoandino que se
extiende entre los 4.000 y los 4.800 m.s.n.m. Bajo la regién natural quechua se

encuentra el piso de la Yunga Maritima, que se ubica entre los 500 y 2.300 m.s.n.m.

Cada uno de los sectores o regiones naturales nombrados presentan variantes
en lo que se refiere a condiciones climéaticas, de relieve y de vegetacion natural y
fauna asociados, todo lo cual complementa los recursos disponibles en el nucleo

huarochirano.

El espacio Suni, por la altura en que se encuentra, es frio y seco, presentando
relieves quebrados y escarpados, con escasos terrenos llanos, los que soélo se
encuentran en los fondos de los valles. Debido a ello, los espacios agricolas son
escasos; no obstante, se cultivan especies como para, oca, ulluco y mashua, ademas
de la quinua y la canagua. El animal mas importante es el cuy, roedor pequefio que

suministra valor proteico a la alimentacion del poblador serrano.
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En cuanto al sector mas alto o Puna, corresponde a un relieve de llanuras que
se alterna con relieves quebrados, con fuertes escarpas y cumbres y con pasos que se
constituyen en la divisoria de aguas entre la vertiente oriental y la del Pacifico de la
cadena occidental de los Andes. Las condiciones térmicas son bastante rigurosas,
muy frias en invierno y templadas en verano, con fuerte oscilacién térmica entre el
dia y la noche; por su parte, las precipitaciones son liquidas y solidas. Entre las
especies vegetales destacan gramineas forrajeras como el ichu y la ocsha, que
constituyen el alimento de camélidos como la alpaca, llama y vicufia, especies

propias de este piso.

El sector bajo o Yunga, por las condiciones térmicas mas benignas que se
presentan en los fondos de valles, favorecen el cultivo de frutas como chirimoya y

Iacuma. En los sectores aledanos al rio, el cultivo se realiza utilizando andenerias.

El manejo sistémico y eficiente de su territorio por parte de los pobladores
andinos incorpora, por el oriente, el sector de las mas altas cumbres andinas o region
Jalca o region de las nieves eternas, la que se constituye en la principal abastecedora
de recursos de agua para la poblacion y sus actividades, amén de constituir muchas
de esas cumbres el asiento de sus deidades tutelares. Por el poniente, se incorpora al
territorio de Huarochiri la region natural Chala o Costa, sector de llanuras y de
colinas bajas junto al litoral, desde donde el poblador serrano obtiene recursos

marinos para su alimentacion y para el abono de sus cultivos.

3.2 Espacios historicos en Huarochiri

Segun lo que sabemos de la época en que el Manuscrito fue elaborado, gran
parte de la poblacion (si no toda) que vivia en Huarochiri habitaba en poblados
creados en las ultimas décadas del siglo XVI, como resultado de las reducciones
ordenadas por el virrey Francisco de Toledo y cuya ejecucidon en la zona estuvo
entregada al corregidor Diego Davila y Bricefio, quien “’hacia 1586 estuvo en el

lugar” (José Matos Mar 1959:27).
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Una vez producida la ocupacioén del Tawantinsuyu, las autoridades debieron
afrontar a lo menos dos grandes obstaculos. El primero consistia en el cobro de los
tributos, el que no podia hacerse por persona sino por grupos (ayllus en este caso) y,
en segundo término, que la organizacion en ayllus pre existentes, favorecia el que las
tradiciones culturales locales se mantuvieran en pie, dificultando el proceso

evangelizador.

Por lo anterior, a mediados del siglo XVI la Corona decide implementar su
politica de reducciones de pueblos de indios, a través de un conjunto de
disposiciones legales contenidas en la Recopilacion de Leyes de Indias que, en lo
principal, determinaban que los indigenas debian ser reducidos al menor nimero de
pueblos, los que debian establecerse en los lugares mas adecuados a los intereses

hispanos y en los que debian desarrollar su vida “al modo de los espafioles™.

Davila y Bricefio informa que previo a la llegada del conquistador europeo, el
area que nos interesa fue el asiento de los yauyos, “en una extension de 20 leguas de
largo de norte a sur por 24 leguas de ancho (este-oeste) [...]. Habia en esta provincia

al tiempo que la conquistaron 10.000 indios tributarios entre 18 y 50 afios de edad”

(1881-7, Vol.I:62)

Parece ser que a finales del Horizonte Medio (segun la terminologia propuesta
por John Rowe), la etnia de los yauyos, movida por “la necesidad de extender sus
tierras de cultivo, iniciaron su expansion. Esto los llevo a luchar contra los habitantes

costefios de la cordillera cisandina” (M. Lemljj et. al. 1989:264).

Con posterioridad a la conquista hispana, esta zona “formd el tercer
repartimiento de los cinco que hubieron [... ] y estd en el medio de esta dicha

provincia [el poblado de Huarochiri], viniendo del sur hacia el Norte” (Diego Davila

Bricefio 1881-7,vol.1:62).
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Cuando el europeo atn no arribaba al Mundo Andino, el territorio de Huarochiri
alcanzd a conocer por un tiempo relativamente breve el horizonte cultural Inka.
Durante dicho momento se hizo presente la religion oficial del Estado,
probablemente en las postrimerias del apogeo del Tawantinsuyu, lo que explicaria su
incapacidad para aferrarse a las culturas locales y su desaparicion a pocos afios de
asentados los espafioles en el area. De este modo, el apego natural de los pobladores
andinos se orientd hacia su patrimonio de creencias magico-religiosas previas al

inkario.

Este refugio natural en la tradicion se hizo tenso y doloroso cuando, con la
llegada de los dominicos y los extirpadores de idolatrias, comienza otra historia. En
efecto, siendo virrey Fernando de Torres y Portugal, Conde de Villar encarga al
funcionario Davila Bricefio para que reduzca a sélo treinta y nueve pueblos los
doscientos ayllus que encontré en el lugar (Teresa Guillén 1959), siguiendo la

politica de reducciones que encabezara Francisco de Toledo.

4. CORPUS DE RELATOS DEL MANUSCRITO Y CRITERIOS
DE SELECCION

4.1 Corpus de relatos.

Los treinta y un capitulos que constituyen la obra colectiva denominada el
Manuscrito de Huarochiri, son el producto de relatos cuyos narradores tenian como
puntos referenciales a Llacsa Tampu, San Cristobal de Concha, San Lorenzo de
Quinti y la reduccién de Santa Maria Jesus de Huarochiri, aunque la intencién de
todos ellos era dar cuenta de todos los pueblos pertenecientes a los “hijos de Paria
Caca” (Figura 3); esto es, de aquellos enclavados en las alturas pero, también, de los
situados en tierras bajas donde poseian dominios territoriales dedicados al cultivo de

los cocales.



23

De este total de capitulos, se ha estimado oportuno escoger cuatro de ellos,
atendidas las razones que invocaré¢ mas adelante (Infra Criterios de seleccion). Estos
capitulos seleccionados, que en adelante seran reconocidos como “ (R1)”, “ (R2)”,

“(R3)’y “(R4)”, son los siguientes:

1.- (R1): “Capitulo 2° ‘Una tradicion sobre Cuniraya Huiracocha”.

2.- (R2): “Capitulo 5°: ‘Aqui empieza [el relato d]el origen de Pariacaca”

3.- (R3): “Capitulo 6°: ‘/Se dice que /Pariacaca, convertido en hombre, ya grande, se
puso a buscar a su enemigo’.

4.- (R4): “Capitulo 8° ‘Cémo Pariacaca subio [al cerro], como un hombre sigui6 sus
instrucciones y regresdé con su hijo [a su tierra] y como [Pariacaca] luchd con

Huallallo Carhuincho’.

4.2 Criterios de seleccion

Hemos alcanzado el punto en que resulta menester fijar los criterios a partir de
los cuales se procedi6 a seleccionar los capitulos del Manuscrito, identificados mas

arriba, que han de constituir el corpus definitivo de esta indagatoria.

Para proceder a discriminar selectivamente los relatos a escoger, entre los
similares que incluye el citado Manuscrito, interes6 combinar dos grandes
condiciones que debian cumplir todos y cada uno de ellos. El primero, que la
convencion de cientificos y estudiosos del area y de la época convengan
institucionalmente en la relevancia aparentemente intrinseca de los relatos; esto es,
que los temas y contenidos en ellos tratados sean reconocidos y valorados por los
eruditos como importantes y representativos para la cultura andina, asi como
significativos para las exigencias disciplinarias de la ciencia antropologica. El
segundo, que nuestra propia mirada se exprese al justificar la pertinencia de los
cuatro relatos seleccionados; esto es, que nuestra subjetividad se sienta comoda al
momento de realizar la seleccion del corpus de relatos, salvaguardando lo que

personalmente estimo como pertinente y relevante (3)
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Reconozco que esta doble condicion pudiere estimarse como
epistemologicamente incompatible. En efecto, por un costado pareciera querer estar
apelando a méritos que emanarian autdbnomamente del corpus, sin que para ello se
requiera de una participacion significativamente responsable por parte del sujeto
cognoscente, yo mismo en este caso. Mds aun, la validacion de esta postura radicaria
en la autoridad del saber representada por la comunidad cientifica a través de sus

convenciones.

El positivismo que subyaceria en esta primera condicion propuesta entraria en
conflicto con mi interés por relevar la otra condicion; esto es, la de posibilitar —
aparentemente sin aduanas- la participacion activa de mi propia mirada en el proceso
de seleccion, al otorgar pertinencia a los relatos que habran de constituir el corpus

definitivo.

La aprehension parece razonable. Sé que si mi rol de sujeto cognoscente se
limitara a intervenir s6lo pasiva e “instrumentalmente” en el proceso de
conocimiento, percatandome de que la pertinencia de los relatos en realidad
constituyen atributos de ellos mismos, rasgos propios que laten silenciosamente y
que mi voz no es sino pura ilusion, la mentada contradiccion epistemologica

desapareceria por completo.

Sin embargo, lo que estoy confesando es que el papel de sujeto pasivo no
satisface mis expectativas ni se aviene a mi modo de concebir al mundo. Por el
contrario, me resulta pensable pero dificilmente comprensible un proceso cognitivo
en el que uno pueda obviar las propias circunstancias existenciales. Estimo mas
razonable suponer que, a partir de una “realidad en si”, construyo un discurso a
proposito de ella, sobre la base de asumir que la distincion ontoldgica entre sujeto
cognitivo y objeto de conocimiento resulta practicamente insostenible.

Asumo que privilegiar la existencia de objetos conocidos o por conocer con
mérito propio, con atributos intrinsecos resulta una tarea atractiva pero ilusoria. La

“realidad en si” estd siempre desprovista de significado. Somos los seres humanos
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los que, al parecer, no podemos evitar otorgar significado a las cosas, aunque ello
suponga el supuesto metafisico de aceptar la existencia de la “realidad en si” como
realidad ontica sobre la cual construimos la red de significados en un proceso sin fin

de vinculos de experiencias individuales y colectivas.

Desde estos supuestos, asumo que pertenezco inevitablemente y sin opciones
a una época y lugar desde los que me situo, desarrollo mis experiencias vitales y
observo el mundo. En este sentido, al examinar los capitulos del Manuscrito, lo que
realizo es “actualizarlos” (Eco 1981: 76 'y ss.).) e interpretarlos
fenomenoldgicamente a partir de mi propio modo de hacer lectura. No hago entonces
sino reiterar el proceso que en su momento efectuaron quienes transcribieron
originalmente los relatos, en relacion con la oralidad transmitida por los “cuenta

cuentos” de Huarochiri.

No obstante lo sefialado, no puedo ni deseo eludir la posibilidad de
comprender la otra cultura. Lo contrario supondria que la comunicacion seria, en

toda su extension, un acto imposible.

Formulada la aclaracion, retomo el tema de los criterios de seleccion.

En lo principal, postulo un macro criterio epistemologico que da sentido y
unidad a los dos temas propuestos: el del “engafio” y el que he denominado

genéricamente como “situaciones tensionales entre actantes” (4)

El primero de los temas, el del “engafio”, nos invita a retomar la eterna y lata
scusia . . Lestia . ;
discusion entre “apariencia y realidad”, cuestion cara al pensamiento occidental pero,

como vemos, también presente y relevante al interior de la cosmovision andina.

Las “situaciones tensionales entre actantes”, el segundo tema propuesto, pone
de manifiesto distintas estrategias utilizadas por los pobladores andino-coloniales de

Huarochiri para identificar y resolver sus conflictos. Por las circunstancias en que
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transcurren los mismos, eventualmente cercanas a lo que ocurre en “situaciones
limites”, la posibilidad de toparnos con “entimemas” (Ver infra) es elevada, en
especial si se tiene en consideracion que en condiciones tensionales afloran muchas
de las creencias culturales mas profundas y arraigadas en las personas. Mas que en el
proceso descriptivo utilizado en parte de los relatos, las creencias se exteriorizan en
los didlogos de los actantes, de alli que constituya, también, un criterio de eleccion el
privilegiar relatos en los que aparecen didlogos frente a otros capitulos en que éstos

son escasos 0 inexistentes.

Estas estrategias utilizadas por los pobladores de Huarochiri facilitan asi el
engarce con mi propia metodologia de trabajo, como veremos mas adelante en

Premisas tedricas y criterios metodolégicos.

5. PROBLEMA, HIPOTESIS Y OBJETIVOS.

5.1 Enunciado del problema.

Desde estas consideraciones previas, el problema general que me propongo

abordar, discutir y desarrollar puede enunciarse asi:

“;Cuales son y como se vinculan a la cultura andino-colonial, algunas
categorias entimematicas que son posibles de advertir en el discurso del Manuscrito
de Huarochiri a través de relatos que dicen relacion con los temas del “engafo” y/o

el de “las situaciones tensionales entre actantes” que alli participan?

Es oportuno indicar que tanto el tema del “engafo” como el de las
“situaciones tensionales entre actantes”, mantienen entre si un maridaje cuya
correlacion resulta evidente ya en las apariencias del relato y no requiere mayores

habilidades del lector para advertirlos.
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Ambos temas parecen querer evidenciar un clamor doloroso y angustiante: el
encuentro dramatico entre el caos y el cosmos, en una lucha que parece inevitable y

con un final siempre incierto.

El tema del engafio es recurrente en la mitologia y literatura universales y
conduce derechamente a una cuestion de indole epistemologica. Me refiero a los
modos culturales de comprender y resolver la unidad o la tension entre apariencia y
realidad, que en distintas latitudes y épocas ofrecen modalidades diversas. En el caso
que me preocupa, el de Huarochiri, es particularmente interesante y esclarecedora la

manera en que es tratado y utilizado el engafo.

En cuanto al tema de lo que aqui he dado en denominar genéricamente como
“situaciones tensionales”, éstas se hacen presente practicamente en todos y cada uno
de los capitulos del Manuscrito. Las oposiciones se hacen evidentes y nitidas,
rompiendo la ilusion de un mundo que me parecié siempre armoénico, acaso por
aquellas imagenes de un mundo paradisiaco que dejaron en el inconsciente obras
como El imperio socialista de los Incas de Luis Boudin o las ilusiones juveniles que

despertaron Th. Moro y Milton en sus paraisos perdidos pero nunca olvidados.

Un supuesto fuerte de estas meditaciones es que la via del entimema puede
considerarse, para nuestro propésito, como una suerte de indicador que desnuda el
universo de creencias subyacentes que, como lo propone Ferdinand Braudel, en un
tiempo largo comparte un colectivo cultural. Es desde este mundo de creencias y
valores que se erige como posible y admisible la verosimilitud de los relatos

construidos.

5.2.- Hipétesis propuesta

Existen fundados antecedentes para sospechar y sustentar como hipotesis que:

“En el corpus de relatos del Manuscrito de Huarochiri, que por propia

eleccion se ha circunscrito a los temas del engafio y de situaciones tensionales, los
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entimemas que se hacen presente permiten develar principios culturales andino-
coloniales que subyacen al verosimil de los relatos, principios tales como
reciprocidad”ayni”, ciclicidad “mita”, dualidad (5) , trastrocacion del mundo
“pachakuti’y encuentro “tinku”, entre otros”.

Resulta altamente probable que, a medida que avance el desarrollo de esta
investigacion, problema e hipdtesis puedan experimentar algin grado de

modificacion segin lo demanden las novedades informativas que surjan del analisis e

interpretacion del corpus (6).

5.3- Objetivos propuestos

Mediante la elaboracion de la presente investigacion, me propongo contribuir
a la mejor comprension de aquellas ideas y creencias de base mas arraigada de lo que
fue la cultura andino-colonial, segun se puede desprender de la lectura del

Manuscrito de Huarochiri.

En este sentido, entiendo que la tarea principal que me he senalado a partir de
los criterios metodoldgicos que explicitaré mas adelante, estriba en evidenciar los
entimemas que se hacen presente durante el desarrollo de los razonamientos que
asoman en los didlogos que sostienen algunos de los actantes y que ocurren al
interior de un corpus determinado. A mayor abundancia, mi labor fundamental
consistira en demostrar que el uso del entimema para comprender culturas propias o
ajenas es una herramienta de poderoso valor intelectual para dar cuenta de lo que se

oculta detréas de lo aparentemente evidente.

Este continente que es el corpus, esta conformado por relatos cuyos
contenidos dicen relacion con los temas del “engafio” y de las “situaciones
tensionales entre actantes”. En ellos el razonamiento utiliza formas entimematicas

que se explicitan a través de un cierto verosimil.
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Lo que me interesa aqui es ingresar, mediante el andlisis de dichas formas, al
universo de ideas y creencias andino-coloniales; esto es, aproximarnos a un tipo de
metafisica y de epistemologia implicitas cuyo eje central guardaria intimo vinculo

con los asi llamados “principios culturales andinos”.

Finalmente y en breve, me interesa verificar la factibilidad de la nocion de
entimema como herramienta 1til y pertinente para la comprension de la cosmovision

presente en relatos miticos.

6. EN “LO REAL” OBSERVAMOS CON CONCEPTOS Y NO
CON LOS 0JOS.

A lo largo de estas paginas se han deslizado algunas denominaciones y
conceptos que urden el tramado de consideraciones que aqui realizo, lo que resulta
oportuno explorar previo al andlisis del corpus de relatos del Manuscrito. En este
sentido, el presente estudio enfatiza el enfoque comprensivo de un tipo histérico de
mitos: los del area de Huarochiri. En general, el mito constituye un particular modo
de relato y, en tanto tal, se sustenta en un verosimil que, a su vez, se soporta en el
entimema que, por su lado, encuentra abrigo contextual y de contenido en lo que
denomino principios culturales, los que actuan a manera de creencias de naturaleza

estructural en periodos de larga duracion de una sociedad histoérica.

Un primer asunto a mencionar dice relacion con el pensamiento mitico
expresado a través de relatos. Este tipo especifico de discurso, en el que se enmarca
el Manuscrito de Huarochiri, se hace coherente con la cultura de origen a partir de un
cierto verosimil que es funcional a la misma; de este verosimil se deriva casi
naturalmente la nocién de entimema, que se refiere a la ldgica presente en el
verosimil. Finalizo con algunas consideraciones y definiciones en torno a la cultura
de base. A través de lo que denomino principios culturales andinos, soportes de
ideas-creencias que se moverian sin obstaculos por la cosmovision andina a modo de

abrigo de naturaleza estructural.
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6.1 Pensamiento mitico

El modo mitico de pensar no ha abandonado el devenir del fendmeno humano
en todo su largo transcurso. Si esto es asi, no resulta extrafio sostener que ya hace su
aparicion en el contexto de las culturas orales mas tempranas, alli donde la existencia
de la palabra radica solo en el sonido, sin referencia a textos de alguna especie. Con
ello se ve afectada, sin duda, la percepcion que los seres humanos de entonces tenian
del cosmos. Para las culturas orales, “el cosmos es un suceso progresivo con el
hombre en el centro. El hombre es el umbilicus mundi, el ombligo del mundo” (W.
Ong 1993: 77) y en ¢él, merced al atributo envolvente de la palabra que se vincula a

las virtudes del oido, el cosmos se percibiria holisticamente.

El quiebre cualitativo vendria con la escritura que apela a la vista, sentido
basicamente analitico que separa lo que antes se percibia unido. En verdad, mas que
la vista, el obstaculo que conduce a la segregacion es el texto conformado por

palabras.

Puedo imaginar los mitos como creaciones colectivas que representan las
creencias, los conflictos y sentimientos mas profundos de una comunidad cultural asi
como sus “motivos para” (en la expresion de Schiitz), que pueden en este ultimo caso
ir desde servir de explicacion colectiva de fendémenos sobrenaturales que colaboran
al ordenamiento socio-cultural del grupo, hasta el constituir una instancia que cumple

funciones morales (Cfr. J. M. Smith 1982).

Es oportuno recordar, claro estd, que el atribuir caracter mitico a este tipo de
saber corre por cuenta nuestra; del mismo modo ocurre cuando utilizamos el
concepto de “sobrenatural” para referirnos a un fenomeno que para la comunidad

que lo vive y lo potencia es de indole “natural”.

En Occidente existe una dilatada tradicion, que incluye a los etnografos

contemporaneos, que pone de relieve este tipo particular de huella testimonial de las
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sociedades mas tempranas o simples que son los relatos miticos.. A mi juicio, cuando
se recopilan y atesoran los mitos, lo que hacemos es, sobre todo, rescatar una manera

de pensar, un modo de vivir en el mundo que le otorga sentido.

Desde esta perspectiva, puedo ver en los relatos miticos un mecanismo
cultural necesario para sobrellevar con el menor espanto posible los misterios del
cosmos y, al nominar las situaciones problemadticas existenciales, se los controla de
algiin modo, se afirma la propia identidad y se conserva el precario equilibrio del ser

colectivo.

A través de los relatos estoy en condiciones de pensar en un mundo al que
pertenezco, en el que recorro los transitos que demarcan los limites de lo diferente y
de lo similar y donde logro, junto a mis pares, otorgar sentido a las cosas y asi
convertirlas en cosmos. Asi iriamos constituyendo un modo de pensar, un tipo de
sabiduria que, mediante los mitos, pone en el horizonte de la vida las interrogantes
mas profundas de la misma y permite tratar lo prohibido sin experimentar la amenaza
acechante de la culpa. A través de esa construccion colectiva que es el mito, nos esta
permitido hacer referencia a los momentos fundacionales, mostrar lo inmediato en el
marco de lo cosmogoOnico y rescatar acciones paradigmaticas que posibilitan el
universo de las creencias, del conocimiento y de la practica social cotidiana. En
suma, los mitos me otorgan el Unico tipo de identidad que parece posible en
sociedades comunitarias que carecen de espacios para reconocer al individuo: aquél

de la identidad colectiva, de la primera persona en plural, la de la unidad del todo.

Finalmente, sefialar que para los cultores del mito éste no constituye un
objeto de estudio (literario o antropologico) como sucede con nosotros. Para el
pensamiento mitico, para la “conciencia mitica” (Cfr. Margarita Schultz 1991) el
mito es simplemente verdad y no una historia falsa. Para la conciencia mitica este

tipo de relato refiere hechos que han acaecidos realmente.
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Cuando dejamos de aceptar ese caracter verdadero de la narracidon, entonces
el mito pierde su potencia y ejemplaridad (Cfr. Marcelo Bormida 1969/70) y deviene
en otra clase de narracidon cuyo corazon late externo al nuestro y su metabolismo se
restringe y muda al ambito de lo puramente estético, o sirve de alimento a los ojos
que se emocionan con el universo de lo anecddtico, de lo eventualmente desechable.

6.2 Sobre lo verosimil.

Como lo resaltara en la Introduccién y a proposito de mi dificultad por
dejarme persuadir por los relatos del Manuscrito de Huarochiri, cerrandoseme los
caminos cognitivos para una mejor comprension de los mismos, la nocidén de
verosimil destaca como uno de los pilares conceptuales profundos de esta

indagatoria.

La polisemia del término verosimil cubre amplios horizontes pero, para las

necesidades del presente estudio, destacaré s6lo algunas notas e hitos de él.

Lo anterior supone admitir parcialmente y aunque s6lo sea por razones
facticas, la nocidén ingenua que supone acriticamente que lo verosimil implica una

relacidn sin intermediarios con la realidad.

Segun lo sintetiza Tzvetan Todorov, para Platon y Aristoteles “lo verosimil es
la relacion del texto particular con otro texto, general y difuso, que se llama la
opinién publica” (1972:13), el que hace las veces de filtro cultural y censurador de

los posibles reales.

Los clésicos franceses del siglo XVII adosaran una distincion: diferenciaran
tantos verosimiles como géneros existan (la comedia y la tragedia) (Cfr. Christian

Metz 1972).

A fines del siglo XVII y durante la primera parte del XVIII, cabe mencionar

el singular y potente pensamiento elaborado por Juan Bautista Vico, que ha ido
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siendo valorado y estudiado con renovado interés estos ultimos treinta afios. El autor
napolitano, que organiza sus ideas desde la critica a los planteamientos cartesianos,
opone al concepto de verdad el concepto de verosimil, en donde “lo verosimil (lo
parecido, lo semejante a la verdad) es lo unico que puede alcanzar el ser humano (la
verdad solo la conoce Dios), puesto que lo que obtendria la Fisica gracias al método
geométrico no serian verdades sino verosimilitudes” (M. Orellana 1999:183) (Cfr.
También J.B. Vico s/f). Recordemos que los cartesianos deseaban expulsar lo falso,

las verdades secundarias y lo verosimil.

Todorov, siempre a propdsito de lo verosimil, afiadird que “actualmente se
hace predominante otro sentido: se hablara de verosimilitud de una obra en la medida
en que ésta trate de hacernos creer que se conforma a lo real y no a sus propias leyes;
dicho de otro modo, lo verosimil es la mascara con que se disfrazan las leyes del
texto y que nosotros debemos tomar por una relacion con lo verosimil” (1972:13).
Entonces, si se sigue a Todorov, “dos son los nucleos esenciales de lo verosimil: a) lo
verosimil como ley discursiva inevitable y, b) lo verosimil como sistema de
procedimientos retoricos, como mascara, que tiende a presentar estas leyes como

otras tantas sumisiones o referentes” (J. Lagos 2003: 39).

Cualesquiera sean los angulos de lo verosimil que se quiera destacar, existen
a mi entender dos asuntos que merecen ser sefialados y acrecentados para los efectos

del presente estudio: que lo verosimil es cultural e histdérico y que busca persuadir.

El primer asunto conduce a considerar que el verosimil es siempre arbitrario,
pues muda sus demarcaciones de sentido segun la época, los géneros literarios y la
geografia de cada lugar. El discurso al que remite el buen sentido, lo socialmente
aceptable, el sentido comun, se da siempre en el marco de una cultura en un tiempo

historico dado.



34

J.B. Vico , entre los axiomas que propone al respecto, indica: “142. El sentido
comun es un juicio privado de reflexion, sentido de modo comiin por toda una clase,

pueblo o nacidn, o por todo el género humano”(1964:136).

Tratando de distinguir el pensamiento “politicamente correcto” de aquél que
no lo es, se suele pensar que las ciencias y todas las disciplinas y saberes de similar
rigurosidad son logros del mundo desarrollado y occidental y que, desde alli, se
hacen patrimonio comun de toda la humanidad. Paralelamente, se argumenta que en
las sociedades méas “simples” se da un sentido de lo divino y un esbozo de interés por
el conocimiento que suele ser Util y funcional a este tipo de sociedades, como si se

tratare de entidades pragmaticas que buscan el bienestar en la supersticion.

Si el sentido comun es mas que nada una interpretacion de la inmediatez de la
experiencia, como lo son el mito, la pintura, la epistemologia o cualquier otro tipo de
saber, entonces esta, como ellos, construido histdricamente y sujeto a pautas también
definidas histoéricamente. Se trata, en suma, “de un sistema cultural, aunque por lo
comun no esté¢ demasiado integrado, y descansa sobre la misma base en que lo hacen
sistemas parecidos” (C. Geertz 1994:96) y esta plataforma implica la conviccion de
que su posicion se relaciona con su valor y validez. En el fondo, como ocurre a todo

nivel, las cosas son lo que uno quiera hacer con ellas.

Como lo expresa Clifford Geertz con meridiana claridad, “la religion basa su
teoria en la revelacion, la ciencia en el método, la ideologia en la pasién moral; pero
el sentido comun se basa frecuentemente en la afirmacion de que en la realidad no se
dispone de otra teoria que la de la vida misma” (1994:95). En sintesis, el mundo es

su autoridad.

El segundo asunto no es menor. El persuadir tiene que ver con dar sentido al

discurso y otorgar sentido supone ser verosimil.
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El discurso verosimil no so6lo busca representar adecuadamente la realidad
socio-cultural sino, ademads, es un verdadero simulacro montado para hacer parecer

verdad aquello que no lo es y para ello debe ser convincente..

Esta forma de hacer cognoscitivo, el hacer persuasivo, “estd ligado a la
instancia de la enunciacion y consiste en la convocacion, por parte del enunciador, de
todo tipo de modalidades para hacer aceptar, al enunciatario, el contrato enunciativo
propuesto y, de este modo, volver eficaz la comunicacion”(A.J. Greimas y J. Courtés
1990:304). Estas modalidades de persuasion pueden darse tanto por conviccidon como
por manipulacion. Incluso pueden darse formas mixtas y perversas, como cuando
Robespierre advertia que la virtud sin el terror resultaba inefectiva. En el mismo
horizonte argumentativo y a propoésito del poder de la propaganda y de la coercion
Paul Feyerabend ironiza sobre los racionalistas y les pregunta: “; Y cual es la utilidad

de un argumento que deja a la gente impertérrita?”’(1990:16).

Este aspecto ultimo y duro de la persuasion se hard presente, de un modo u

otro, en los relatos del Manuscrito.

6.3 Sobre la nocion de entimema

Lo verosimil, entendido como sistema de procedimientos retoricos, es tratado
en Aristoteles — segun Roland Barthes-, como “una retérica de la prueba, del
razonamiento, del silogismo aproximativo (entimema) [actuando alli como]una
logica voluntariamente degradada al nivel del ‘publico’, es decir, del sentido comun,
de la opinidon corriente” (1974:18). De este modo, un conjunto de ideas seran
consideradas como verosimiles “a partir de algo probable, es decir, a partir de lo que

el pueblo piensa” (J.Lagos 2003:39) ,

Examinaré brevemente el concepto de entimema, tomando como

demarcacion los deslindes sugeridos por el problema central que me convoca. Del
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mismo modo y por los vinculos ineludibles que plantea el entimema con el sentido

comun, remito al lector a las consideraciones sefialadas en el apartado precedente.

En la logica clasica (aristotélica en particular), estamos en presencia de un
entimema cuando en el razonamiento deductivo no se halla explicita alguna de sus
partes: una de sus premisas o la conclusion (Cfr. M. Rosental y P.F. Iudin 1965; F.

Mora 1969)

Segun el estagirita, el entimema es un “silogismo formado de proposiciones
verosimiles o de signos” (Aristoteles 1974: 701) y que para el orador constituye el

procedimiento mas efectivo para realizar alguna demostracion.

No obstante, es preciso recordar que el entimema se define por su caracter
verosimil, buscando alcanzar en realidad la persuasion y no la demostracion. En este
sentido, el entimema arranca de un punto que no requiere ser probado y de alli se
dirige hacia otro que necesita serlo (J. Lagos 2003). El punto de arranque, para que
logre continuar su recorrido, necesita de la aceptacion dentro del imaginario
colectivo que recepciona la argumentacion persuasiva. La desintegracion analitica de
la premisa implicita de la que extrae su autoridad el sentido comin no pretende

socavar dicha autoridad, sino restituirla.

En este tipo de silogismo, pues, se omite por sobreentendida algunas de sus
proposiciones. Como lo sabemos por experiencia cotidiana, tanto el lenguaje comin
como el cientifico se expresan entimematicamente. La explicacion resulta llana y
simple: la gran mayoria de las veces sucede que muchas de las proposiciones en
juego ya son conocidas por las partes y parece ocioso desarrollar el razonamiento
completo, en especial cuando se pretende ser retéricamente mas persuasivo. En todo
caso, como se puede advertir, este Ultimo comentario es valido para la retorica pero

no se aplica al campo de la logica.
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Un ejemplo de razonamiento entimematico, en el que se omite la premisa

menor, es el siguiente:

“Los dictadores son despiadados, pues todos los hombres ambiciosos son

despiadados” (7)

Para determinar si un entimema es o no valido, Copi sintetiza dos pasos
necesarios. El primero consiste en agregar las partes del razonamiento que faltan; el
segundo propone someter a un test de validez al silogismo resultante. Si falta una de
las premisas, “puede ocurrir que solamente la adicion de una proposicion poco
plausible haga el razonamiento valido, mientras que cualquier proposicion plausible

lo tornaria carente de validez” (1969: 207).

Al finalizar estas consideraciones, se escurre sin invitacidn y con esa especie
de descaro propio del espiritu adolescente, la figura contestataria de Paul Feyerabend
cuando éste, al hacer alusioén al pensamiento clasico que buscaba por medio de la
educacion algo asi como someter a demarcacion estricta al pensamiento, sostenia que
al argumentar lo que se pretendia demostrar no era algo a que se coaccionaba
exteriormente al educando, sino que se seguia de la naturaleza del objeto: “no los
métodos educativos de una tradicion, que siempre son casuales histéricamente, sino
las cosas indican ahora el camino, y, por cierto, de una forma ‘objetiva’,
independiente de las opiniones existentes casualmente” (1998: 175). De esta manera,
para la intelectualidad de la antigua Grecia surgia la posibilidad fecunda de despejar
eventuales disputas a través de una y so6lo una “verdad” y, en forma categorica,

concluye Feyerabend: “Naturalmente, esto fue un error” (1998: 175)

6.4 Principios culturales andinos

Mediante la cultura las sociedades logran, a lo largo de su existencia, modos

de ser en el tiempo y en el espacio que les permiten identificar problemas de diverso
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orden y resolverlos con un estilo propio que puede ser similar o diferente al utilizado

por otras sociedades.

Este modo de ser en el mundo se nos aparece como una forma de identidad
que va configurando la arquitectura de sus propias normas, estilos, escala de valores
y comportamientos aprendidos con los que “lee” la “realidad en si”, la enfrenta y se
apropia de ella, constituyendo de este modo la coherencia de su propio universo de

manufacturas, socio-facturas e ideo-facturas.

El disefio de esta arquitectura cultural permea las mentalidades de la sociedad
y constituye el soporte més profundo y estable de los conglomerados humanos,
otorgandoles identidad y unidad frente a las diversidades producidas por los procesos

permanentes de cambio historico.

Este soporte lo constituyen en la cultura andina, sus “principios culturales”,
que encuentran desarrollo en el &mbito temporal que Ferdinand Braudel denomina de
“larga duracion” (1968). No son puras esencias a priori, pues se construyen
historicamente; de otro lado, tampoco se trata de entidades puramente fenoménicas

que se desvanecen en el puro fluir.

Maés atin, podria aseverar que precisamente cuando los principios culturales
varian, son la(s) sociedad(es) y la(s) cultura (s) las que han mudado su existencia,
pasando entonces a formar parte de otro tiempo histdrico que ha experimentado

cambios cualitativos en su ser.

Si por un instante pudiera detener los procesos temporales y pensar en la
sociedad andino-colonial de Huarochiri como si se tratare de una estructura en la que
prevalecen y priman las asincronias, podria suponer que esta sociedad dibujada a
través de los relatos del Manuscrito suscribe los principios culturales andinos que

sefialo a continuacion.
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6.4.1 Reciprocidad o Ayni.

La actuacion de este principio ha sido reconocida nitidamente en el plano de
la circulacion de los bienes y servicios. Involucra el intercambio — homogéneo o
heterogéneo- de los mismos en el marco de una relacion entre iguales, en el que la
transaccion se desarrolla bajo pautas culturales y en donde los lazos que se
establecen entre las partes adquieren un caracter de mutua obligatoriedad, que no
culmina con la mera devolucion del bien o del servicio. El objetivo profundo radica
en establecer una red de relaciones mutuas e indispensables, en la que no hay lugar
para el lucro o la especulacion. En verdad, las formas reciprocitarias son una funcioén
econdmica puesta al servicio de estructuras sociales de base comunitaria (B.
Malinowski 1975; M. Mauss 1971; K. Polanyi 1947: Alberti y Mayer 1974 y M.
Sahlins 1977). Este principio también actiia en aquellas relaciones que se producen
entre los seres sobrenaturales que comandan las fuerzas del cosmos y del caos y entre

los seres humanos y dichas entidades (Cfr. Luis A. Galdames 1988a y 1988b.).

6.4.2 Redistribucion

Si el intercambio simétrico asume la forma de reciprocidad, el asimétrico
cobra identidad como redistribucion. Usualmente asociada también al plano de la
circulacion de los bienes y servicios, supone la existencia de un centro que recoge
bienes a cambio de servicios y vice versa, y que mas tarde los hara circular en la
comunidad segun pautas acordes al tipo de estructura social existente. En el marco de
las relaciones con la naturaleza, que se supone actua movida por la divinidad, la
mecanica de la redistribucidén se concentra en los seres sobrenaturales, los que son
capaces de proporcionar los dones de la abundancia o provocar la miseria de las
comunidades. De alli la necesidad imperiosa del rito, de la ofrenda y del sacrificio
que se llevan a cabo para satisfacer las demandas divinas y aplacar sus iras (Cfr. Luis

A. Galdames 1988ay 1988Db).
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6.4.3. Triparticion, dualidad y division decimal

De esta triada de principios, el primero alude a la integracion de tres
elementos de distinto status, en una sola entidad. Asi, por ejemplo, en la sociedad
Inka se reconocian los grupos Collana, Payan y Cayao, en donde el primero agrupaba
a los jefes, el segundo a un ambiguo conjunto constituido por los allegados a los
Inkas, pero en calidad de servidores o asistentes. Finalmente, el grupo Cayao incluia

a poblaciones vencidas por el Inka (N. Wachtel 1973).

El principio de dualidad organiza y distingue a los miembros de la sociedad,
al tiempo y al espacio, a la naturaleza y al cosmos en unidades que integran lo
opuesto pero complementario, V.gr. animales domésticos/animales salvajes;

masculino/femenino; derecha/izquierda; arriba/abajo, entre otras modalidades.

Por lo que dice a la division decimal, ésta constituye un principio de
organizacion social, politica y administrativa. De ¢l me interesa destacar aquellas
instancias que se organizan en torno al nimero cinco, que aparece permanentemente
en los relatos del manuscrito de Huarochiri. Este principio simbolizaria la méxima

expresion de la totalidad espacial (Cfr. F. Pease 1967/8).

6.4.4. Chawpi

Esta voz significa “mitad, o el medio de cosas o lugares o tiempo, o obra”
(Gonzalez Holguin 1952:99). Se caracteriza por mediar entre dos mitades opuestas.
Este centro es un lugar o realidad espacial que concentra potencias y que se debilita
hacia la periferia. En los limites se crean areas transicionales de alta inestabilidad y

cuyo desarrollo més explicito lo realizaré en 6.4.8.

Simbdlicamente este principio es bisexual o, mejor alin, sexualmente neutro.

6.4.5. Mita
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El principio de la mita implica la vinculaciéon de dos partes en un sistema
rotativo. Se le utiliza para designar turnos en la interaccion social y para referirse a la
dindmica de lo natural y de lo sobrenatural. Remite indistintamente a un circuito

espacio-temporal, de trabajo, de organizacion politica, de culto, etc.

Gonzélez Holguin nos ensefia la expresion “Achacuti, o mita. Muchas vezes”

(1952:13).

6.4.6. Pachakuti

Vinculado al principio anterior, L. Bertonio se refiere a ¢l como”Tiempo de
guerra- y asimila de inmediato su interpretacion tefiida de cristianismo- y también
agora lo toman para significar el juicio final” (s/f:242). De modo similar, Gonzélez
Holguin lo define como “El fin del mundo, o grande destruccion, pestilencia, ruina, o
pérdida, o dafio comin” (1952:270). Pero este principio va mas alld. Los cronistas
del Peru evocan al pachakuti como la vuelta del mundo; como el fin de una época y
el inicio de otra en el ciclo eterno del tiempo mitico andino. Por extension, es todo
vuelco abrupto, la ruptura integral del orden socio-cultural preexistente que se vuelve
caos pero que, al mismo tiempo, posibilita que se engendre un nuevo cosmos.(Cfr.

Luis A. Galdames 1988*, 1988b y 1995)

6.4.7. Tinkuy o tinqu.

El tingqu pone de manifiesto la idea de “encuentro” entre dos realidades
homogéneas que, arrancando de puntos espaciales distintos, convergen en un mismo
lugar donde se articulan o ajustan. Se trata de un encuentro tensionado por las fuerzas
o poderes que se tocan. Una de las lecturas posibles y pertinentes de este fendmeno
es aquella que privilegia el atributo conflictivo de la relacion; otra lectura, no menos

verosimil y razonable, favorece la cualidad opuesta, esto es, que el encuentro
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produce la unidad equilibrada de potencias contrapuestas. (Cfr. Luis A. Galdames

1988a y 1988b y 1990)

6.4.8. Principios vinculados a limites

Finalmente concluyo y subsumo aqui un abigarrado conjunto de principios
culturales andinos que dicen relacién con esa suerte de reticulado que dibuja el
espacio andino y que posibilita distinguir limites divisorios en él. Por un lado
podemos reconocer aquellos principios-puente que iluminan el ambito de los
procesos transicionales, de aquellos espacios liminales que se caracterizan por la
indeterminacion que ocurre alli donde una realidad deja de ser lo que es para
convertirse en otra. De otro lado, principios divisorios que si bien ligan puntos
similares de la realidad espacial van “cortando” e incomunicando otros espacios que

se repelen, impidiendo asi que 4reas de la periferia se interconecten con los centros.

Por lo que dice a los principios-puente, todos ellos recogen conceptos que
cumplen con la condicién de vincular instancias diversas, posibilitando el transito
entre las mismas. El primero de ellos es el de chaga o puente, que se nos aparece
simbolicamente en contenidos de relatos oniricos, en los el paso a “la otra vida” se
realiza mediante un puente. Dos vocablos andinos. kiirmi (arco iris) y tocco (ventana,
hornacina, oquedad o cueva, segun traducen los glosarios tempranos), se utilizan
para establecer contacto (en principio verticalmente) entre el mundo de arriba y el
mundo de abajo o de dentro. Por ultimo, ahora desde una perspectiva mas horizontal,
la cultura andina construyd la categoria de punqu (puerta), que también liga
instancias diversas; asi, por ejemplo, el paso de un sitio ecoldgico a otro.(Cfr. Luis A.

Galdames 1988a, 1988b, 1989, 1990 y 1995).
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Figura 1

Folio del Manuscrito de Huarochiri que se encuentra en la Biblioteca

Nacional de Madrid.
Fuente: Ver http://www..K12wisc.edu
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Figura 2

Mapa que registra el territorio que habitaron los personajes miticos a que se

refiere el Manuscrito.

Fuente: http://www.k12.wisc.edu
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Figura 3

Pareja de nevados de Pariacaca, espiritu del lugar que fuere adorado por

inkas, yauyos y otros grupos étnicos, como una deidad principal.

Fuente: http://www.k12.wisc.edu
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NOTAS: II. CONSIDERACIONES PRELIMINARES

(1)

(2)

€)

(4)

()

Segiin anota G. Taylor, John Rowe habria identificado al redactor-
coordinador y editor de los textos quechuas del Manuscrito de Huarochiri

como Cristobal Choquecaxa.

A proposito de este asunto, cabe recordar aqui los planteamientos que sobre
el particular sostiene Claude Levy-Strauss en diversos trabajos,

especialmente en Antropologia Estructural.

Como lo referiré durante el proceso de analisis del corpus, los criterios
seleccionados son el fruto de experiencias cognitivas que trascienden el
mero punto de vista subjetivo. En efecto, los relatos evidencian estructuras
que se reiteran en todos los capitulos del Manuscrito y temas como los
escogidos, con mayor o menor fuerza en el mismo, se reiteran mas alla de mi
propio interés y énfasis. En este sentido, lo que pudiera aparecer como un
corpus restringido en exceso, representa fielmente el conjunto de todos los

relatos miticos del Manuscrito.

El término actante fue acuiiado por L. Tesniére y, en general, se le puede
concebir como el que realiza o el que sufre el acto, al margen de otras
determinaciones. Siguiendo a A.J. Greimas, este concepto posee en
semantica literaria una extension mayor que el término ‘personaje’, ya que
comprende no sélo a los seres humanos sino, también, a los animales, los

objetos o los conceptos.

Resulta interesante percatarse que un concepto tan caro en el Mundo Andino
como el de ‘dualidad’, no disponga en las lenguas quechua y aymara de un
vocablo especifico. Luis Millones me ha sefalado al respecto que la
informacion sobre el término es mas facil de obtener por pares: hanan/hurin

(arriba/abajo), ichog/allauca (izquierda/derecha), entre otros .No pocas



(6)

(7)
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veces la sacralidad, el respeto o el temor que infunde un concepto hace que

se lo use en metaforas o juegos de retdrica para nombrarlo.

De hecho, tanto el problema como la hipotesis propuestos aqui ya resultan
mas especificos y delimitados que los explicitados durante la proposicion del
proyecto de tesis, cuestion que habra de reflejarse en las Conclusiones de

esta investigacion.

Se trata de un ejemplo tomado de L. Susan Stebbing en su libro Introduccion

a la loégica moderna (1965), en el que se omite la premisa menor.
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III. PREMISAS TEORICAS Y CRITERIOS
METODOLOGICOS.

“Hay que aprender a distinguir los rostros en la multitud”

J. Fadiman, Psicologia Transpersonal.

En las paginas que siguen esbozaré los asuntos tedricos y metodoldgicos que

orientan y encarrilan los ejes del presente trabajo.

El disefio de la ruta trazada para recorrerla y detenerse en las distintas
estaciones que me habrdn de conducir al logro de los objetivos de la presente
investigacion supone y lo advierto, una cierta estética conceptual que tiene mucho de

personal estilo.

Habré durante el recorrido argumentaciones que se esgriman y que se puedan
advertir como contradictorias; se podra notar la ausencia de algunas convenciones
disciplinarias propias de las aspiraciones de las teorias de largo alcance; se iluminara
con ideas, tal vez en exceso, algunos territorios cognitivos ya recorridos, en
desmedro de parajes y hondonadas sombrias que habrian merecido mayor claridad en

beneficio de una mejor inteleccion de los asuntos tratados.

En este sentido, de seguro el lector empirico de estas paginas podra barruntar,

eventualmente, la ausencia de la presencia de “ideas claras y distintas”.

Siendo en lo personal tributario de formaciones disciplinarias emparentadas
pero diferentes e hijo reconocido de experiencias de vida colectivas pero asimiladas
individualmente, tanto el problema que he propuesto como los medios utilizados para
resolverlos resultan —y no puedo evitarlo- poco ortodoxos para muchos y hasta

contrapuestos para otros. Pero mi visualizacion y disefio de ellos (del problema, de
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las teorias empleadas y de los métodos requeridos) no quiere ni puede ser de otro

modo y asi lo manifiesto.

Si por teoria entendemos el lugar desde donde vemos el mundo y lo
modelamos, parece oportuno destacar que frente a los desafios intelectuales que nos
presenta la lectura del corpus del Manuscrito propongo su abordaje desde la
perspectiva de la hermenéutica filosofica, teniendo como soporte teodrico-
metodolégico de trasfondo perspectivas de andlisis que reconocen grados mas o

menos profundos de parentesco con la semiologia.

Esta suerte de declaracion resulta principal si se recuerda que, en Ultima
instancia, lo que busco es aproximarme con la mayor rigurosidad y pertinencia
posibles a la comprension del universo de creencias que comparte la poblacion

andina de Huarochiri, y que subyacen en los relatos del Manuscrito.

La palabra hermenéutica proviene del griego hermeneia y ésta se asocia a la
figura de Hermes, una de las figuras del Olimpo griego, que buscaba hacer
comprensible para el ser humano aquello que trascendia la comprension de este

tltimo (1). Este es el reto que se propone la perspectiva hermenéutica.

En este sentido, cuando se trata del pensamiento mitico, resulta pertinente
recordar y tener presente que los relatos orales miticos no fueron hechos para ser
leidos sino para ser vividos y, por medio de la palabra, instauran su sentido. De aqui
la relevancia de comprender este tipo de relato no como si se tratare de textos
aislados sino siempre en contextos; no intentando el abordaje de los mismos como lo
haria, por ejemplo, aquél que descifra criptogramas y que comparte sus estructuras y
codigos lingiiisticos desde un mismo o muy similar origen cultural, sino aceptando

que los textos cobran sentido propio al interior de la propia cultura que los elabora.

Si se tiene presente, adicionalmente, que dentro del concepto de Mitos es

posible hallar vinculos con la nocidon de mysthes (el iniciado) y ella, a su vez, se liga



51

con la de mysterion (misterio), atributo propio del ceremonial y ritual a que acceden
los iniciados puede desprenderse que el hermeneuta, al leer un texto, participa
también del mensaje de un relato simbolico “respetando su dimensién mistérica”

(Cfr. Fidel Tubino 1989).

Dicho asi, la comprension del mensaje de los relatos miticos da a luz al
reubicarlos en el contexto cultural del que forman parte indisolublemente. La
posibilidad de comprension tiene lugar porque hay algo que se quiere entender y,

desde la hermenéutica, ello supone revivir en uno la vivencia del otro.

A mi juicio, este proceso de comprension nunca logra alcanzar el grado de
pureza que uno quisiera. Lo que en verdad parece ocurrir es una suerte de fusion de
horizontes distintos de entendimiento que germina en el momento de la
interpretacion. Aunque parezca obvio y vuelvo a recordarlo, comprendemos siempre
desde una cierta perspectiva de las cosas (y no de otra) y el saber resultante se vera

indefectiblemente condicionado por el punto de observacion.

Reconocida esta limitacion, que impide a cabalidad colocar entre paréntesis
nuestras propias experiencias de vida y nociones adquiridas podemos, no obstante,
ser concientes de ella y por ende dejar a la vera del camino la pretension de

imponerla como unidad de medida de todo lo cognoscible.

Para la mejor y mas adecuada comprension de los relatos miticos que
constituyen el corpus del Manuscrito, me parece indispensable hacer mencion de
las perspectivas tedricas y estrategias metodoldgicas que voy a utilizar, con las

adaptaciones e innovaciones que dejaré al descubierto cuando corresponda.

Un primer asunto dird relacion con las teorizaciones referidas al fenomeno del
mito, en donde suscribo la sistematizacion que lleva a cabo G.S. Kirk, retomando

ahora
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desde un nivel diferente los planteamientos que efectuara sobre el asunto en

Consideraciones Preliminares.

A continuacion me detendré a examinar algunas cuestiones que se originan en
la semiotica textual. Aqui rescataré lo que estimo un aporte significativo del
estructuralismo: su capacidad para formalizar un texto narrativo (relato mitico en mi
caso), de modo que las estructuras dejan de ser meras entidades dadas casi
obviamente al entendimiento, para convertirse en objeto de reflexion. Relevaré para

este efecto los aportes especificos de Claude Bremond y de Julien A. Greimas.

Mi tarea sera fructifera en este &mbito en cuanto logre elaborar un esquema
meta textual, esto es, una construccion realizada sobre los fundamentos de otras

construcciones (la del propio Manuscrito, sin ir mas lejos)

Finalizaré esta exposicion con una herramienta conceptual proveniente de la
Psicologia: el Analisis Transaccional (AT), que me permitird dilucidar en los
didlogos concretos de los relatos del Manuscrito las distintas modalidades del Yo
que participan en ellos a través de las voces de sus personajes. Su uso me permitira,
como veremos mas adelante, vincular estas instancias o categorias psicoldgicas con

los contextos culturales del periodo andino-colonial.

Cierro el circuito metodoldgico de tratamiento de los relatos, en un distinto

nivel de formalizacion de los relatos: el l16gico formal.

En efecto, a través de la identificacion de entidades entimematicas arribaré al
reconocimiento de las premisas mayores del razonamiento y para ello resultard de
utilidad indispensable haber procedido previamente a formalizar las estructuras de
los relatos del corpus. Deberé razonar en esta instancia de manera inductiva, pues
tomado el relato como un s6lo gran razonamiento, las ideas y creencias productivas
que se encuentran ocultas en cada relato no se encuentran explicitadas. En otros

términos, no se advierte la presencia de la premisa mayor. Ahora, cuando nos



53

encontremos al interior del relato, alli también apareceran ideas y creencias que, al
formalizarse en un silogismo, probablemente asomen como premisas mayores
explicitas y lo que se encontrard serd la otra premisa menor o la conclusion

faltantes..En esta ultima instancia estaré¢ procediendo inductivamente.

La identificacion de entimemas y su demostracion completa, que forma parte
de la légica formal clasica, se llevard a cabo derechamente en la IV parte de este
trabajo, esto es, en el Analisis General del Corpus, especialmente porque la
discusion del concepto fue ya desarrollada en Consideraciones Preliminares. Cabe
indicar, no obstante lo anterior, que el uso de la 16gica formal al discurso retorico, al
lenguaje dindmico, es una apuesta personal que hacemos en vista a los propositos de

la presente indagacion.

1. CUANDO LA CONSTRUCCION DE DISCURSOS SE CONVIERTE EN
SUJETO DE SOSPECHA

Previo a explicitar los antecedentes teoricos y los criterios metodoldgicos que
utilizaré en esta exposicion, puedo suponer que para algunos resulte razonablemente
discutible la validez del empleo de conceptos, categorias de andlisis y
procedimientos intelectuales de cuflo europeo-occidental o tributarios de esta

tradicion, en la reflexion a proposito de relatos miticos andinos.

La aprension aludida no es impropia ni carece de fundamento. La historia de
América Latina estd plena de experiencias y ejemplos de diverso orden que
demuestran el uso acritico de teorias, métodos o saberes de origen externo, que se
han utilizado para dar cuenta nuestro continente, en un vano ejercicio imitativo y

mecanico.

De lo anterior da cuenta y lo demuestra la permanente imitacion y hasta copia
de modelos educativos, cuerpos legales (incluyendo Constituciones), métodos y

técnicas de investigacion, corpus disciplinarios, categorias de andlisis y criterios
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estéticos, entre otros, que se acogen y aplican ideoldgicamente; esto es, que no son
sometidos a contrastacion, rectificacion ni adaptacion de alguna especie, con nefastas
consecuencias la gran mayoria de las veces (Cfr. Leopoldo Zea 1965 y 1970; T.

Todorov 1995; Miguel Rojas Mix 1991; H. Neira 1997)

Tras bambalinas quizés se deje entrever la cara oscura de occidente, que suele
atribuirse todo el peso de la sabiduria y que, acaso por ello, no tiene el menor interés
en dejar crecer en su interior una potencial capacidad empatica frente a realidades

que trascienden su existencia y el horizonte de su mirada.

Empero, lo atendible de esta aprension critica no conduce, al menos por
ahora, a rutas alternativas reconocidas como tales. Podemos compartir el suefio pero

no confundirlo con la vigilia.

No se trata de dar una pirueta seductora ni dejarse someter pasivamente a los
designios de un espiritu colonizador; se trata, en breve, de ser razonablemente
racional frente a saberes que, aunque cambiantes, se hallan normados y hasta

institucionalizados a pesar de nosotros.

Esta suerte de “realismo” se ratifica si asumimos que el pensar “culto” y atin
parte significativa del “saber popular” son parte de Occidente. La fuerza conjunta de

la cruz, la pluma y la espada dan razon de ello.

De hecho, las realidades que conocemos de nuestro continente, “que aln reza

a Jesucristo y aun habla en espaiiol”, son construcciones llevadas a cabo desde algin

punto del espectro que se desliza desde las ciencias duras hasta las humanidades.
29 ¢

Conceptos como “Estado”, “clase social”, “estructura social”, “cultura” y “sociedad”,

entre otros muchos, son nociones acufiadas en la matriz europeo-occidental.

Tampoco podemos desechar, voluntariosamente, la cultura en que hemos

nacido y la enciclopedia que portamos.
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Con no poco esfuerzo, nuestras aspiraciones cognitivas respecto al “otro”
pueden llegar a establecer un cierto compromiso afectivo, una cierta sensibilidad
empatica respecto a los que son distintos de uno, logrando de esta manera distinguir

rasgos ajenos que usualmente no advertiriamos.

Paralelamente se puede asumir, de otro lado, que existen atributos que son
universales a los seres humanos, las sociedades y las culturas, de modo que lo que
nos es util y pertinente a nosotros lo es también, en algunos ambitos, para otros que

Nno somos nosotros.

2. MITOLOGIA. “El amigo de la sabiduria es también amigo del mito”

(Aristoteles).

Ante el fenomeno del mito y de acuerdo a ideas que se han deslizado en estas
paginas, es posible distinguir dos grandes actitudes epistemoldgicas: una de
racionalidad cientifica, positivista, que pretende describir y explicar este fendmeno
desde la objetividad. La otra es la hermenéutica, que pretende comprender el
fenémeno mitico en su relacion subjetiva con la comunidad cultural que lo crea, lo

percibe y lo interpreta.

Al optar por la segunda actitud, se constituye en riesgo evidente el que
nuestra propia subjetividad se confunda con el objeto mitico (Cfr. Ratl Acevedo

1991) y se vuelva asi en un objeto indiferenciado.

Para mitigar el riesgo, pareceria oportuno disponer de la primera actitud a

modo de control eventual.

Como asevera Joseph Campbell “la mitologia ha sido interpretada por el
intelecto moderno como un torpe esfuerzo primitivo para explicar el mundo de la
naturaleza (Frazer); como una produccion de fantasia poética de los tiempos

prehistéricos, mal entendida por las edades posteriores (Miiller); como un sustitutivo
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de la instruccidn alegoérica para amoldar el individuo a su grupo (Durkheim); como
un sueflo colectivo, sintomatico de las urgencias arquetipicas dentro de las
profundidades de la psique humana (Jung); como el vehiculo tradicional de las
instituciones metafisicas mas profundas al hombre (Coomaraswamy); y como la
Revelacion de Dios a Sus hijos (la Iglesia). La mitologia es todo esto” (1998: 336-
337).

A propésito de estas diversas miradas, abundan los estudios especificos o
globales que se refieren a las funciones del mito y que exploran las relaciones entre
mito y ciencia, mito y rito, mito y simbolo y mito y filosofia, entre otros posibles
vinculos, y que arriban a distintos resultados y conclusiones segiin el marco tedrico
del que arrancan los estudios (Cfr. P. Auger s/f; G. Bateson 1993; P. Bourdieu y J-C.
Passeron 1975; R. Callois 1998; E. Cassirer 1945 y 1972; M. Eliade 1985 y 1997; H.
Frankfort et. Al. 1958; S. Freud 1948; J. Hill 1988; L. Kolakowski 1990; C. Lévi-
Strauss 1972 y 1986; B. Malinowski 1994; L. Millones S-G 1989); L. Rivano 1987).

Por mi parte, quisiera proponer y suscribir aqui los planteamientos que G.S.
Kirk formula en su obra El Mito. Su significado y funciones en la Antigiiedad y
otras culturas (1985). Este autor sustenta una postura revisionista y critica frente a

teorias y definiciones del mito que pretenden ser universales.

En verdad, mas que un aporte a la teoria, lo que Kirk realiza es una
sistematizacion inteligente de las multiples teorias que se han propuesto sobre el mito

(Cfr. Luis Rivano 1987; M.T. Viviani 1991).

G.S. Kirk distingue tres hitos en lo que concierne al pensamiento sobre el
mito: “el primero fue la verificacion de que los mitos de las sociedades primitivas
son de la maxima importancia para la consideracion global del asunto, verificacion
que se asocia especialmente a los nombres de Tylor, Frazer y Durkheim. El segundo

de ellos fue el descubrimiento del inconsciente por parte de Freud y su relacién con
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los mitos y suefos. El tercero es la teoria estructural del mito propuesto por el gran

antropologo francés Claude Lévi-Strauss” (1985: 55).

Desde la perspectiva epistemologica, Kirk organiza las distintas teorias sobre
el mito en torno a dos grandes concepciones. Por una parte, aquellas que tienen una
vision objetiva del mundo; al frente de ellas, las teorias que ven en la psique humana

el elemento productor del mito (Cfr. M.T. Viviani 1991).

La primera agrupacioén de teorias incluye, por una parte, aquellas de tipo
naturalista, para las que el mito es la expresion de fuerzas naturales referidas a los
fenémenos meteorologicos, a la fertilidad, al origen de los seres vivos y de la tierra, a

entidades sagradas y tabues.

Otro segmento de este universo de teorias atribuye a los mitos cardcter
estatutario o normativo; es decir, estos relatos no tendrian otra pretension que la de

confirmar costumbres, instituciones y creencias.

También es posible identificar en esta primera agrupacion de teorias, aquellas
que siguen las ideas de Mircea Eliade, esto es, que postulan que los mitos tendrian
intenciones de indole practico-magicas que quieren relevar el tema de los origenes.
De alli que el eterno retorno busque precisamente traer al presente el tiempo

primordial.

J.G. Frazer y otros pensadores vinculados principalmente a la escuela de
Cambridge, establecieron lazos indisolubles entre mito y rito, al punto de llegar a

sostener que son una misma entidad.

Finalmente esta el grupo de estudiosos liderados por V.W Turner, para el que
los mitos poseen caracter liminar. Posibilitan el transito de una situacion a otra, como

sucede con las instancias existenciales mas significativas de la comunidad.
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La segunda macro agrupacion de teorias estaria constituido por aquellas que

ven al mito como un producto de la psique.

Aqui resalta el pensamiento magistral de Sigmund Freud, para quien los
mitos y los suefios ofrecen una vision semejante de la realidad, particularmente por

los vinculos que se aprecian entre los simbolos del suefio y los del mito.

Para el psicoanalista, “los mitos tradicionales proceden de un estado oral
primitivo de la cultura que condiciona el desarrollo ulterior de la humanidad asi

como las experiencias infantiles gobiernan el desarrollo del hombre adulto” (M.T.

Viviani 1991: 30).

Esta suerte de analogia, que busca poner de manifiesto la determinacion de la
vida adulta por la infancia personal y de las comunidades tradicionales por la
infancia de las mismas, catapulta al decir de Kirk la teoria de Karl Abraham y Otto

Rank que sostiene que el mito asoma de una suerte de inconsciente social heredado.

También Durkheim suscribira la idea de que en la creacion de los mitos esta
la presencia de una mente colectiva, pero ésta se originaria en las mentes
individuales. En este autor se evidenciaria la idea de la “mentalidad primitiva del

salvaje” que acunaran Tylor y Lucien Levi-Bruhl.

Como antropdlogo, a Clyde Kluckhohn le preocupara el lazo entre el mito y
el rito, los que responderian a un unico sentir psicologico y que se corresponderian

con un estado de angustia que se mitigaria gracias a los mismos.

En Carl Jung, los mitos y los suefios seran revelaciones del inconsciente
colectivo heredado que se expresarda mediante arquetipos o simbolos claves que

asomaran como una constante en el pensamiento mitico.
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Finalmente, G.S. Kirk se refiere a Claude Leévi-Strauss, quien entiende los
mitos como expresiones especulativas o el reflejo de algiin problema, una vez que
son comprendidos adecuadamente. Esta recta comprension ‘requiere una
concentracion en la estructura de relaciones que los sustenta, mas que en sus
contenidos explicitos o cualquier interpretacion estrictamente alegorica” (1985: 20).
La finalidad del mito radicaria asi en proporcionar un modelo légico capaz de

superar una contradiccion.

Este aporte alterara radicalmente la teoria sobre los mitos. Sin embargo, el
estructuralista francés se equivocard, al decir de Kirk, cuando pretende que los mitos
cumplen en todas las culturas similar funcién; esto es, la de ser “mediadores” en las

contradicciones.

3. PENSANDO LAS ESTRUCTURAS, BUSCANDO SIGNIFICADOS

He indicado con anterioridad que la investigacion que aqui desarrollo
reconoce, por raiz o por cercania, vinculos con la semiologia. No pretendo aqui

validar su modelo sino servirme de él.

La semiologia o semiotica tiene como objeto de estudio todos los sistemas de
signos; le interesa el conjunto de reglas por las cuales se estructuran los fendmenos
signicos. En su sentido original y estrecho, a la hermenéutica- arte de interpretar
textos (especialmente sagrados) para fijar su verdadero sentido-, solamente le
interesa el significado del signo. Desde esta distincion, mi trabajo serd inicialmente

hermenéutico y especificamente semiotico.

Metodolégicamente, Jos¢ Romera Castillo (1977) identifica y diferencia dos
grandes paradigmas. El primero de ellos, referido concretamente al signo, se
organiza en torno a las ideas de Charles Morris. En ellas se distinguen tres planos: a)
el sintactico, que estudia las relaciones signo-signo; b) el semantico, que examina los

lazos signo-objeto, y ¢) el pragmatico, que analiza las relaciones signo-sujeto.
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El segundo paradigma corresponde a Tzvetan Todorov, que centra sus
comentarios en relatos. Este autor también visualiza tres aspectos: a) el semantico,
que estudia los contenidos que el relato representa y evoca; b) el sintactico, que se
refiere a las relaciones de las unidades que articulan el relato, y ¢) el verbal, que
examina las frases concretas a través de las que llega al lector empirico la

composicion del relato.

De la amplia y variada gama de asuntos que le interesan y trata esta
disciplina tomar¢, en la medida en que me sean pertinentes y necesarios, aspectos
que se inscriben en dmbitos de la morfosintaxis, de la semantica y de la pragmatica;

estos dos ultimos abarcados en un s6lo y tinico conjunto.

El examen morfosintactico me permitira formalizar las estructuras que
subyacen en los relatos del corpus del Manuscrito seleccionados para la ocasion. A
través de este enfoque lograré poner de manifiesto aquellas unidades minimas

relacionadas entre si en cada relato.

En el ambito de la semantica-pragmadtica, que se refiere a los simbolos, al
contexto, a los vinculos sociales y culturales de los textos con quién o quienes
escriben o dicen los relatos y aquellos que los leen o escuchan, trataré¢ de determinar
hasta qué punto los relatos dan cuenta de la cultura andino-colonial y, dentro de ella,

las ideas y creencias que les otorgan verosimilitud.

Finalmente, incluiré en este ultimo ambito aquellos angulos del Andlisis
Transaccional de los que me serviré para el andlisis e interpretacion de los dialogos
de los textos.

3.1 La propuesta de Claude Bremond.

Claude Bremond entiende que previo a toda descripcion de un género

definido, se hace necesario trazar el plano de las posibilidades logicas del relato. Con
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esta condicion, “el proyecto de una clasificacion de los universos del relato, basada

en caracteres estructurales tan precisos como los que sirven a los botdnicos o a los

naturalistas para definir los objetos de su estudio, deja de ser quimérico” (C.

Bremond 1972: 87).

Para este logro, la unidad de base contintia siendo la funcion, aplicada a las

acciones 'y a los acontecimientos que, reunidos en secuencias, dan origen a un relato.

Lo primero en que debemos fijar la atencidon son las secuencias, entendidas

como agrupacion de funciones o macroestructuras narrativas basicas.

1)

2)

Dos son los tipos de secuencias mas caracteristicos:

Secuencias elementales, aquellas que agrupan una triada de funciones que
corresponde a las tres fases obligadas de todo proceso (Cfr. Jos¢ Romera
Castillo 1977). A saber: “a) una funciéon que abre las posibilidades del
proceso en forma de conducta a observar o de acontecimiento a prever; b)
una funcién que realiza esta virtualidad en forma de conducta o de
acontecimiento en acto; ¢) una funcién que cierra el proceso en forma de

resultado alcanzado” (C. Bremond 1972: 87).

Secuencias complejas, que son el resultado de la combinacion de secuencias
elementales. Estos enclaves pueden asumir diversas maneras. En nuestro
caso, para los temas del “engafio” y de las “situaciones tensionales entre
actantes”, escogeremos la aplicacion del encadenamiento por continuidad,
una de las combinaciones mas tipicas y cuyo esquema se puede representar

visualmente del modo que indicamos aqui: (figural)
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Fechoria a cometer

|

Fechoria

|

Fechoria cometida= hecho a retribuir

'

proceso de retribucion

v

hecho retribuido.
Figura 1

Aqui el signo = ‘significa que el mismo acontecimiento cumple
simultdineamente, en la perspectiva de un mismo rol, dos funciones distintas” (C.
Bremond 1972: 88). En el ejemplo del esquema propuesto, la misma accion
reprensible “se califica desde la perspectiva de un ‘retribuidor’ como clausura de un
proceso (la fechoria) respecto del cual juega un papel pasivo de testigo y como
apertura de otro proceso donde jugard un papel activo (el castigo)” (C. Bremond
1972: 88). Veremos que ocurre al aplicar a los relatos del corpus este esquema de

analisis.

También me interesaré¢ por aplicar otro de los esquemas que postula
Bremond, y que dice relaciéon con el mecanismo del engafio. Como sintetizara
brillantemente su autor, “engafiar es a la vez disimular lo que es, simular no que no
es y sustituir lo que es por lo que no es, ofreciendo una apariencia en que la victima
reacciona como ante un ser verdadero” (C. Bremond 1972: 101). Cabe indicar aqui
que para que la victima se rinda al engafio, necesita creer en lo que se le presenta y
no abrigar la menor sospecha sobre los mecanismos que se han empleado para
producirle la situacién de engafio. Asi, el engafiador debera utilizar aquellos recursos
que lo hagan creible cuando se lo vea, se lo escuche o se lo vea actuar. Y aqui me

parece que el rol de la cultura es central, puesto que los cddigos que utilice el
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engafiador (Vgr. Codigo vestimentario) habran de ser coincidentes con los que utiliza

y reconoce como validos la victima engafada. Estos codigos, que son aprendidos al

interior de la cultura, deberan también ser conocidos por el engafiador y posibilitaran

que el acto de comunicacion resulte eficaz y eficiente para ambas partes

involucradas.

El esquema de esta circunstancia se puede representar entonces de la

siguiente manera: (Figura 2)

Perspectiva del enganador

Victima a atrapar

Proceso

de engafo

Victima

atrapada

Figura 2

[SerX +

a disimular

'

Proceso de +

Disimulo

.

\disimulado

Ser X +

NoserY

a simular

Proceso de

simulacion

NoserY

simulado

Perspectiva del enganado

VS.

VS.

VS.

Apariencia Y

creible

Proceso de

conviccion

Apariencia Y
creida = Falta a

cometer

Por lo que se refiere a las funciones, éstas son unidades narrativas minimas,

son lo que quiere decir un enunciado, lo que lo constituye en unidad formal y no la

forma en que esté dicho.
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Finalmente, lo que al andlisis semiologico le interesa es el estudio de las
acciones. Aqui interesa analizar las acciones en si mismas sin ponerlas en relacion
con otros elementos, pudiendo llegar a ver las tendencias a la repiticion de éstas en

los personajes, en las descripciones, etc.

En suma, el modelo que ofrece Claude Bremond es “logico”, esto es, formula
un esquema que figura una “red” de tipo combinatorio que representa las
posibilidades tedricamente propuestas al narrador como el juego de opciones

dicotémicas que inaugura en el relato la gama de sus “posibles narrativos”.

3.2 El modelo actancial de A.J. Greimas

Sin  perjuicio de los multiples topicos que Algirdas Julien Greimas ha
abordado y desarrollado en el ambito de las ideas asociadas a la semiotica
estructural, he estimado oportuno y por sobre todo pertinente tomar de ¢l uno de sus

aportes mas significativos en el analisis de relatos.

En efecto, Greimas ha otorgado al modelo metodoldgico la precision debida

al establecer su modelo actancial.

El autor de origen lituano toma prestado de la lingiiistica estructural el
término actante, proponiendo la existencia de seis de ellos en textos de caracter

narrativo.

En una de las consideraciones en torno a éste término, Greimas informa en su
Semantica. Diccionario razonado de la teoria del lenguaje, que “el actante puede
concebirse como el que realiza o sufre un acto” (1987: 23). Sobre todo en semantica
literaria, este concepto posee mayor extension que el término personaje, pues ademas

de los seres humanos comprende a los animales, a los objetos o los conceptos.
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En el analisis de mitos, cuentos populares, relatos, etc., se hace complicado
para el que realiza la descripcion establecer la ndmina de actantes. Por ello Greimas
estima oportuno distinguir entre el actor (el personaje oficial, aquél cuya identidad es

afirmada especificamente) y el actante (término que designa la clase de actores).

A.J. Greimas propone tres categorias de actantes: una que corresponde al
sujeto y el objeto que se dan en todo discurso normal, otra segunda constituida por el
remitente y el destinatario; y otra final, conformada por los circunstantes que indican

las circunstancias bajo las que se desarrolla el proceso del relato.

Asi pueden resultar los siguientes tipos de actantes: (Figura 3)

Fuente vs.  Destinatario
Sujeto-Héroe  vs.  Objeto-valor

Ayudante vs. Oponente-Traidor.

(Figura 3)

De conformidad al comentario que realiza José Romera Castillo, entre estas
tres categorias actanciales se pueden establecer otros tanto predicados de base, a
saber: “a) En la primera, los actantes (sujeto/objeto) estdn vinculados por una
relacion de deseo.
b) En la segunda (remitente/destinatario), la relacién corresponde a la modalidad del
saber, cuya realizacion mas caracteristica es la comunicacion (la confidencia).
¢) En la tercera (auxiliar/oponente), la relacion es de poder o participacion” (Romera

Castillo 1977: 57)

A.J. Greimas, en su Semantica Estructural (1987), sugiere el siguiente

ejercicio de actantes que resuelve asi: dice Greimas que “para el fildsofo clasico:
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SUJELO0..eeeeiie et Filosofia
ODBJet0....veeeieeieieeieeeeececseeeee Mundo
Remitente.........coceeveveeneeiienienennns Dios
Destinatario.........cceeeeeveenieeeeneennennn. .Humanidad
Oponente........cceeeeveeeeceeeecreeenreeeeneenn Materia
Ayudante.........cooceeviiiiieniieieeeeen, Espiritu” (1987 277).

De este modo, procederemos a la aplicacion de parte de este modelo actancial
a los relatos que he escogido del Manuscrito, intentando identificar los actantes y los

vinculos que se advierten entre los mismos.

3.3. Analisis Transaccional: antecedentes generales, aplicaciones y adaptaciones

El psiquiatra Eric Berne es el creador del Andlisis Transaccional (AT), teoria
y técnica con una aceptable base cientifica estrechamente ligada a Gestalt,
Psicoanalisis y Biogenética. Como modelo integrador de orientaciones cognitivas y
psicodinamicas de la psicoterapia, planteaba que la conducta de una persona se
encontraba notablemente influida por los sentimientos y las experiencias grabadas

durante la infancia.

Los ejercicios terapéuticos de su modelo provienen de su experiencia con
terapia Gestalt. A través de sus investigaciones observo que las personas lleva a cabo

toda una planificacion, a nivel inconsciente, que los conducira a la muerte.

Esta planificacion obedece a unas influencias sociales, culturales y familiares.
Ella constituye el guioén de la vida, que va desde el nacimiento hasta la muerte. Esta
etapa de guiones en el pensamiento del autor canadiense constituye una extension del

psicoanalisis.



67

Berne estuvo de acuerdo en que los tres estados Padre (P), Adulto (A) y Nifio
(N) no refieren al ego, puesto que este ultimo es algo diferente, cuya fundamentacion

proviene del inconsciente.

Los Estados del Yo que propone Berne son reacciones que se dan en general

en todas las personas; estos Estados son los siguientes: (Figura 4)

Figura 4 Estados del Yo segun Berne.

3.3.1. El Padre (P)

Seglin esta teoria, el P. Es el contenido de las normas, patrones y
prohibiciones impuestas desde fuera durante la infancia por progenitores, familiares,

profesores y personas adultas.

A su interior Berne descubre dos caracteristicas: la Critica © y la de

Proteccion o Nutricia (n).

Las principales acciones del P son “dictar o actuar conforme a moldes

cerados de comportamiento, dar normas, generalizar, acusar, cuidar, mimar, criticar,
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castigar, prohibir, nutrir, proteger, disculpar, dominar, prejuzgar, etc.” (M. Poblete

1983: 26)

De otro lado, cuando las frases, los gestos, las expresiones corporales y las
conductas en general son de indole protectoras frente a terceros, el que se ha hecho

presente es el Yo Padre Nutricio (Pn).

Por el contrario, cuando las conductas apuntan a la agresion, son severas,

rigidas, autoritarias, estamos en presencia del Yo Padre Critico (Pc).

3.3.2. El Adulto (A).

El A se conduce como si se tratare de un ordenador; recibe y procesa
informacion. Es el area que circunscribe la racionalidad, ejercitada sobre datos
e e . ) ) o ., )
objetivos”. Sus principales acciones suelen ser: recibir informacion, organizarla,
tomar decisiones a partir de ella, planificar, estudiar, reflexionar, informar, preguntar,

investigar, entre otras de similar naturaleza.

3.3.3. El Nifio (N)

Representa los sentimientos, los impulsos y las emociones. Este estado se
encuentra conformado por los impulsos vitales, la herencia biogenética y el bagaje de
experiencias y “grabaciones” realizadas por el medio ambiente, especialmente por el

padre que lo crid, en los primeros aflos de vida.

Sus principales caracteristicas son: ambivalencia afectiva (se siente bueno-
malo, amado-odiado, etc.), impulsividad, egocentrismo, alegria, miedo. En fin, el N

fantasea y miente (Cfr. E. Berne 1975).
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Cuando el N se muestra asustado, timido, con la vista baja, llora, se ruboriza,
tenemos un N sumiso (Ns). Por el contrario, si el sujeto muestra altivez, rabia,

mirada desafiante, burla, etc., quien se ha manifestado es el N rebelde (Nr).

3.3.4. Contaminaciones

Berne sostiene que a veces surgen anomalias en la estructura de la

personalidad, siendo una de las méas comunes la contaminacion.

La contaminacion viene a ser una intromision de estado del Yo en otro,

utilizando una zona comun a ambos.

a) Contaminacion del Adulto por el Padre.

Existe contaminacion cuando el A admite como verdaderos, juicios

infundados del P; son los llamados prejuicios. Graficamente se expresaria asi (Figura

5):

Figura 5
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El mecanismo de contaminacion entre el P y el A se inicia en la infancia. Un
ejemplo de este tipo de contaminacion lo constituyen los refranes. Son fragmentos
de realidad que arrojan ciertos datos con una determinada l6gica interna, la que se
generaliza por intromision del P y se hace axioma que, luego, o se confirma o se

ignora.

La contaminaciéon del A por el P obedece segin esta teoria a razones de
seguridad. Puede resultar mas seguro disponer de determinadas pautas de
comportamiento macadas, que asumir la responsabilidad de comprobar en cada

momento la realidad y tomar decisiones en funcion de dicha comprobacion.
b) Contaminacion del Adulto por el Nifio.

Esta clase de contaminacion ocurre cuando el A admite como verdaderas las
distorsiones de la realidad procedentes del N, racionalizandolas. Ejemplos de esta
clase son las ilusiones y las alucinaciones. Uno podria estirar algo mas el argumento

de este tipo de contaminacion e incluir en ella al pensamiento mitico en su conjunto.

Graficamente se representaria asi (Figura 6)):
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Figura 6

En ocasiones, la situacion se plantea de tal modo que la ilusion se confirma;
de aqui que el pensamiento magico sea una creencia y una practica tanto en el estado

infantil como en la vida adulta (3).

Formuladas estas aclaraciones de nociones claves en el Andlisis
Transaccional, introduzco una adaptacion personal al modelo proponiendo el disefio
de la Tabla que muestro a continuacion, donde ademas especifico los significados de

los campos que contiene (Figura 7)
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P A N A/P | A/N
IDENTIFICACION

Diélogos (D)

Figura 7

Con la tabla que he disefiado mas arriba busco organizar y sistematizar
aquella informacion relevante que, desde la perspectiva del Andlisis Transaccional,

estimo oportuna y relevante.

El campo superior izquierdo, que he denominado “Identificacion”, titula el
didlogo (secuencia en este caso) que se va a desarrollar. En la columna vertical que le
sigue, la letra “D” identifica entre qué personajes se da el mencionado didlogo. Este
se expresa textualmente y entre comillas. El campo que va a la derecha de

“Identificacion” posee los siguientes significados:

“P” para referirse al Padre. Este, a su vez, se divide en dos subcampos: “c” y
“n” para identificar al Padre Critico y al Padre Nutricio, respectivamente.

“A” es la letra con la cual se reconoce la presencia del Adulto.

“N” indica la presencia del Nino, dividido en dos campos menores: “R” para
indicar la presencia del Nifio Rebelde y con “S” apuntamos a la existencia del Nifio

Sumiso.
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A/P me sirve para representar la existencia de la contaminacion del Adulto
por el Padre.
A/N la utilizo como marcador de la existencia de la contaminacion del Adulto

por el Nifo.

Las columnas que se desprenden de estas estructuras del Yo y al lado derecho
de los didlogos, habran de servir para marcar con la letra “x” a qué tipo de estructura
del Yo corresponderia cada frase del didlogo, cuestion que no siempre es del todo

nitida y que de seguro, merecera algin comentario aclaratorio.

El proposito de esta Tabla es dar cuenta de los didlogos que aparece en cada
uno de los relatos del corpus. De este modo estoy en condiciones de sistematizar la
informacion referente al predominio de estructuras del Yo en cada uno de los
personajes, como si los hubiese oido en el momento y en el lugar un psicélogo

perteneciente a esta corriente del AT.

Si se tiene presente que muchos de los entimemas se asocian a premisas
mayores 0 a enunciados legales implicitos o explicitos, veremos que el Padre es un
tipo de estructura del Yo que se expresa precisamente a través de juicios categoricos
en los que no media la razéon. Como contrapartida, el Niflo surge como opuesto
complementario que da consistencia a vinculos tensos propios de una sociedad y

cultura autoritarias.
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NOTAS: III. PREMISAS TEORICAS Y CRITERIOS
METODOLOGICOS

(1)

2)

€)

Seglin J.A Pérez-Rioja en su Diccionario de simbolos y mitos, “Hermes
(identificado con el romano Mercurio), sin poseer un dominio claramente
determinado, invade los de las demas divinidades olimpicas: la inventiva, la
versatilidad, unida a la fascinacion, marrulleria y sagacidad son sus
principales caracteristicas (...) Como guia en los caminos desconocidos, es
el conductor de las almas en sus peregrinaciones por el Imperio” (1971:

239).

Otro ejemplo que sugiere Greimas se refiere a la ideologia marxista, y reza

asi: “Sujeto....cccevveerieniieinennn, Hombre:

ODbJetO...veeeieeieeiieeieeieeee e Sociedad sin clases;
Destinador........c.ccceveerieeniennne Historia:

Destinatario...........ccceceevveennee. Humanidad:
Oponente..........ccceeeeveerreeneennen. Claseburguesa
Adyuvante..........cccoeveeeieneennen. Clase obrera” (A.J. Greimas 1987: 277)

Ejemplos de esta contaminacion del A por el N son los complejos de
inferioridad y de superioridad, la supersticion y otros comportamientos

provocados por una situacion de miedo.
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IV. ANALISIS GENERAL DEL CORPUS.

“En el octavo libro de la Odisea se lee que los dioses tejen
desdichas para que a las futuras generaciones no les falte algo que contar...”

J.L.Borges Del culto de los libros.

En este punto central de la presente investigacion, procederé a examinar los

cuatro relatos que conforman el corpus del Manuscrito de Huarochiri.

Procederé, entonces, al andlisis de R1, R2, R3 y R4 aplicando los
instrumentos metodologicos enunciados en Premisas tedricas y criterios
metodologicos y que constituyen nuestro modelo de aproximacion al problema
planeado en este trabajo. Ademas, estableceré para cada uno de los relatos escogidos
del Manuscrito las interpretaciones y conclusiones que, a mi juicio, se desprendan
del analisis reflexivo del corpus y de su contexto histérico-cultural. Finalizo el
analisis de cada relato con la enunciacién de los entimemas que se hacen presentes

en ellos.

1. R1 (CAPIiTULO 2° “UNA TRADICION SOBRE CUNIRAYA
HUIRACOCHA”)

1.1 Formalizacion de R1.
1.1. 1. Determinacion de secuencias y sus funciones
Procedo a continuacion a establecer las secuencias (S) que reconozco en el

relato aludido mas arriba, asi como las funciones (F) que en ellas se dan, esto es, la

que abre el proceso (F1), la que lo media (F2) y una tltima que lo cierra (F3).
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S2

S3

S4

S5
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F1 Cuniraya desea prefiar a Cahuillaca
F2 Cuniraya, mediante engafo, procede a prefiar a Cahuillaca.

F3 Cahuillaca queda prefiada.

F1 Cahuillaca da a luz a su hijo.
F2 Cahuillaca desea conocer la identidad del padre de su hijo.
F3 Cahuillaca convoca a los huacas y huillcas del lugar para saber quien de

ellos es el padre.(2)

F1 Cahuillaca pide a su hijo que reconozca al padre.
F2 El hijo reconoce a Cuniraya como su padre.
F3 Cahuillaca no acepta que su hijo pueda haber sido engendrado por un ser

aparentemente miserable.

F1 Cahuillaca huye encolerizada con su hijo en direccion al mar.

F2 Cuniraya exterioriza su imagen poderosa para que Cahuillaca, al verlo, se
enamore de €l.

F3 Cuniraya persigue a Cahuillaca, sin que ella se percate de la verdadera

identidad del primero.

F1 Durante la persecucion, Cuniraya va solicitando informacién en el camino
a diversos animales sobre la posibilidad de alcanzar a Cahuillaca.

F2 Cuando la respuesta de los animales satisface a Cuniraya, éste les ofrece
felices augurios; cuando la respuesta es negativa, lo que reciben son

maldiciones.
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F3 Cuniraya llega a orillas del mar sin encontrar a Cahuillaca, por lo que

retorna a Pachacamac.

S6
F1 En Pachacamac encuentra Cuniraya a dos jovenes hermanas.
F2 Cuniraya viola a la menor de las jovenes.
F3 Cuniraya huye a la orilla del mar.

S7

F1 Urpayhuachac, madre de la joven violada, se indigna con Cuniraya.
F2. Urpayhuachac persigue a Cuniraya para, mediante engao, destruirlo.
F3 Cuniraya, gracias a su astucia, huye de la ira de la madre y se dedica a

deambular por el territorio engafiando a huacas s locales y hombres.

Sintetizaré a continuacion el conjunto de todas las secuencias anteriores en

cuatro macro secuencias:

1) Cuniraya fecunda a Cahuillaca mediante engafio.

2) Cahuillaca, al conocer la supuesta identidad del padre de su hijo y pensar que
se trata de u ser miserable, huye de ¢l con su hijo.

3) Cuniraya experimenta una doble frustracion o fracaso: no logra alcanzar a
Cahuillaca ni consigue que ésta conozca su verdadera identidad.

4) Cuniraya se dedica entonces a recorrer el territorio engafando a los waqa y a

la gente del lugar.

Volveré a estas secuencias mas adelante, cuando les aplique el analisis actancial a

alguna de ellas.
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1.1.2. Los esquemas de C. Bremond

Ahora me detendré en la aplicacion del esquema que Bremond sugiere en
relacion a “fechoria cometida” y “hecho o dafio a retribuir”. Segun se desprende de

las secuencias elementales, encontramos:

Secuencias 1 a 4: Cuniraya desea prefiar a Cahuillaca mediante engafio (Fechoria a

cometer)

Cuniraya procede a prefar a Cahuillaca (Fechoria)

Cuniraya prefia a Cahuillaca sin que ella conozca su identidad
(Cahuillaca, intentando averiguar la identidad del padre de su hijo, retribuye la

fechoria cometida huyendo de Cuniraya).

En la S5, durante la persecucion de Cuniraya a Cahuillaca, el primero va
interrogando a diversos animales que encuentra en el camino sobre la posibilidad de
alcanzar a Cahuillaca. Por turno, algunos animales le hacen ver a Cuniraya la
imposibilidad de alcanzar a la madre de su hijo, mientras que otros le aseguran que

su busqueda serd exitosa.

Tanto la zorrina, el zorro y el loro le sefialan que ya no podrd Cuniraya
alcanzar a Cahuillaca. Ante esta respuesta no deseada, Cuniraya les maldice.
Por el contrario, el condor, el puma, y el halcon le auguran el éxito en la

busqueda de Cahuillaca, por lo que reciben premios por parte de Cuniraya.
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En ambas situaciones, de premio o de castigo, la tension entre Cuniraya y los
animales a quienes interroga es directa y se resuelve sin mediar engafio. No aplica en

este caso, pues, el esquema de”’Fechoria cometida y hecho a retribuir”.

No obstante, en las secuencias 6 y 7 el esquema funciona plenamente:

-Cuniraya desea violar a una de las hijas de Urpayhuachac (Fechoria a cometer).

v

-Cuniraya ataca sexualmente a una de las hijas de Urpayhuachac ( proceso de la

Fechoria)

v
-Cuniraya viola a la joven (Fechoria cometida)= Urpayhuachac decide vengar a su

hija  (Hecho a retribuir).

Luego, los acontecimientos dan un giro en ciento ochenta grados y la madre
agraviada se transforma ahora en madre vengadora Es el turno para el protagonismo
de la adversaria circunstancial de Cuniraya en un proceso que se puede visualiza, en

los términos de Bremond,, del modo que a continuacion indico (ver secuencia 7):
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- Urpayhuachac, mediante engafio, desea vengar a su hija violada por Cuniraya

(Fechoria a cometer)

v

- Urpayhuachac simula amabilidad para dar muerte a Cuniraya (proceso de la

fechoria)

-Urpayhuachac se acerca a Cuniraya para darle muerte (no alcanza a producirse la
Fechoria cometida) = Cuniraya, advirtiendo las intenciones de la mujer, huye del

lugar mediante astucia o engafo. (Hecho a retribuir)

Se ha visto que en las secuencias 1-4 el “hecho a retribuir” se consuma a
modo de huida por parte de Cahuillaca, dejando a Cuniraya sin la posibilidad de
unirse a ella. En las secuencias 6 y 7 puede uno advertir que el “hecho a retribuir”
tiene el mismo resultado: ahora se trata de la huida de Cuniraya de los intentos de

Urpayhuachac por darle muerte.

No obstante, asoma una diferencia sustancial en las huidas referidas en ambos
grupos de secuencias. En el primero, la huida de Cahuillaca ocurre porque ésta no es
capaz de percatarse de la naturaleza poderosa de Cuniraya y huye creyendo hasta el
final que esta entidad ‘““sobrenatural” es en verdad un ser miserable. En el segundo
grupo de secuencias, la huida de Cuniraya sucede porque éste si advierte las
intenciones vengativas de Urpayhuachac hacia él. Mas aun, el poder de Cuniraya le
otorga la oportunidad de engafiar a la madre de la hija violada, fingiendo que ya
regresa en circunstancias que lo que realmente concreta es su huida del lugar para
seguir engaiando a otros seres del lugar. Se produce asi un proceso de engafio

acompafiado de malicia, una suerte de juego en la que no participan ni la rabia ni el
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rencor sino, simplemente, la demostracion sutil de poder por parte de quien es y se

siente mas poderoso que sus eventuales adversarios.

Observemos ahora las instancias estructurales que emergen cuando se utiliza

el esquema “Perspectiva del engafiador” y “Perspectiva del engafiado™.

Veamos como aplica en las secuencias 1-4. En lo principal, el esquema nos

muestra:
Perspectiva del engafiador Perspectiva del engafiado
Perspectiva del engafiador Perspectiva del engafiado
Cuniraya es poderoso Cuniraya no es pobre
Victima por y lo disimula y simula serlo
atrapar V/S Cahuillaca ve
(a Cahuillaca) a Cuniraya como

pobre y cree en ello

En las secuencias 6 y 7, que refiere la tension que se produce entre
Urpayhuachac y Cuniraya por la violacién que este ultimo ha realizado en una de las

hijas de la primera, el esquema funciona del modo que indico a continuacion:

Perspectiva del engafiador Perspectiva del engafiado
(Urpayhuachac es Ella no es amable
vengativay lo y simula serlo

Victima por disimula V/S Cuniraya

atrapar conoce las

(a Cuniraya) < intenciones de
Urpayhuachac y no
cree en su
amabilidad.
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La “perspectiva del engafiador” funciona, como se aprecia, de modo similar
tanto en las secuencias 1-4 como en las secuencias 6 y 7. Sin embargo, desde la
“perspectiva del engafiado”, la situacion varia. En efecto, en las secuencias 1-4, la
“victima por atrapar” (Cahuillaca en este caso) cree que la apariencia miserable de
Cuniraya corresponde a la realidad y no ve el engafio. Por el contrario, en las
secuencias 6 y 7, la “victima por atrapar”, Cuniraya, jamas se deja sorprender por el
intento de engafo de Urpayhuachac, dominando en todo momento la situacion. En
este sentido Cuniraya, en tanto entidad poderosa, posee la capacidad de engafar a
terceros menos poderosos que ¢l y de advertir, del mismo modo los intentos

engafiosos de los mismos hacia é€l.

1.1.3. Determinacion de los actantes.

Ahora sefialaré la distribucion actancial que nos presenta R1, de acuerdo al

modelo que nos propone A.J. Greimas.

Recordaré las cuatro macro secuencias para la aplicacion del modelo y

observaremos como se distribuyen los actantes.

Primera macro secuencia: “ Cuniraya fecunda a Cahuillaca mediante engafio”

Sujeto: Cuniraya

Objeto: Prefar a Cahuillaca

Remitente: Cuniraya (¢l es el demandante de la accion).
Destinatario: Cuniraya

Opositor: No lo hay.

Ayudante: la licuma y la capacidad de engafio mediante metamorfosis de Cuniraya.

La ausencia de opositor se origina en la capacidad de simulacién y de

disimulacion, respectivamente, que posee Cuniraya. Es posible que si Cahuillaca
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hubiese llegado a conocer desde el inicio el poder de Cuniraya, cabe la posibilidad de

que ella misma se hubiere presentado como Opositor.

Segunda macro secuencia: “Cahuillaca, al conocer la supuesta identidad del padre

de su hijo y pensar que se trata de un ser miserable, huye de €l con su hijo”.

Sujeto: Cahuillaca

Objeto: Cahuillaca, cuyo deseo es impedir las consecuencias que traeria aparejadas el
contraer vinculos con un ser miserable..

Remitente: el prejuicio de Cahuillaca que identifica apariencia con realidad.
Destinatario: Cahuillaca y su hijo.

Oponente: el poder de Cuniraya, y los animales que lo alientan a alcanzarla mediante
noticias favorables.

Ayudante: Cuniraya con su capacidad de simulaciéon que logra convencer a

Cabhuillaca de su identidad miserable.

Tercera macro secuencia: “Cuniraya experimenta una doble frustracion o fracaso:

no logra alanzar a Cahuillaca ni consigue que ésta conozca su verdadera identidad”

Sujeto: Cuniraya.

Objeto: Cuniraya que desea ser reconocido en todo su esplendoroso poder por
Cahuillaca.

Remitente: Cuniraya.

Destinatario: Cuniraya (la satisfaccion de su deseo).

Oponente: Cuniraya (su propia capacidad de engafio que no logra revertir ), la
creencia de Cahuillaca referida a la imposibilidad de unién con un ser aparentemente
inferior a ella y los animales que le dan malas noticias cuando persigue a Cahuillaca.
Ayudante: los animales que le dan buenas noticias sobre la posibilidad de alcanzar a

Cahuillaca.
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Cuarta macro secuencia: “Cuniraya se dedica entonces a recorrer el territorio

engafiando a los waqga y a la gente del lugar”

Sujeto: Cuniraya.

Objeto: Cuniraya , que pretende continuar con sus engafios.

Remitente: Cuniraya (su propia identidad que lo obliga a engaiar a terceros).
Destinatario: los waqa y gentes del lugar

Oponente: aparentemente nadie (mientras encuentre seres inferiores en poder a él,
procederd a enganarlos).

Ayudante: Cuniraya (su propio poder de simulacion y de disimulacion)
1.1.4 Estructuras que se hacen presente al aplicar el Analisis Transaccional.

A continuacion graficaré los diversos didlogos (D) que se desarrollan en R1,
separando cada uno de ellos (D1, D2, D3, etc) para poder realizar los comentarios

que correspondan al pie de los mismos.

En el relato uno que aqui nos preocupa (R1), el didlogo uno (D1) se nos

presenta del modo que indico en la figura que sigue:
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DIR1 P A N A/P | A/N
(Cahuillaca convoca a los waqas y
huillcas del lugar para averiguar la
identidad del padre de su hijo).

C N R S
Cahuillaca: “;Miradloj varones,
sefores,jreconoced a este nifio! X
(Quién de vosotros es el padre?” X

(Ninguno reconoce ser el padre.
Entonces la madre pide al hijo que lo
identifica, sefialando éste a Cuniraya).

Cahuillaca (gritando) “jAy de mi!
(Como habria podido yo dar a luz el X X
hijo de un hombre tan miserable?
(Entonces carga a su hijo y se dirige al
mar)

Cuniraya Huiracocha: “jAhora si me
va a amar! (se viste con traje de oro y

va tras ella) X X X
Cuniraya: “Hermana Cahuillaca”

“;Mira aqui! Ahora soy muy hermoso” X
Figura 1

P= Padre; C= Padre Critico, N= Padre Nutricio; A= Adulto, N= Nino; R= Nifio
Rebelde; S= Niflo Sumiso; A/P= Contaminacién del Adulto por el Padre, y A/N=

contaminacion del Adulto por el Nifio (3)

De este primer didlogo (Figura 1) se desprende que Cahuillaca, al dirigirse a
las waqas del lugar, muestra rasgos que corresponden al Yo Padre Critico y al Yo
Nifio, dos atributos que se dan, a mi juicio, como antipodas pero, también, como
practicamente Unicas posibilidades de expresion del Yo en personas de caracter
autoritario. Si bien pudiere parecer correcto haber marcado con “x” la celda del

Adulto cuando pregunta por la identidad del padre de su hijo, el tono de toda la
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intervencion inicial de Cahuillaca corresponde plenamente a la de Yo Padre. En

efecto, su pregunta es en realidad una orden imperativa.

Durante la segunda intervencion de Cahuillaca, he marcado la presencia de un
prejuicio, es decir, la contaminacion del Adulto por el Padre (A/P). En realidad, esta
sefal aparece como razonable para nosotros, pero del contexto del relato se puede
advertir que para los personajes del relato, hijos de la cultura andino-colonial y de su
tiempo, el que un miserable sea el padre del hijo de una waga es inaceptable para las
creencias subyacentes que asumen como intolerable el que seres de distinta jerarquia

se vinculen por lazos de sangre.

Para Cuniraya he marcado con “x” tanto expresiones que corresponden al Yo
Nifio, como contaminacion del Adulto por el Padre (A/P). En esta ultimo caso, se
trata una vez mas de un una lectura desde Occidente; para Cuniraya y los demas
presentes, lo obrado por ¢l es plenamente valido y se corresponde con la enciclopedia
de la época. Por lo demds, mostrar su verdadera identidad a Cahuillaca es una

manera, también, de reestablecer el orden cosmico de las cosas.

Procedo a continuacioén a descomponer el D2 en tres figuras (Figuras 2, 3 y 4)

para destacar las estructuras de Yo alli presentes.
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D2 R1

(Cuniraya se encuentra con diversos
animales a quienes pregunta sobre
Cabhuillaca)

A/P

A/N

a) (Cuniraya/Condor)

Cuniraya: “Hermano, ;donde te
encontraste con esa mujer?”

Céndor: “Aqui cerca esta, ya casi la
vas a alcanzar”

Cuniraya: “Siempre viviras
(alimentandote) con todos los animales
de la puna, cuando mueran, ya sean
guanacos, vicufias o cualquier otro
(animal), t te los comeras; y si alguien
te mata, ¢l también morira a su vez”.

b) (Cuniraya/zorrina)

Cuniraya: “Hermana” “;Doénde te
encontraste con esa mujer?”

Zorrina: “Ya no la alcanzaras; ya esta
b
muy lejos”

Cuniraya: “Por lo que me has contado,
no caminaras de dia sino de noche,
odiada por los hombres y apestando
horriblemente”

Figura 2
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D2 R1

(Contintian los didlogos entre Cuniraya y
los animales para averiguar el paradero de
Cahuillaca)

A/P

A/N

¢) (Cuniraya/puma)

Puma: “Ella todavia anda por aqui; ya te
estas acercando”

Cuniraya: “seras muy querido”

“y las llamas, sobre todo las llamas del
hombre culpable te las comeras t; y, si
(alguien) te mata, primero te hara bailar
en una gran fiesta, poniéndote sobre la
cabeza; todos los afios te sacard y,
después de haberte sacrificado una llama,
te haré bailar”

d) (Cuniraya/zorro)

Zorro: (Le indica a Cuniraya que
Cabhuillaca esta ya lejos y no la alcanzara)

Cuniraya: “Aunque andes a distancia, los
hombres llenos de odio te trataran como
zorro malvado y desgraciado; cuando te
maten te botaran a ti y tu piel como algo
sin valor”

Figura 3
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D2 R1

(Contintian los dialogos entre
Cuniraya y animales para averiguar
paradero de Cahuillaca)

A/P

e) (Cuniraya/halcon)

Halcon: (Le asegura a Cuniraya que
va a alcanzar a Cahuillaca).

Cuniraya: “Tendras mucha suerte;”
“y cuando comas, primero almorzaras
picaflores, y después (otros) pajaros; el
hombre que te mate llorard tu muerte
sacrificandote una llama y bailara
poniéndote sobre su cabeza para que
resplandezcas alli”.

f) (Cuniraya/loros).

Loros: (Le sefiala a Cuniraya que
Cabhuillaca va ya muy lejos y por ello
no la alcanzard).

Cuniraya: “Andaréis gritando muy
fuerte y, cuando escuchen vuestro
grito, y sepan que tenéis la intencion
de destruir sus cultivos, sin tardar los
hombres os ahuyentaran y asi habréis
de vivir con mucho sufrimiento,
odiados por ellos”.

Figura 4

He procedido a descomponer el D2 en figuras (Figuras 2, 3 y 4) que recogen

las conversaciones entre Cuniraya y distintos animales a propdsito de la indagatoria

que hace el primero para ver la factibilidad de alcanzar a Cahuillaca.
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Las figuras ponen de manifiesto la estructura dual, de opuestos
complementarios en que participa Cuniraya en su encuentro con diversos animales.
Secuenciadamente, interroga primero a un animal que le da buenas noticias sobre la
posibilidad de alcanzar a Cahuillaca; luego, la pregunta se dirige a otro animal cuya
respuesta es adversa a esa posibilidad. El mismo esquema se reitera con los demas
seres vivos que encuentra en el camino, produciéndose asi un circuito de opuestos

que funciona como si se tratare de turnos.

En D2: “a) Cuniraya/condor” y “b) Cuniraya/zorrina”, se advierte que en el
primero de ellos Cuniraya interviene primero como Yo Adulto al realizar una
pregunta, para luego manifestarse claramente con expresiones verbales que
corresponden al Yo Padre, primero como Nutricio (Pn) en la primera parte de la
oracion, mientras que en la segunda parte lo hace como Padre Critico (Pc).(Supra,

Figura 2).

En el mismo didlogo, pero ahora “b) Condor/zorrina”, se reitera el Yo Adulto
al interrogar Cuniraya sobre Cahuillaca, pero en la segunda intervencion es

nitidamente un Padre Critico (Pc). (Supra Figura 2).

Es interesante poner de relieve que en todo momento los animales se
expresan como seres racionales en sus respuestas y argumentaciones, tal como lo

haria un Yo Adulto.

Para los didlogos ‘“Cuniraya/puma” y “d) Cuniraya/zorro) (Figura 3), el
patrén de preguntas y respuestas reitera el comentario anterior y muestra igual forma

que la arquitectura de la Figura 2.

Finalmente, la Figura 4 nos ofrece los didlogos “e) Cuniraya/Halcon” y “f)
Cuniraya/Loros”, en los que una vez mas se reiteran las estructura del Yo de los
personajes. En esta ocasion, no obstante, en el dialogo “e)” se observa contaminacion

del Adulto por el Nifio (A/N), cuando Cuniraya le otorga el don de “la suerte” al
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halcon, por la respuesta favorable que recibe de éste. Se produce de esta manera un
vinculo de reciprocidad asimétrica propia de seres que ocupan diferentes status en el

CcOSmos.

1.1.5. Interpretaciones, conclusiones y categorias entimematicas.

Aqui me propongo establecer comentarios (interpretaciones por ende) y
algunas conclusiones en torno a los resultados que arroja el andlisis del R1, a partir
de la utilizacion de distintos formatos metodologicos que identificara en Premisas

Teoricas y Criterios Metodologicos.

En primer término, en R1 se puede apreciar que los temas del “engafio” y
de las “situaciones tensionales” se hallan imbricados en un mismo tejido. Dicho de
otro modo, no ocurre lo uno sin lo otro, introduciéndose asi el riesgo o la posibilidad
de la intromision de vinculos y relaciones desestructuradores del orden y, por ende,
favorecedores de la instalacion del caos en su reemplazo (Cfr. El principio cultural
andino del pachakuti). Excepcion notable la constituye el didlogo entre Cuniraya y
los animales que encuentran en el camino durante la persecucion a Cahuillaca. En
efecto, alli la tensiéon no se halla mediatizada por celada alguna: premios y castigos
surgen pristinos y directamente ligados a lo favorable o desfavorable de las

respuestas que dan los animales a la pregunta de Cuniraya por Cahuillaca.

Las tensiones poseen expresion espacial. Diversos acontecimientos del
relato ocurren entre la costa y el mar. Asi tenemos la huida de Cahullaca en direccion
al océano o, en la persecucion de Cuniraya por Urpayhuachac, la huida del primero
desde la costa hacia la serrania andina, proceso de movimiento que hace recordar el
principio cultural andino de mita (turno), asi como principios vinculados a espacio

como el de tinqu (tension) y el de pungu (umbral).

Otro plano fuerte que se muestra caracteristico de la época y de la matriz

cultural del lugar, dice relacion con la tension entre apariencia y realidad. Cuniraya
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simula ser pobre y disimula todo su poder cuando engafia a terceros. Las relaciones
se hacen conflictivas precisamente por la intervencion del engafio, que distorsiona lo

habitual y cotidiano y lo vuelve inestable.

También advierto un significativo plano pasional, que se moviliza por las
pulsiones destructivas de Urpayhuachac hacia Cuniraya, pretendiendo utilizar la
celada para satisfacer su deseo de venganza. Pero ademds se hacen presente las
pulsiones erdticas, como las que gatillan la violacion que Cuniraya realiza en una de

las hijas de Urpayhuachac, o cuando éste busca prefiar a Cahuilaca mediante engafio

Las “situaciones tensionales” y el engafio parecen sustentarse en la creencia
de la comunidad cultural de Huarochiri, en orden a suponer que entre apariencia y
realidad deberia producirse necesaria correspondencia. De este modo, el cosmos

conservaria su equilibrio y no dejaria lugar a la participacion del caos.

Este orden admitiria diferenciadas jerarquias que no soportan su disolucion
por la via de la confusion que supondria el otorgar determinados atributos a quien no
corresponde, generando con ello expectativas de rol que tampoco se condicen con la
“realidad”. Estos comentarios referidos a niveles de jerarquizacion del poder se ven
confirmados, a mi entender, por la abundante participacion del Yo Padre y del Yo

Nifio en los didlogos del relato.

Sin embargo, es menester tomar algunas precauciones y no detenernos aqui
en

el andlisis. En efecto, en el plano normativo este orden de las cosas puede
verse violentado al ser vulnerado por el no cumplimiento de otras normas que no
estan explicitas en R1. Asi, cuando Cuniraya es marginado por la comunidad (y
particularmente por Cahuillaca), se transgreden pautas culturales andinas y cristianas
al unisono.

Como sabemos, para la cultura andina la existencia del huaccho (huérfano)

alude a aquél que no tiene redes parentales activas, lo que lo constituye en un
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“pobre”, puesto que por oposicion la riqueza en los Andes deriva de la gente que se
es capaz de movilizar para las faenas del agro y del pastoreo de animales. Entonces,
por propia conveniencia comunitaria, el abandonar a un hombre s6lo es inadmisible

para la ética y las relaciones productivas andinas.

De otro lado, desde la mirada cristiana que se hace presente en el relato, la
carencia de caridad frente al desposeido es también ausencia de una de las virtudes

mas caras al mandato biblico.

De este modo, si se estima por parte del /ogos andino que apariencia y
realidad se corresponden, ello no es 6bice para marginar al “pobre”. Precisamente
esta exclusion es la que introduce el riesgo de la pérdida de los equilibrios,
provocando por mano humana la armonia que teje en unidad lo que la racionalidad
occidental distingue como si se tratare de dos mundos contrapuestos: el “natural” y el

“sobrenatural”.

Finalizados estos comentarios, procederé a proponer los juicios
entimematicos que se encuentran implicitos en el R1, haciendo explicita aquella
premisa que se encuentra ausente durante los razonamientos que asoman durante el

desarrollo del relato que sirve de base a este ejercicio.

En esta direccion podemos aseverar, respetando el orden secuencial de R1,
que cuando Cuniraya se presenta como hombre pobre en la comunidad que comparte
Cahuillaca y es despreciado por ella provocando la necesidad en Cuniraya de mostrar
su verdadera identidad, la premisa mayor no explicita pero si compartida por el

comun es, en primer término:

“ Todos los miembros de la comunidad de Huarochiri deben ayudar a los

pobres”.
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En segundo lugar, y a proposito del cambio de imagen de Cuniraya que se
viste con sus mejores galas para mostrar su verdadera fisonomia, es posible arribar a

una segunda premisa mayor implicita que reza asi:

“Todos los seres que tienen apariencia de pobre son pobres”.

Con posterioridad el relato nos describe el didlogo que Cuniraya sostiene
con distintos animales, para indagar sobre las posibilidades de alcanzar a Cahuillaca,
premiando a aquellos que lo alientan en la bisqueda y castigando a aquellos animales

que le responden que ya no sera posible para Cuniraya alcanzar a la mujer.

Puedo advertir de este didlogo que la situacion descrita se desprende

logicamente de otro juicio universal que tampoco se expone en el texto, a saber::

“Todos los animales de Huarochiri pueden ser premiados o castigados por

Cuniraya”.

Durante el mismo juego de relaciones entre Cuniraya y los animales, como
pasarda mas adelante en los proximos relatos y con otras divinidades, es posible
percatarse con toda certeza que los vinculos son autoritarios. Nada hay en los
didlogos que indique una actitud racional, de “adulto”, de verdadera escucha frente a
los argumentos que proporcionan los animales a Cuniraya. De este modo, si se quiere
comprender qué idea, qué creencia subyace a esta forma de interaccion social, se

debe pensar en un juicio como el que ahora propongo:

“Todas las divinidades de Huarochiri se relacionan autoritariamente con los

animales”.

Finalmente y en lo que dice relacion con diferentes pasajes del relato, se

advierte que Cuniraya utiliza el engafio como mecanismo habitual de relacion con los
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demas. Si esto es asi, entonces podemos proponer que la idea, el supuesto implicito a

modo de entimema es el que sigue:

“Todas las wagqas y personas del drea de Huarochiri pueden ser engafados

por Cuniraya”.

2. R.2. (CAPITULO 5* “AQUI EMPIEZA [EL RELATO D]EL
ORIGEN DE PARIACACA).

2.1. Formalizacion de R2.
2.1.1. Determinacion de secuencias y sus funciones.

Reiterando los pasos metodologicos utilizados en R!, indicaré las secuencias

que advierto en R2, especificando las funciones de las mismas.

S1

F1 Tamtafiamca, que es un hombre poderoso y que finge ser adivino y dios,
enferma gravemente.

F2 Tamtafiamca quiere sanarse y para ello convoca a sus adivinos y doctores.

F3 Los sabios no identifican la causa de la enfermedad.

S2

F1 Huatyacuri, hijo de Pariacaca que venia desde el mar hacia la sierra, se
entera por la conversacion de dos zorros de la causa de la enfermedad de
Tamtafiamca.

F2 Huatyacuri llega al pueblo del enfermo con apariencia de hombre pobre y,
fingiendo ignorancia, pregunta si hay alguien enfermo en la comunidad.

F3 Huatyacuri propone a la hija de Tamtafiamca sanarlo a cambio de que ella

se quede con €l.
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S3

F1 La hija de Tamtafiamca informa a su padre de la oferta de Huatyacuri.

F2 Los sabios se burlan de la oferta por provenir de un hombre pobre.

F3 Tamtafiamca acepta el ofrecimiento de Huatyacuri.
S4.

F1 Huatyacuri propone personalmente a Tamtafiamca el sanarlo a cambio de
su hija.

F2 El marido de la hija mayor (un hombre rico) se indigna con lo propuesto
por el hombre pobre.

F3. Tamtafiamca acepta la oferta de Huatyacuri.

S5

F1 Huatyacuri informa a Tamtafiamca que el adulterio de su mujer es la
causa de la enfermedad.

F2 Como condiciones adicionales para sanarlo, Tamtafiamca debera destruir
su casa en la que moran dos serpientes que se lo estdn comiendo y un sapo de dos
cabezas debajo de un batan y, ademas, debera adorar a Pariacaca.

F3. Tamtafiamca ordena destruir su casa y sana.

S6
F1. Tamtafiamca entrega su hija a Huatyacuri.
F2 Huatiacuri y su mujer se dirigen al cerro Condorcoto..
F3. Huatiacuri y la mujer pecan en el lugar.

S7

F1. El marido de la hija mayor de Tamtafiamca, un hombre rico, al enterarse
de lo ocurrido desafia a Huatyacuri a un conjunto de pruebas para avergonzarlo.
F2. Pariacaca ofrece ayudar a su hijo Huatyacuri en todas las pruebas.

F3. Huatyacuri gana todas las pruebas al hombre rico.
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S8

F1. Huatyacuri es quien desafia ahora al hombre rico a una competencia de
baile.

F2. El hombre rico se pone a bailar.

F3. Huatyacuri irrumpe asustando al hombre rico, que se convierte en venado
y huye del lugar.
S9

F1. La mujer del hombre rico decide ir a morir junto a su marido.

F2. Huatyacuri se enoja con la mujer y la amenaza con darle muerte junto a
su marido.

F3. Huatyacuri alcanza a la mujer en el camino a Anchicocha y la convierte

en piedra, para que la gente que pase por el lugar vea sus vergiienzas.

Este conjunto de secuencias que conforman el R1, puede ser sintetizado en
las tres macro secuencias que indico ahora y que seran la base para aplicar, mas
adelante, el modelo actancial del que nos habla Greimas. Estas macro secuencias

pueden ser enunciadas del siguiente modo:

1) Tamtafiamca, un hombre poderoso que se finge adivino y sabio, cae
gravemente enfermo.

2) Huatyacuri, hijo de Pariacaca y que es percibido por los demas como un
hombre pobre, propone sanar a Tamtafiamca a cambio de la hija de éste.

3) Huatyacuri sana a Tamtaflamca y, con la ayuda silenciosa de Pariacaca, vence
en los desafios que le propone el marido de la hija mayor de Tamtafiamca,

que no soporta las peticiones y actos de sanacion de un hombre pobre.



98

2.1.2. Los esquemas de C. Bremond.

El modelo de “fechoria cometida” y “hecho a retribuir” no es posible de ser
aplicado a las secuencias de relato. No se cumplen en ellas las condiciones que

favorezcan y justifiquen el empleo del modelo.

Por el contrario, si es factible de emplear el modelo de “perspectiva del
engafiador” y “perspectiva del engafiado”, en atencion al que el tema del engafio, de

la simulacion y del ocultamiento se desliza comodo entre las secuencias de R2.
Secuencia 1:
Perspectiva del engafiador Perspectiva del engaiiado

Victima por atrapalf Tamtafiamca es un Tamtafiamca no

(a la comunidad) | hombre y lo es adivino ni

< disimula. Dios 'y

simula serlo. VS. La comunidad duda del

poder de Tamtanamca al

\ ser incapaz de sanarse .

En este caso, claramente, la apariencia hasta antes de enfermar de
Tamtafiamca era absolutamente creible, pero se instala la duda razonable al no tener
el poder de sanarse a si mismo. Aqui se advierte claramente que, para la comunidad,
el ser un hombre rico da poderes terrenales especificos, pero la naturaleza del poder
es distinta a la que detentan los “espiritus del lugar”, los seres “sobrenaturales” o las

divinidades en general.
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Secuencias 2, 3 y 4.

Perspectiva del engafiador Perspectiva del engafiado
( Huatyacuri es Huatyacuri no es un

poderoso y lo hombre comln y

disimula simula serlo V/S a)

Tamtafiamca cree
en el poder de

Victima por Huatyacuri para
atrapar sanarlo

(a Tamtaﬁamca<

yala b) El yerno de
comunidad) Tamtafnamca no

cree en el poder y si
en la apariencia de
pobre (apariencia

\ creida)

2.1.3. Determinacion de los actantes.

Tomando como referencias las macro secuencias del relato en comento, la

distribucion actancial puede ser dibujada como sigue.

Primera macro secuencia: “Tamtafiamca, un hombre poderoso que se finge adivino
y dios, cae gravemente enfermo”.

Sujeto: Tamtanamca.

Objeto: Tamtafiamca desea sanar de su enfemedad.

Remitente: Tamtanamca.

Destinatario: Tamtaflamca, que desea restaurar su estado de salud.

Opositor: el falso poder de Tamtafamca, el adulterio de su mujer y la ignorancia de
sus sabios.

Ayudante: Huatyacuri y la hija de Tamtafiamca.
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Segunda macro secuencia: “Huatyacuri, hijo de Pariacaca y que es percibido por los
demas como un hombre pobre, propone sanar a Tamtafiamca a cambio de la hija de

éste”.

Sujeto: Huatyacuri.

Objeto: Huatyacuri desea quedarse con la hija de Tamtafiamca.

Remitente: Tamtafamca.

Destinatario: Huatyacuri.

Opositor: La apariencia de hombre pobre de Huatyacuri y la desconfianza de los
sabios y del marido de la hija mayor de Tamtafiamca hacia él.

Ayudante: El deseo de sanarse de Tamtafiamca y el propio poder de Huatyacuri.

Tercera macro secuencia: “Huatyacuri sana a Tamtafilamca y, con la ayuda
silenciosa de Pariacaca, vence en los desafios que le propone el marido de la hija
mayor de Tamtafiamca, que no soporta las peticiones y actos de sanacion de un

hombre pobre”.

Sujeto: Huatyacuri.

Objeto: Huatyacuri desea vencer los desafios que se le presentan.

Remitente: Huatyacuri.

Destinatario: Huatyacuri y Tamtafiamca.

Opositor: La apariencia de pobre de Huatyacuri, los sabios y especialmente el
marido de la hija maor de Tamafiamca.

Ayudante: Pariacaca y la obediencia de Huatyacuri hacia él.

2.1.4 Estructuras que se hacen presente al aplicar el Analisis Transaccional.

La figura 5 del primer didlogo de este segundo relato (D1 R2) que presento a

continuacion contiene, como podra advertir el lector, los contenidos singulares de

una conversacion a medio camino entre la costa y la sierra que sostienen dos zorros,
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personajes miticos presentes hasta hoy en la tradicion popular que se distribuye a lo

largo y ancho de los pisos ecologicos andinos (4).

Una pregunta interesada y abierta y una respuesta extensa y precisa otorgan a

este didlogo un sentido completo que no amerita mayores precisiones introductorias.

Veamos la adaptacion que para estos dialogos he realizado acudiendo al

Analisis Transaccional.
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DIR2.

(Dialogan el zorro de arriba y el zorro
de abajo sobre la enfermedad de
Tamtanamca)

A/P

Zorro de abajo: “Hermano, ;como
esta la situacion en la huillca de
arriba?”

Zorro de arriba: “Lo que esta bien
esta bien”...”aunque un sefior, un
huillca de Anchicocha, que finge ser
un gran sabio, un dios, se ha
enfermado. Por esto, todos los
adivinos hacen sortilegios para
descubrir el origen de una enfermedad
tan grave, pero nadie llega a saberlo.
He aqui por qué se enferm6. Un grano
de maiz de varios colores salto del
tiesto donde su mujer estaba tostando
y toco sus vergiienzas: después ella lo
recogid y se lo dio de comer a otro
hombre. Este acto ha establecido una
relacion culpable entre ella y el
hombre que comid el maiz. Por eso,
ahora se la considera adultera. Por esta
culpa una serpiente vive encima de
aquella casa tan hermosa y se los esté
comiendo. Hay también un sapo con
dos cabezas que se encuentra debajo
de su batan. Y nadie sospecha ahora
que son éstos quienes se los estan
comiendo”

Figura 5.

De esa figura 5 llama la atencién una suerte de permanencia que se reitera a

lo largo del corpus del Manuscrito, en relatos en los que participan animales.
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En efecto, tal como sucediera en el R1 durante los didlogos entre Cuniraya y
diversos animales, en el D! R2 la conversacion entre el zorro de arriba y el zorro de

abajo tiene lugar en aquél espacio de la psique que sirve de habitat al Yo Adulto.

Los dichos de estos animales se visten de plena racionalidad; incluyen
descripciones y explicaciones que desde la perspectiva occidental actual podrian
eventualmente ser incluidos mas propiamente en el ambito de la contaminacion del
Adulto por el Nino (A/N), pero que en el contexto del relato y de su época resultan,

sin lugar a incertidumbres, como expresiones razonables y racionales.

(Qué nos muestra la Figura 6?

D2 R2.
(Huatyacuri ofrece a la hija menor de
Tamtafiamca sanar a su padre) P A N A/P | A/N

Huatyacuri: “Quédate conmigo”.
“Por ti, voy a sanar a tu padre”. X

La hija (Chaupifiamca): (deja en
suspenso la respuesta hasta contarsela
a s padre)

Figura 6

En el brevisimo didlogo que sostiene Huatyacuri con la hija de
Tamtafiamca, las expresiones del primero son afables y protectoras, propias de un Yo
Padre nutricio. La acogedora propuesta de esta divinidad, que se reitera en las
apariciones de este personaje, nos ubica en presencia de una divinidad cercana en

algunos atributos del Dios cristiano.
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Las expresiones de Huatyacuri se asemejan parcialmente al Dios vetero

testamentario, pero en su faceta mas amable y menos castigadora. Un cierto dejo de

humildad yun deseo de proteger a los demas, si verse conmocionado por las pasiones

mas oscuras, aleja a esta divinidad de las demas deidades del Manuscrito que han

aparecido hasta ahora y que presentan un semblante mas andino.

E la figura que se visualiza a continuacion, se dibuja el cuadro de tensiones

que se teje entre Huatyacuri, Tamtafiamca, los sabios y el marido de la hija mayor del

enfermo.

D3 R2.

(Tamtafiamca, los sabios, el marido de
la hija mayor de Tamtafiamca y
Huatyacuri discuten sobre la oferta de
este ultimo)

A/P

A/N

Sabios: “Estariamos nosotros aqui
curandolo, si un hombre pobre como
éste fuera capaz de hacerlo?”

Tamtafiamca: “;Que venga
cualquiera [que se diga capaz de
curarme] .

Huatyacuri: “Padre, si deseas, voy a
curarte. Pero me tienes que dar a tu
hija”

El marido de la hija mayor de
Tamtafiamca: “;Cémo podria aceptar
que la cunada de un hombre tan
poderoso como yo se una a semejante
pobre?”.

Figura 7
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La interrogante que formulan los sabios no esperan en realidad, una respuesta.
Aunque formalmente se enuncia como tal, evidencia los prejuicios que los sabios

tienen hacia la imagen aparentemente disminuida de Huatyacuri.

Tamtafiamca, por su parte, asustado clama ayuda, denotando un claro estado

de Yo Nifio sumiso.

Huatyacuri, con firmeza, ofrece sin disimulo su ayuda al enfermo, solicitando
a cambio a la hija de éste. Si bien sus expresiones se encuadran en modalidades
autoritarias, su tono no parece agresivo. Tampoco se muestra protector ni

particularmente afable.

El marido de la hija mayor de Tamtafamca retoma el mismo acento y
direccion que los dichos de los sabios. Su reclamo se muestra prefiado de prejuicio y
resentimiento hacia el “pobre” Se trata, a mi entender, de una clara contaminacién

del Adulto por el Padre (A/P).

Estamos, finalmente, en presencia del ultimo didlogo y de la figura final del

presente relato.
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D4 R2.

(Huatyacuri procede a sanar a P A N A/P | A/N
Tamtanamca).

29 ¢

Huatyacuri: “Padre”, “tu mujer es
adultera”. Su culpa te ha hecho
enfermar. Encima de tu casa tan
espléndida hay dos serpientes que te
estan comiendo. Y hay también un
sapo de dos cabezas debajo de tu
batan. Tenemos que matarlos a todos
para que te cures. Cuando ya te hayas
curado, tendras que adorar a mi padre
por encima de todo. Sélo pasado
mafana nacera. En cuanto a ti, ti no
eres un auténtico animador de
hombres. Si lo fueras, no te habrias X X
enfermado de esta manera”

Figura 8

Aqui se trata mas bien de un monologo dirigido por Huatyacuri a
Tamtafiamca. En sus dichos se entremezclan el expresiones correspondientes tanto al
Yo Padre critico como al Yo Padre nutricio. Otra vez asoma con fuerza la mano
“hispana”, la influencia del proceso de extirpacion de idolatrias y de las campafias
evangelizadoras.. En efecto, los rasgos psicoldgicos de Huatyacuri se aprecian muy
cercanos al dios normativo, al dios “0jo”, al dios castigador y protector que parece

primar en el Dios del Antiguo Testamento.

2.1.5. Interpretaciones, conclusiones y categorias entimematicas.

Desde el punto de vista tematico, nuevamente resurge en este segundo relato

el tema del engafio, en esta ocasion personificado en la figura de Tamtafiama, el

hombre poderoso de la comunidad, que finge “ser adivino y dios”.
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Huatyacuri puede ser incluido en una vertiente mas sutil del engafio desde el
saber andino: se presenta como un hombre humilde y de trato mas bien amable y, sin
embargo, con la capacidad de sanar (5) a un enfermo. De otra parte y para el mundo
cristiano que alberga la conquistador y colonizador hispano, la condicion de pobreza

no inhibe la capacidad de sanar que nace de la cualidad divina de Cristo.

Los momentos tensionales — el otro tema del corpus — eclosionan
vigorosamente entre Huatyacuri y los sabios de la comunidad que se burlan de ¢l y
que por lo argumentado recién a propoésito de la pobreza los convierte sin transicion

en ignorantes.

Otra tension, mas frontal ain, se hace patente en la actitud que exterioriza el
marido de la hija mayor de Tamtafiamca, quien ademas de la burla agrega el desafio
desde la seguridad que le otorga su supuesta superioridad para avergonzar desde ella

a Huatyacuri.

Desde el punto de vista psicoldgico, mientras los animales del relato persisten
en expresarse desde el Yo Adulto, Huatyacuri lo hace como Yo Padre. Los sabios de
la comunidad y el marido de la hija mayor de Tamtafiamca se instalan en la
engafiosa posicion de la contaminacion del Adulto por el Padre (A/P). En medio de

todos se sitia Tamtafiamca, dominado en sus cuatro costados por el Yo Nifio.

Al igual que durante el R1. el plano normativo rige los hilos de R2. A primera
vista, pudiera estimarse que el menosprecio, la desconfianza y la impotencia del
pobre son consustanciales a su esencia. En parte esta creencia es consistente
sociologicamente con los que piensan los andinos de Huarochiri. Ya he indicado
antes, en sintesis, que quien carece de parentela es pobre y, en este sentido, es
incapaz de generar lealtades que lo apoyen en las labores agricolas o pecuarias, lo
que sucede precisamente porque no dispone de mano de obra para ir a cumplir con

los demas comuneros las obligaciones que mueve la reciprocidad andina.



108

De otro lado, desde lo normativa presente en el R2, en cambio, la existencia
de pobres es un marcador, precisamente, de lo mal que esta funcionando la
reciprocidad al interior y exterior de la comunidad, la que lejos de resolver el
problema castiga al miserable dejandolo en la soledad social de la pobreza. No
parece necesario insistir en que, desde la perspectiva cristiana, la pobreza en una

ofensa a Dios.

(Cuadles son, pues, las creencias, valores y aspiraciones no explicitas que debo

relevar a un primer plano para una sociedad andino-colonial como la de Huarochiri?

Por lo comentarios que he realizado precedentemente, parece que estamos e
presencia de un sincretismo. Cuando Huatyacuri asoma como un personaje
aparentemente no poderoso, los miembros de la comunidad debieran oftrecerle, a lo

menos, el beneficio de la duda cuando éste sefiala ser capaz de sanar a Tamtafiamca.
Mientras en el R1 se advierte sobre la necesidad de acoger al pobre, en el R2

la premisa mayor faltante alude a la necesidad de respetar al pobre por la

eventualidad de que se trate de un ser divino con capacidad de disimular su

verdadero ser y, por ende, con la posibilidad de castigarlos.

De esta manera puedo enunciar dos premisas mayores que guardan estrecho

parentesco con las de R1. A saber:

“ Todas las divinidades de Huarochiri pueden asumir la imagen de pobre” y

“ Todas las divinidades de Huarochiri son capaces de sanar a los enfermos”.
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3. R3. (CAPITULO 6¢° “ SE DICE QUE / PARIACACA,
CONVERTIDO EN HOMBRE, YA GRANDE, SE PUSO A
BUSCAR A SU ENEMIGO”)

3.1. Formalizacion de R3.
3.1.1. Determinacion de secuencias y sus funciones.

Del anélisis de las estructuras de R3. puedo determinar las siguientes

secuencias y funciones que se dan cita en el aludido relato.
Secuencias:

S1

F1. Pariacaca llega a una comunidad de yuncas mientras se celebraba una
fiesta bebiendo.

F2. Pariacaca se sienta a un lado, como lo hacen los pobres.

F3. Ningtin miembros de la comunidad ofrece de beber a Pariacaca.
S2.

F1. Una mujer de la comunidad, desagradablemente sorprendida porque nadie
le ofrece bebida a Pariacaca, le sirve chicha.

F2. Pariacaca, indignado con la comunidad y agradecido de la mujer, le avisa
a ésta que se debe ir del lugar con su hijo, porque en cinco dias algo grave le ocurrira
a la comunidad.

F3. La mujer se compromete a guardar silencio frente a los demas y se retira

del lugar junto a su familia.
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S3.

F1. Los demas miembros de la comunidad contintian bebiendo (6).

F2. Pariacaca sube al cerro del lugar y desde alli se transforma en tempestad
de lluvia

F3. La tempestad arroja a toda la gente hacia el mar, sin “perdonar” a nadie.

El R3. incluye otro relato menor relacionado con la ayuda interesada que
Pariacaca brinda a la hermosa mujer Chuquisuso, que para los propositos de esta

investigacion no resulta relevante.

Durante el proceso de sistematizacion del R3 han surgido ciertas estructuras
que vertebran el relato en las macro secuencias que construyo a partir de sus

elementos centrales y que puedo enunciar como sigue:
1) “Buscando a Huallallo Carhuincho para destruirlo y aparentando ser pobre,
Pariacaca arriba a una comunidad yunca mientras se celebra una fiesta en la que

nadie lo atiende, salvo una mujer que se compadece de é1”

2) “ Pariacaca decide vengarse castigando a la comunidad, excepto a la mujer

que le ofrecid de beber y a su familia”

3) “Pariacaca sube a un cerro y desde alli envia una tempestad que arrastra a

los comuneros hacia el mar”

3.1.2. Los esquemas de C. Bremond.

Examinaré a continuacion aquellas secuencias que pueden ser iluminadas al

aplicarse a ellas los esquemas de Bremond.
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Reviso a continuacién aquellas secuencias que cobran un sentido diferente al
ser construidas y leidas desde el modelo de “fechoria a cometer y “hecho o dafio a

retribuir”.

Es interesante que en el R3, la estructura de las secuencias permite una doble
lectura dependiendo del personaje que tomemos como protagonista o antagonista:
Pariacaca o la comunidad. Para ello propongo que asumamos en primer término a la
comunidad como protagonista. El esquema seria el siguiente para el conjunto de las

secuencias, especialmente la primera y la niimero tres:

La comunidad de yuncas desea marginar a Pariacaca de la fiesta por parecerle un

hombre pobre (fechoria a cometer).

La comunidad de yuncas no ofrece de beber a Pariacaca (proceso de la fechoria).

La comunidad de yuncas margina a Pariacaca = Pariacaca se venga de la comunidad

arrojandolos al mar (hecho o dafio a retribuir)

Durante la aplicacién de este esquema de Bremond, la tnica fuerza que
motiva la no atencion de la comunidad hacia Pariacaca se asienta en la indiferencia
que alimenta el prejuicio hacia el pobre; no hay en su conducta intenciéon conciente
ni manifiesta de provocar un desaire. Salvo la mujer que lo acoge y le brinda el vino
de la fiesta, el resto de la comunidad parece ignorar que estan cometiendo un acto

indebido. Pariacaca también estd conciente de ambas situaciones; por ello decide
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vengarse de la comunidad y ofrece la posibilidad de salvacion a la mujer y su

familia. Esta es la retribucion de Pariacaca.

La otra lectura de estas secuencias cambia los roles de los protagonistas y

ahora es Pariacaca el principal.

Pariacaca desea vengarse de la comunidad por la marginacion que hace de ¢l

(fechoria a cometer).

Pariacaca se transforma en tempestad de lluvia y cae sobre la comuidad (proceso de

fechoria)

Pariacaca arroja a la comunidad hacia el mar (fechoria cometida) =no hay hecho a

retribuir por cuanto la presencia se ha hecho ausencia.

Vistas las secuencias desde la perspectiva que propone el segundo esquema
de Bremond que he escogido, esto es el de “Perspectiva del engafador” y
“Perspectiva del enganado”, las estructuras se expresan del modo que indico mas

abajo.

Para el relato que nos ocupa, el proceso de engafio cruza todas las secuencias
de R3 y adquiere sentido y significacion desde la perspectiva de la fisonomia de
Pariacaca. En un caso, el proceso de inicia explicitamente al presentarse ante la

comunidad como si se tratare de un ser pobre o miserable. En el otro caso, la
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apariencia de pobre es desalojada violentamente cuando Pariacaca sube al cerro y se

transforma en el espectaculo atemorizante de la tempestad desatada.

Sintetizando ambas formas del engafio, el esquema resultaria asi:

Perspectiva del engafiador Perspectiva del engaiiado
Victima por Pariacaca es deidad ~ Ella no es pobre
atrapar poderosa y lo y simula serlo
(ala disimula V/S La comunidad
comunidad) cree en la pobreza
de Pariacaca
(apariencia creible)

La comunidad es la “victima por atrapar” por Pariacaca. En efecto, ella
rompe la estructura mas profunda de la misma: su solidaridad interior. La
reciprocidad la redistribucion permite contrapesar las amenazas externas e internas
que ponen en peligro el equilibrio del mundo social comunitario. Cuando ambos
principios no se cumplen, la comunidad deja de serlo. Por ello, cuando Pariacaca
castiga no lo hace con los individuos en cuanto tales sino en tanto conglomerado
social. El castigo de Pariacaca consiste en destruir la comunidad, produciéndose asi

un pachakuti, el fin de un mundo que debera dar origen a otro.

3.1.3. Determinacion de los actantes.

Revisaré seguidamente como opera el esquema actancial de conformidad a
las estructuras que presenta el R3. que estoy examinando. Paso a recordar las macro
secuencias que identificamos en la ocasion, para proceder, por separado, a la

aplicacion del modelo de A.J. Greimas.
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Primera macro secuencia: “Buscando a Huallallo Carhuincho para destruirlo y
aparentando ser pobre, Pariacaca arriba a una comunidad yunca mientras se celebra

una fiesta en la que nadie lo atiende, salvo una mujer que se compadece de él”.

Sujeto: Pariacaca

Objeto: El deseo de Pariacaca de ser atendido como corresponde por la comunidad
durante la fiesta.

Remitente: Pariacaca y los principios culturales de reciprocidad y redistribucion.
Destinatario: Pariacaca y la propia existencia de la comunidad yunca.

Oponente: La actitud y conducta poco solidaria de la comunidad yunca.

Ayudante: La mujer que lo ayuda y el propio poder de Pariacaca.

Segunda macro secuencia: “’Pariacaca decide vengarse castigando a la comunidad,

excepto a la mujer que le ofrece de beber y a su familia”

Sujeto: Pariacaca.

Objeto: El deseo de venganza de Pariacaca.
Remitente: Pariacaca.

Destinatario: Pariacaca y la comunidad.
Oponente: No lo hay.

Ayudante: El poder de Pariacaca.

Tercera macro secuencia: ‘“Pariacaca sube a un cerro y desde alli envia una

tempestad que arrastra a los comuneros hacia el mar”.

Sujeto: Pariacaca.

Objeto: Pariacaca busca destruir a los comuneros.
Remitente: El deseo de venganza de Pariacaca.
Destinatario: Pariacaca.

Oponente: No lo hay.

Ayudante: El poder de Pariacaca de transformarse en tormenta.
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Como se puede apreciar a primera vista la primera macro secuencia da cuenta

de todo el asunto del R3, mientras que la segunda y la tercera son muy semejantes

entre si.

3.1.4. Estructuras que se hacen presente al aplicar el Analisis Transaccional..

Del examen de R3 fluye un didlogo entre Pariacaca y la mujer que le ofrece

de beber y que refiero a continuacion:

DI R3

(De la recepcion de Pariacaca en una
comunidad yunca durante una fiesta)

A/P

A/N

Mujer comunera: “jAnaiii; ;Como
es posible que no le hayan convidado
a nada a este pobrecito?””

Pariacaca: “Hermana, te alegrarés de
haberme brindado esta chicha; dentro
de cinco dias, veras que algo [muy
grave] le sucederd a esta comunidad,
por eso, no debes estar aqui en ese
dia; tendrés que irte lejos de aqui; si
no, podré equivocarme y matarte
también a ti y a tus hijos”

“ Mucho me ha enojado esta gente”.
“No hagas saber ni una palabra de lo
que te he dicho a esta gente sino te
voy a matar a ti también”.

Figura 9

El tono lastimero de la mujer conmovida por la marginacién de Pariacaca, se

liga al reproche que experimenta hacia los comuneros que no han cumplido con su

deber Es la tipica conducta de una persona que actia desde el Yo Padre nutricio.




116

En el servir al marginado hay, de alguna manera, una suerte de intento por
restituir el orden, la armonia, el cosmos de las cosas e impedir que sobrevenga la
noche del tiempo sagrado, que acecha y se despierta ante la conducta de los demas

miembros de la comunidad de yuncas.

Pariacaca entremezcla dos tipos de decisiones que se inscriben en las
modalidades del Yo Padre. Es nutricio cuando favorece la huida de la mujer junto a
su familia para que no resulten castigados por lo que no han hecho y, de otro lado, el
perfil critico de Pariacaca, indignado por el no cumplimiento de las normas que
obligan a la comunidad. Dentro de la logica autoritaria que anima a este tipo de
sociedades, las reglas existen para ser cumplidas, todos conocen las consecuencias
funestas de no respetar el curso normal de un ritual, de lo fatal que suele suceder
para la comunidad el alterar el orden “natural” de las cosas. Mas atn, por el estrecho
vinculo que guardan los “espiritus del lugar” con los linajes clanes, ayllus y
comunidades, la desaparicion o muerte de una de ellas arrastra a todas las demas en
una suerte de ciclo o mita fatal que ha de cumplir con su proposito de expulsar a los
transgresores y sustituirlos por un nuevo ciclo en el que se destruye el viejo orden y

se instaura uno nuevo, “espiritus del lugar” incluidos.

3.1.5. Interpretaciones, conclusiones y categorias entimematicas.

Al avanzar en la interpretacion del R3 han ido emergiendo luces acerca del

tejido de ideas que se hacen presente en el tejido del relato.

Principios culturales andinos como los de mita y pachakuti nos introducen de
pleno en categorias de pensamiento vinculadas a tiempo y espacio. Ellas aparecen
descarnadamente al producirse la fatal tension entre una comunidad que pretende
continuar su existencia sin demasiado apego ni respeto por las tradiciones y una
divinidad contralora (Pariacaca) que se hace presente para verificar la presencia de la

tradicion.
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La toma de acuerdos para la continuidad normal de la vida de una comunidad
no surge tras una negociacion simple entre ella y la divinidad local. Mas aln, la no
atencion a Pariacaca como se lo merece, corta el circuito de la reciprocidad
asimétrica entre desiguales tan propia de una sociedad autoritaria. La tension ha sido
originada por la comunidad, excepcién hecha de la mujer que lo atiende como
corresponde a Pariacaca., y este ultimo no puede sino ejercer una suerte de destino
que se larva en su propia constituciéon como divinidad. Mds aun, la propia capacidad
de Pariacaca de transformarse en tormenta para arrojar a los comuneros hacia el mar,
marca el preludio dramatico por el cual nos enteramos que una realidad social ha
dejado de existir y, con ello, compromete por afinidad étnica a todas las demas
comunidades yuncas del lugar. Y es que las tensones del relato que evidenciando
otro tipo de conflictos interétnicos, que a su vez encuentran soporte en medios
ecologicos distintos, en habitat que compiten con otros y para la cual establece
alianzas estratégicas de expulsion o dominio de recursos ubicados en diferentes
lugares y cuyo acceso les permite resolver los problemas de subsistencia del propio

sistema que enfrentan los distintos grupos étnicos.

Dejar de lado la reciprocidad la redistribucion, ignorar los turnos y olvidar
los pachakuti deja a una comunidad al borde la extincion. Este es el gran recuerdo, la

base normativa que erigen los relatos del corpus y, en especial, el R3.

A la luz de estos antecedentes trataré de enunciar las “leyes” que a modo de

premisa mayor no explicitas nutren el R3.

En la l6gica de los relatos anteriores, podemos ver reiteradas ideas y creencias

como las siguientes:

“Todo el mundo de las creencias de las comunidades yuncas asume que

cuando alguien se presenta como pobre, es pobre”
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“Todos los pobres que se presentan a una comunidad que se encuentra en una

fiesta, son pobres que deben ser atendidos como un igual”

“Todas los principios culturales andinos deben ser respetados para que no

sobre venga el caos”

“Todas las normas del orden que no se respetan en una comunidad provocan

la venganza de Pariacaca”.

R4 (CAPITULO 8° “COMO PARIACACA SUBIO [AL CERRO],
COMO UN HOMBRE SIGUIO SUS INSTRUCCIONES Y
REGRESO CON SU HIJO [A SU TIERRA ] Y COMO
[PARIACACA] LUCHO CON HUALLALLO CARHUINCHO.”

4.1. Formalizacion de R.4.
4.1.1. Determinacion de secuencias y funciones.

Arribo aqui al ultimo relato que abrocha el corpus del Manuscrito de
Huarochiri. Procedo entonces a construir, a partir de los datos del relato, la tnica

secuencia con sus respectivas tres funciones que dan cuenta de R4.
S1.

F1. Un hombre triste lleva a su hijo y otras especies como ofrenda a Huallallo
Carhuincho.

F2. Uno de los hermanos de Pariacaca que se encuentra con el hombre le
ordena que le entregue a ¢l las ofrendas, que retorne a la comunidad con su hijo y
que vuelva en cinco dias para que sea testigo de como derrota con agua el fuego de

Huallallo.Carhuincho.
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F3. El hombre, atemorizado, acepta la propuesta..

Lo breve del desarrollo secuencial obvia la sugerencia metodologica de
elaborar una macro secuencia, de modo que cuando corresponda organizar el analisis
actancial, acudir¢ a la unica secuencia del relato. En todo caso, cabe advertir que mas
adelante aparecen otras secuencias relacionadas con la lucha con Huallallo
Carhuincho, pero para mi propoésito resulta otro relato que no es ni relevante ni

necesario para el conjunto de operaciones intelectuales a intentar.

4.1.2. Los esquemas de C. Bremond.

Para los efectos de los esquemas de “fechoria a cometer”- “hecho o dafio a
retribuir” y “perspectiva del engafiador” y “perspectiva del engafiado”, ambos no se
aplican al relato en comento. No hay celada ni figura alguna que haga sospechar
algun intento por sacar provecho de la situacion por parte de Pariacaca. Mas atn, el
“hombre triste” saca provecho de la orden de Pariacaca para salvar a su hijo evitando
el sacrificio a Huallallo Carhuincho, los que no logra impedir, sin embargo, el

sentimiento de temor que lo atenaza en lo mas profundo de su ser.

Sera en otros relatos que incluye el Manuscrito, cuando Pariacaca lucha
contra Huallallo Carhuincho, que surgen situaciones que ameritan el uso de los
esquemas de Bremond.

4.1.3. Determinacion de los actantes.

Mas arriba sefialé que la unica secuencia que se encuentra en R4 y que

interesa a nuestros propdsitos se constituye, para los efectos practicos, en la macro

secuencia a trabajar desde perspectiva de Greimas.

Los resultados alcanzados arrojan la siguiente distribucion actancial:
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Sujeto: El “hombre triste”

Objeto: Satisfacer a Huallallo Carhuincho mediante ofrendas.
Remitente: El temor a Huallallo Carhuincho.

Destinatario: El “hombre triste”, su hijo y Huallallo Carhuincho
Oponente: No lo hay .

Ayudante; El hermano de Pariacaca y el mismo “hombre triste”.

Este es un esquema actancial que merece algunos comentarios. Segun medie
alglin tipo de presion externa que movilice al “hombre triste” en la misma direccion
de sus deseos o en contra de ellos, tanto el “Ayudante” como el “Oponente” pueden

variar.

En efecto, si el deseo intimo del “hombre triste” es evitar el sacrificio de su
hijo a Huallallo Carhuincho, entonces el “Ayudante” es el hermano de Pariacaca y el

“Oponente” pasa a serlo el propio Huallallo con su capacidad de castigo.

De otra parte, si pese al dolor de entregar a su hijo en sacrificio, el temor del
“hombre triste” hacia Huallallo Carhuincho es mayor que la pérdida a experimentar,
entonces el “Oponente” es el hermano de Pariacaca y el “Ayudante” seria el poder de
Huallallo Carhuincho. Como este ultimo no interviene por el momento, he optado

por la opcion “no hay” en la categoria correspondiente al “Oponente”.

4.1.4. Estructuras que se hacen presente al aplicar el Analisis Transaccional.

El presente R4. incluye el didlogo que destaco para los efectos de este trabajo

y que incluimos en la Figura 10.

Su contenido deja de manifiesto una serie de situaciones que reafirman
planteamientos desarrollados durante el analisis del corpus e incorpora la dimension
de la libertad que no habia sido tratada hasta ahora Serd precisamente una situacion

de tension, mas no de engafio, la que traeré a colacion este asunto.
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Observemos los contenidos del didlogo:

D1 R4.

( Uno de los hermanos de Pariacaca P A N A/P | A/N
dialoga con un hombre que lleva
ofrendas a Huallallo Carhuincho).

Hermano de Pariacaca: “Hijo, ja
donde vas llorando asi?” X

Hombre triste: “Padre, llevo a mi
hijo querido para darselo de comer a
Huallallo”. X

Hermano de Pariacaca: “Hijo, jno lo
hagas; Llévalo de nuevo a tu
comunidad; dame a mi ese mullu, esa
coca y ese ticti, y después regresa [a
tu casa] llevandote a tu hijo”. X

Figura 10

Desde la perspectiva del Andlisis Transaccional emerge, una vez mas, la
participacion de estructuras del Yo que se ubican en las antipodas y que
corresponden al Yo Padre y al Yo Nifio. La primera la personifica el hermano de
Pariacaca; la segunda, el “hombre triste” que lleva a su hijo y otros productos como

ofrenda a Huallallo Carhuincho.

El “hombre triste” se encuentra en una encrucijada: Huallallo Carhuincho le
exige que cumpla con sus ofrendas, que incluyen la entrega de su hijo y, por otra
parte, otra deidad poderosa, uno de los hermanos de Pariacaca, le ordena tres asuntos
que de seguro habran de provocar la ira de Huallallo Cahuincho. De un lado, le
ordena el hermano de Pariacaca al “hombre triste” que retorne a su comunidad, con
lo cual interrumpe el ciclo de reciprocidad hacia la primera divinidad. De otra arte, el

hermano de Pariacaca le indica que regrese con su hijo, denotando una clara
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diferencia entre los atributos de ambas divinidades en pugna. Por ultimo, el hermano
de Pariacaca clausura la lealtad del “hombre triste” hacia Huallallo Carhuincho al
requerirle que le haga entrega del resto de las ofrendas. ;Qué posibilidades de
decision le queda al “hombre triste”? He aqui el tema emergente de la libertad.
Llevada ésta a su maxima longura, el “hombre triste” puede obedecer a Pariacaca;
también puede hacer caso omiso de su orden y continuar su camino para cumplir con
la ofrenda a Huallallo Carhuincho y, por ultimo, no hacer caso a ninguna de las
divinidades y retirarse a su comunidad con hijo y ofrendas. La pregunta crucial en
este caso es si en las comunidades andinas de Huarochiri ;es posible tener opciones
de caracter individual, cuando todo el sistema comunitario parece otorgar legitimidad
y posibilidad de existencia Uinicamente a los que vive en comun y sacrifican espacios

de libertad que se dan en otras formaciones econémico-sociales?

Aunque este asunto escapa a los propositos de este trabajo, me parece

importante relevarlo por medio de una interrogante como la que he formulado recién.

4.1.5. Interpretaciones, conclusiones y categorias entimematicas.

Durante el desarrollo de R4.s6lo se hace presente el tema de las “situaciones
tensionales”. El ambito de la tension o de la oposicion ocurre aqui entre divinidades
potentes, dejando al hombre corriente a la deriva en medio de tempestades y
conflictos que no puede intervenir y en los que participa como un elemento més del
engranaje socio-cultural, sin voluntad propia y sin otra alternativa que cumplir con
las “leyes” del universo para que éste continue siendo lo que es y no se transforme en

un nuevo tipo de orden que cuestiona las distribuciones del poder vigentes.

Asi, el cumplimiento de las normas no admite alternativas distintas a las ya
existentes. Lo que el “hombre triste” sabe del universo es que sus posibilidades de
subsistir radican en el estricto cumplimiento del universo normativo, cuyo

movimiento cotidiano transcurre entrelazado con el tiempo y el espacio magicos.
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La busqueda que Pariacaca y sus hermanos realizan para alcanzar a Huallallo
Carhuincho y destruirlo, es posiblemente la metafora del grupo étnico que desplaza a
otro de un cierto territorio, aunque no sea mas que desde el nivel simbolico. La
competencia entre las divinidades en R4 es la expresion del principio cultural del
tinqu aplicado a deidades supremas. Y en este principio, la tension deja de ser tal

cuando una de las fuerzas logra imponerse a la otra y cierra asi una mita o un ciclo.

(Qué creencias estan detras de las actitudes y de las conductas de los

personajes que estructuran este relato?

Si el cosmos de Huarochiri tiene “reglas” que lo rigen y éstas nos muestran
un universo plagado de fuerzas que se tensionan entre si y, ademads, si el orden
establecido se halla permanentemente amenazado por la voluntad de los seres divinos
que pueblan el territorio, los habitantes del lugar, como el “hombre triste”, solo
pueden contribuir al cosmos en la medida en que satisfacen las reglas de reciprocidad
y otros principios culturales andinos. Lo anterior supone, al mismo tiempo, que el
poblador andino de Huarochiri tiene la capacidad de pensar el mundo real y de

atribuirle significados..

De acuerdo a lo planteado aqui, las premisas implicitas que se pueden

desprender de R4. serian:

En primer término, que “todo el cosmos de Huarochiri es una realidad

sometida a reglas que permiten su funcionamiento”.

Para que los habitantes del lugar puedan actuar de modo tal que el citado
cosmos siga funcionando sin que se produzcan desequilibrios que lo alteren
significativamente, evitando con ello la entrada en escena de un nuevo orden regido
por el principio cultural del pachakuti, entonces dichos habitantes deben saber de
esas reglas silenciosas pero activas que urden la trama de su cosmos. Entonces, la

premisa mayor podria expresarse asi:
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“ Todos los habitantes de Huarochiri conocen las reglas o principios que

organizan el cosmos de Huarochiri”.

Frente a la existencia de esta suerte de categorias entimematicos que advierto
en R4., es claro que el ya tantas veces citado “hombre triste” es depositario de un

saber que lo comparte con la comunidad toda del lugar.
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NOTAS: IV. ANALISIS GENERAL DEL CORPUS.

(1) Cabe indicar que para los efectos de la grafia de los nombres propios, he
respetado la empleada por Taylor en la obra que nos sirve de referencia en

este trabajo.

(2) Waqga ha sido un concepto que ha sido dotado de una extensa gama de
significados. Asi, por ejemplo, el Inca Gracilazo de la Vega decia a propdsito
de ¢l que para el habitante de los Andes “quiere decir cosa sagrada, como
eran todas aquellas en que el demonio les hablaba; esto es, los idolos, las
pefias, piedras grandes o arboles en que el enemigo entraba para hacerles
creer que era Dios (...). También llaman dacha a cualquier templo grande o
chico y a los sepulcros que tenian en los campos y a los rincones de las

casas...” s/f [1609] T. 1:80).

Ricardo Latcham ha dado a este concepto el significado que me parece mas
certero y que respeta la optica cultural de quienes lo acufiaron. Para este
autor, waqa o wilga (en quechua o aymara respectivamente), era la glosa
nativa con que se designaba todo aquello que era considerado sagrado o tabu.
De esta manera, se trataba mas bien de un atributo o cualidad de las cosas.
De alli que el indigena empleara esta voz como adjetivo y nunca como
sustantivo, diciendo “es waqga” y jamas “es una waqa” al referirse a una

entidad considerada sagrada (Cfr. Ricardo Latcham 1928)

(3) Para una lectura mas fluida, reitero en esta primera figura el significado de
las letras que se utilizan en ella, cuestion que ya fue realizado durante el

desarrollo de Premisas Teoéricas y Criterios Metodologicos.

(4) No puedo menos que recordar aqui el significativo titulo de la novela

poéstuma de José Maria Arguedas: El zorro de arriba y el zorro de abajo
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que Losada, entre otras tantas editoriales, publicara hacia 1971 y que en parte

escribiera durante un periodo de permanencia en Chile.

(5) Es interesante acotar que esta capacidad de sanar el enfermo se inscribe en
una concepcidn de salud presente hasta hoy en los Andes. Contrariamente a
lo que sucede en la generalidad de occidente, en donde el objeto de sanacion
es la enfermedad, en los Andes la nocién de salud es integral y compromete
tanto a la persona enferma como a su entorno, de alli que se defina esta tipo

de nocion como holistica en su enfoque.

(6) Aunque se trata de un hecho conocido, puede resultar oportuno recordar que
entre la poblacion andina, especialmente entre la precolombina y también
durante la época andino-colonial, el beber adquiria caracter ritual cuando el
libar sucedia al interior de una festividad. Se ha sostenido que la ingesta de
alcohol en estas circunstancias provocaria un estado mental propicio,
semejando a cierto tipo de drogas, para contactar con los planos que en

occidente denominariamos sobrenaturales.
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V. CONCLUSIONES.

Al comenzar estas paginas, he pretendido peregrinar — buscar significado —
por las paginas del Manuscrito de Huarochiri intentando “espejar”, por caminos
originalmente ajenos, algunos reflejos del mundo de las creencias de la ruta de ideas

andino-coloniales.

Para ello me propuse, en principio, determinar la eventual existencia de
vinculos entre la cultura andino-colonial que fluye del Manuscrito y algunas
categorias entimematicas implicitas en ¢él, dando asi cuenta de lo mas hondo del

mundo de las creencias de dicha cultura.

Del citado Manuscrito escogi mi propio corpus, conformado por cuatro
relatos que poseian en comun el hacer referencia a dos temas recurrentes en el
Manuscrito pero, también, en la tradicion oral andina: el del engafio y el de las
situaciones tensionales o conflictos. Lo que resta del Manuscrito, con leves matices
diferenciadores, reitera los asuntos principales del corpus o se aleja de las tematicas

escogidas.

La hipotesis que construi postulaba que los entimemas que se hallaban
presentes en los relatos develaban la presencia de principios culturales andino-

coloniales en Huarochiri.

A mi juicio, el vinculo entimema/principios culturales se determind, pero

emergid un asunto que superd este propdsito y nuestra propia expectativa.

En efecto y tal como recordaré mas abajo cuando haga referencia a las
conclusiones particulares establecidas para cada uno de los relatos y para el conjunto

de ellas, amén de los vinculos con principios culturales dio a luz un conjunto breve
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pero contundente de ideas subyacentes en los relatos, otorgando sentido y significado

al saber, al sentido comun y a la racionalidad de los habitantes de Huarochiri.

Premunido de herramientas metodologicas cuyas raices, troncos y ramas
reconocen filiacién en occidente, me propuse contribuir a una mayor y mejor

comprension de aspectos relevantes del universo cultural andino-colonial.

Pareciéndome que un nimero relativamente numeroso de trabajos que han
tenido como objeto de estudio la cosmovision andina-colonial han tipificado sus
caracteristicas sin precisar mayormente el proceso racional demostrativo por el que
han arribado a ellas, me parecid oportuno y necesario utilizar estrategias que
contribuyeran a explicitar con rigor diferente esa suerte de matriz de ideas implicitas
de las que se predican otras ideas y creencias explicitas en los cuatro relatos del
corpus. Aqui resulté fundamental, en el sentido fuerte del término, la utilizacion de

metodologias como las que proponen y aplican A.J. Greimas y C. Bremond.

Tratando de respetar los dichos de cada uno de los relatos, procuré aminorar
eventuales deformaciones y desviaciones del pensamiento andino-colonial al efectuar
la lectura de ellos con los ojos fordneos de mi propia formacion intelectual. De
cualquier forma, tampoco procuré fundirme y diluirme en lo andino-colonial. Una
empatia extrema, una identificacion absoluta con “el otro” amén de parecerme
imposible, me habria impedido la comunicacion de los resultados logrados en esta

indagatoria con quienes son los pares de la cultura a la que pertenezco.

Durante el andlisis de R1 fuimos descubriendo, paulatinamente, como
algunos de los principios culturales andino-coloniales asomaron su rostro por las

extensiones de los cuatro costados del relato.

Ambos temas, el del “engafio” y el de las “situaciones tensionales” se fueron

inter digitando en las fisonomias y en las filigranas, algunas veces finas y en otras
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ocasiones gruesas, que orientan los principios culturales del tinqgu, de la reciprocidad,

del pachakuti y de la mita.

El conflicto, la tension del tinqu suele amenazar con el caos y por ende abre

las compuertas para que invada dominante el pachakuti.

El vinculo autoritario entre las divinidades de Huarochiri, las wakas menores
y los pobladores andinos estan marcados por el principio de la reciprocidad que,
seguin acusa el relato, en ocasiones no se cumple con €l. Este vinculo emerge nitido

al aplicar el Andlisis Transaccional en éste y en el resto de los relatos del corpus.

Finalmente, la estructura del propio relato y la ocurrencia del conflicto entre
Cuniraya y Cahuillaca, evidencian el turno de las cosas, la vigencia y la presencia de

la mita, que abre procesos y los cierra para dar origen a un nuevo ciclo.

Algunos de estos mismos principios culturales participan en todos los demas

relatos del corpus.

El R2 esta regido por el tinqu y por las relaciones autoritarias , al igual que el
resto de los relatos; pero, ademas, el texto del relato es el ambito que releva la
presencia de una divinidad (Huatyacuri) que presenta algunos atributos cristianos,

evidenciando el periodo de extirpacion de idolatrias que contextualiza el relato.

La critica normativa que persiste en el corpus tiene como constante
transversal la critica por la ausencia de la vigencia del principio de reciprocidad por

parte de los comuneros.

El R3 nos presenta nuevamente el desapego a la tradicion de la reciprocidad.
Pariacaca, la divinidad, es la entidad contralora que vela por la mantencion de los
equilibrios y que castiga severamente a los que no cumplen con las obligaciones que

permiten la reproduccion de la comunidad.
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Por ultimo, el R4 pone en primer plano la tension entre dos divinidades
poderosas (uno de los hermanos de Pariacaca y Huallallo Carhuincho), en donde el
tinqu o la lucha debera finalizar con la derrota de una de ellas. Aqui éste u otros

conflictos no son eventuales, representan la precariedad cotidiana de la existencia.

Queda aqui de manifiesto el rol intrascendente del individuo en un contexto
social comunitario; el “hombre triste” es un simple espectador del espectaculo de

lucha que prometen las poderosas deidades de Huarochiri.

En los relatos de Huarochiri, entonces, la cultura del lugar otorga peculiaridad

a las expresiones y dimensiones del conflicto.

El pensamiento mitico, que muestra rostros humanos y divinos en el corpus,
supone la existencia de la renovacion, de la reiteracion via oralidad, de la mita

perpetua que es la propia renovacion.

El corpus nos presenta divinidades que asoman a veces como los agoreros de
la tragedia, y ello ocurre con ocasion de las permanentes apariciones de personas
pobres (o divinidades que simulan ser personas y pobres) y que la comunidad no
acoge, gatillando el castigo de los espiritus del lugar. Este punto pone de relieve un
atributo principal de los comuneros de Huarochiri: para ellos apariencia y realidad

son una misma cosa, de alli brota la posibilidad de ser enganados.

(Cuales son las premisas ausentes ante un eventual razonamiento elaborado

desde la 16gica de los propios relatos del corpus?

A mi juicio, mas alld de la participacion en los relatos de los principios
culturales andino-coloniales, las cuatro narraciones enfatizan algunas ideas y
creencias subyacentes que desnudan en parte importante los ejes conceptuales de la

enciclopedia de los habitantes de Huarochiri.
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-“Todos los habitantes de Huarochiri son comuneros que debe ayudar a los pobres”.
-“ Todos los seres que tienen apariencia de pobre son pobres”

-“ Todos los habitantes (humanos o divinos) de Huarochiri son seres que se
relacionan autoritariamente entre si”.

- Algunas divinidades de Huarochiri son seres que poseen la capacidad de enganar”.
- Algunas divinidades de Huarochiri son seres capaces de fingir pobreza”.

- “ Todas las divinidades de Huarochiri son capaces de sanar a los enfermos”.

- “ Todas las divinidades de Huarochiri tienen la capacidad de castigar a personas y
animales”

- “Todas las divinidades de Huarochiri tienen la capacidad de premiar a las personas
y los animales”.

- “ Todos los habitantes de Huarochiri son comuneros que asimilan apariencia y
realidad”™

- “ Todos los habitantes de Huarochiri son comuneros que deben respetar el principio
cultural de la reciprocidad para evitar ser castigados”.

- “ Todas las divinidades de Huarochiri son seres que desencadenan el caos cuando
no se respeta el orden establecido”.

-“Todos los habitantes de Huarochiri son comuneros que conocen los principios

culturales andino-coloniales que gobiernan el cosmos y evitan el caos”.

Estas son las premisas formalmente ausentes en los relatos y que ahora he
explicitado. No las he distribuido por orden de importancia ni siguiendo criterio
jerarquico pre establecido. Tan so6lo pretendo hacer evidentes los juicios

entimematicos que explican la racionalidad delos relatos de Huarochiri.

Con lo sefialado hasta aqui, espero haber colaborado con quienes piensan,
como yo, en la necesidad de justipreciar al mito como una forma de realidad

percibida y construida desde la cultura.
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El pensamiento mitico es parte fundamental del patrimonio cultural de una
sociedad; supone renovacion y también recuperacion del pasado, posee la capacidad

de maravillarnos, de retornarnos a los origenes para asi no perder lo cotidiano.

Tenerlo presenta como objeto de preocupacion cientifica y filosofica es
asumir que la memoria es parte de la identidad de los pueblos, aunque ello suponga,
como en el caso de Huarochiri, que se nos remita a una sociedad y cultura que vivio
en precario equilibrio y en donde el espiritu de los comuneros parece haber estado

colonizado por el miedo que suscita el frio, la soledad, lo desconocido y el hambre.
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VII. ANEXOS

R1 (Capitulo 2° “Una tradicion sobre Cuniraya Huiracocha™)

R2 (Capitulo 5° “Aqui empieza [el relato d]el origen de Pariacaca”)
R3 (Capitulo 6° “/Se dice que/ Pariacaca, convertido en hombre, ya
grande, se puso a buscar a su enemigo”)
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Huallallo Carhuincho™)
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R1 (Capitulo 2° “Una tradicion sobre Cuniraya Huiracocha”)

1. Una tradicion sobre Cuniraya Huiracocha.

2. /Dicen que, / en los tiempos muy antiguos, Cuniraya Huiracocha,
convertido en hombre muy pobre, andaba paseando con su capa y su cusma

hechas harapos.

3. Sin reconocerlo, algunos hombres lo trataban de mendigo piojoso.

4. Ahora bien, este hombre animaba a todas las comunidades.

5. Con su sola palabra [preparaba el terreno para] las chacras y consolidaba los
andenes.*

6. Con nada mas que arrojar una flor de caniaveral llamado pupuna* abria una
acequia desde su fuente.

7. Asi realizando toda clase de hazafias andaba humillando a los demés huacas
locales con su saber.

8. Habia una vez una mujer llamada Cahuillaca que también era huaca.

9. Esta Cahuillaca era todavia doncella..

10. Como era muy hermosa todos los huacas y huillcas deseaban acostarse con
ella.

11. Pero ella siempre los rechazaba.

12. Sucedio6 que esta mujer, que nunca se habia dejado tocar por un hombre, estaba
tejiendo debajo de un lucumo.

13. Cuniraya, gracias a su astucia, se convirtid en pajaro y subi6 al arbol.

14. Como habia alli una licuma madura, introdujo su semen en ella y la hizo caer
cerca de la mujer.

15. Ella, muy contenta, se la trago.

16. Asi quedo prenada sin que ningin hombre hubiera llegado hasta ella.

17. Nueve meses mas tarde, como suelen hacer las mujeres, [Cahuillaca] también
dio a luz, aunque fuese todavia doncella.

18. Durante un afio mas o menos, crio sola a su hijo, amamantandolo. Siempre se

preguntaba de quién podia ser hijo.
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19. Al cumplirse el afio —el nifio ya andaba a gatas— hizo llamar a todos los
huacas y los huillcas a fin de saber quién era el padre.

20. Cuando oyeron el mensaje, todos los huacas se regocijaron mucho y acu-
dieron vestidos con su ropa mas fina, cada uno convencido de ser el que
Cahuillaca iba a amar.

21. Esta reunion tuvo lugar en Anchicocha.*

22. Cuando llegaron al lugar donde residia esa mujer, todas los huacas y los
huillcas se sentaron; entonces ella les hablo: "{Miradlo! varones, sefiores,
jreconoced a este nino! ;Quién de vosotros es el padre?"*. Y a cada uno le
pregunto si habia sido él.

23. Pero ninguno dijo que era su hijo.

24. Cuniraya Huiracocha —como suelen hacer los muy pobres— se habia sentado a
un lado; despreciandolo, Cahuillaca no le pregunt6 a €I, pues le parecia imposible
que su hijo hubiera podido ser engendrado por aquel hombre pobre, habiendo
tantos varones hermosos presentes.

25. Como nadie admitia que el nifio era su hijo, le dijo a éste que fuera ¢l mismo a
reconocer a su padre; antes, les explico a los huacas que, [si el padre estaba
presente], su hijo se le subiria encima.

26. El nifio anduvo a gatas de un lado a otro [de la asamblea] pero no se subio
encima de ninguno /asta llegar al lugar donde estaba sentado su padre.

27. Enseguida, muy alegre, se trepd por sus piernas.

28. Cuando su madre lo vio, muy encolerizada, grit6: "jAy de mi! ;Como habria
podido yo dar a luz el hijo de un hombre tan miserable?" y, con estas palabras,
cargando a su hijito", se dirigi6 hacia el mar.

29. Entonces Cuniraya Huiracocha dijo: "jAhora si me va a amar!" y se vistié con
un traje de oro y empezo6 a seguirla; al verlo todos los huacas locales se asustaron
mucho. "Hermana Cahuillaca" la llamo, "jmira aqui! Ahora soy muy hermoso" y
se enderez6 iluminando la tierra*.

30. Pero Cahuillaca no volvié el rostro hacia ¢él; se dirigio hacia el mar con la

intencidon de desaparecer para siempre por haber dado a luz el hijo de un hombre
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tan horrible y sarnoso*; [llegd] al sitio donde, en efecto, todavia se encuentran
dos piedras semejantes a seres humanos, en Pachacamac mar adentro.

31. Al momento mismo en que llego alli, se transform6 en piedra.

32. Como creia que [Cahuillaca] iba a verlo, que iba a mirarlo, Cuniraya Huira-
cocha la seguia a distancia gritandole y llaméandola continuamente.

33. Entonces se encontrd con un condor

34. "Hermano, ;/donde te encontraste con esa mujer?"* le pregunto. "Aqui cerca
esta, ya casi la vas a alcanzar" respondi6 el condor. Entonces, [Curinaya] le dijo:
"Siempre vivirds [alimentandote] con todos los animales de la puna; cuando
mueran, ya sean huanacos, vicuias o cualquier otro [animal], ti solo te los
comeras; v, si alguien te mata, ¢l también morira a su vez"**.

35. Enseguida se encontr6 con una zorrina.

36. "Hermana" le preguntd, ";Dodnde te encontraste con esa mujer?" Ella le
respondid: "Ya no la alcanzaras; ya esta muy lejos". "Por lo que me has contado,
no caminaras de dia sino de noche, odiada por los hombres y apestando
horriblemente". Asi la maldijo, con mucho odio.

37.Enseguida se encontrd con un puma.

38. Este le dijo: "Ella todavia anda por aqui; ya te estas acercando". "Seras muy
querido" le [prometié Cuniraya], "y las llamas, - sobre todo las llamas del hombre
culpable, te las comeras tu; y, si [alguien] te mata, primero te hara bailar en una
gran fiesta., poniéndote sobre la cabeza; todos los afios te sacard y, después de
haberte sacrificado una llama, te hara bailar"*.

39. Enseguida se encontr6 con un zorro.

40. El zorro le dijo que ella ya iba lejos y que no iba a alcanzarla. Entonces le
dijo Cuniraya: "Aunque andes a distancia, los hombres llenos de odio, te trataran
de zorro malvado y desgraciado; cuando te maten, te botardn a ti y tu piel como a
algo sin valor".

41.Fue asi también como se encontrd con un halcon.

42. Cuando el halcon le asegurd que Cahuillaca andaba todavia muy cerca y que
ya casi la iba a alcanzar, Cuniraya le prometid: "Tendras mucha suerte; y cuando

comas, primero almorzards picaflores, y después [otros] pajaros; el hombre que te
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mate, llorara tu muerte sacrificdndote una llama y bailara poniéndote sobre su
cabeza para que resplandezcas alli".

43. Enseguida se encontrd con unos loros*.

44. Los loros le dijeron que Cahuillaca iba muy lejos y que ya no iba a alcanzarla.
"Andaréis gritando muy fuerte y, cuando escuchen vuestro grito, y sepan que
tenéis la intencion de destruir sus cultivos, sin tardar los hombres os ahuyentaran y
asi habréis de vivir con mucho sufrimiento, odiados por ellos".

45.  Asi, cada vez que se encontraba con alguien que le diera buenas noticias, le
establecia un porvenir dichoso y seguia su camino.

46. Pero si alguien le daba malas noticias, Heno de odio le maldecia.

47. De esta forma llegd hasta la orilla del mar*; [desde] alli, regres6 hacia Pacha-
camac.

48. Lleg¢ al sitio donde se encontraban dos hijas de Pachacamac bajo la custodia
de una serpiente.

49. Poco antes, la madre de las dos jovenes habia entrado en el mar para visitar a
Cahuillaca. Se llamaba Urpayhuachac*.

50. Aprovechando su ausencia, Cuniraya Huiracocha viol6 a la hija mayor.

51. Cuando quiso hacer lo mismo a la otra, ésta se transformo en paloma y alzo el
vuelo.

52. Por eso su madre se llamaba Urpayhuachac (la que pare palomas)

53. En aquella época, no habia ni un solo pez en el mar.

54. So6lo Urpayhuachac los criaba en un pequeno estanque dentro de su casa.

55. Cuniraya, encolerizado porque Urpayhuachac habia ido a visitar a Cahui-llaca,
los arroj6 a todos al mar.

56. Por esto, ahora el mar también esté lleno de peces.

57. Después, Cuniraya Huiracocha huyo hacia la orilla del mar.

58. Cuando sus hijas le contaron como [Cuniraya] las habia violado, Urpayhuachac,
furiosa, lo persiguio.

59. Llamandolo continuamente fue siguiéndolo. Entonces, Cuniraya aceptd esperarla.
60. "Solo quiero quitarte las pulgas, Cuni", le dijo y empez6 a espulgarlo.

61. Al mismo tiempo, hizo crecer una gran pefia para que le cayera encima.



157

62. Pero Cuniraya, gracias a su astucia, pudo adivinar su intencion y, diciéndole
que queria retirarse unos momentos para defecar, huy6 de nuevo hacia estas tierras.
63. Entonces anduvo mucho tiempo por estos parajes engafiando a numerosos

huacas locales y hombres*.
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R2 (Capitulo 5° “Aqui empieza [el relato d]el origen de Pariacaca”)

1.Aqui empieza [el relato d]el origen de Pariacaca.

2. Ya hemos hablado en los primeros capitulos de las tradiciones que se
refieren a los tiempos antiguos.

3. Sin embargo, no sabemos cudl fue el origen de los hombres de aquella época ni
de donde provenian.

4. (Los hombres que vivian en aquellos tiempos no hacian otra cosa que guerrear y
luchar entre si,

5.y reconocian como sus curacas solo a los valientes y a los ricos.

6. A estos llamamos los purum runa).*

7. /Sabemos que/en aquella época, Pariacaca naci6 de cinco huevos en el cerro de

Condorcoto*.

8. Un solo hombre, un pobre que se llamaba Huatiacuri, quien era también, seglin se
dice, hijo de Pariacaca, fue el primero en ver y en saber de este nacimiento.

9. Vamos a hablar de cémo supo [del nacimiento de Pariacaca] y de los muchos
misterios que realizo.

10. /Se dice que/ la gente de aquella época lo llamaba Huatiacuri porque, siendo muy
pobre, se sustentaba s6lo con papas huatiadas.

11. Habia entonces un hombre llamado Tamtafiamca*, un muy poderoso y gran sefior.
12. Su casa entera estaba cubierta de alas de pajaros de las especies llamadas casa
y cancho."

13. Poseia llamas amarillas, rojas y azules, es decir, de todas las variedades
imaginables.*

14. Cuando se daba cuenta de la excelente vida* de este hombre, la gente llegaba
de todas las comunidades para honrarlo y venerarlo.

15.Y ¢l, fingiendo ser un gran sabio, no obstante sus conocimientos limitados,
vivia engafando a muchisima gente.

16. Entonces, este hombre, Tamtafiamca, que se fingia adivino y dios, contrajo una

enfermedad muy grave.
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17. Muchos afios pasaron y la gente se preguntaba como era posible que un sabio
tan capaz, que animaba [a la gente y a las cosas], estuviese enfermo.

18. Entonces, asi como los huiracochas recurren a sus adivinos, a sus doctores, este
hombre, que deseaba curarse, hizo llamar a todos los sabios*.

19. Sin embargo, ninguno supo [la causa de] su enfermedad.

20. Huatyacuri, que en aquel tiempo estaba viniendo del mar, subi6 al cerro que
bajamos cuando vamos a Cieneguilla. Alli se adormecio.

21. Este cerro lleva hoy el nombre de Latausaco.

22. Mientras dormia, un zorro que subia se encontré a mitad del camino con otro
que bajaba. El primero pregunt6 al otro: "Hermano, ;como esta la situacion en la
huillca de arriba" .*

23. "Lo que esta bien esta bien" le contesto el otro, "aunque un sefior, un huillca de
Anchicocha, que finge ser un gran sabio, un dios, se ha enfermado.* Por esto,
todos los adivinos hacen sortilegios para descubrir el origen de una enfermedad
tan grave, pero nadie llega a saberlo. He aqui por qué se enfermd. Un grano de maiz
de varios colores salto del tiesto donde su mujer estaba tostando y toco sus
vergilienzas; después, ella lo recogid y se lo dio de comer a otro hombre. Este acto
ha establecido una relacion culpable entre ella y el hombre que comi6 el maiz.
Por eso, ahora se la considera adultera.** Por esta culpa una serpiente vive
encima de aquella casa tan hermosa y se los estd comiendo***. Hay también un
sapo con dos cabezas que se encuentra debajo de su batdn. Y nadie sospecha ahora
que son éstos quienes se los estan comiendo". Después de haber contado esto al
zorro que venia de abajo,

24. el de arriba le pregunt6 sobre los hombres de la huillca de abajo.

25. Entonces, el otro a su vez le contestd: "Hay una mujer —Ia hija de ese gran
sefior— que, a causa de un pene, casi se muere".*

26. (Este cuento, hasta el restablecimiento de la mujer, es muy largo. Lo trans-
cribiremos después. Ahora vamos a volver al relato anterior).

27. Mientras conversaban, Huatiacuri escuchaba todo lo que estaban diciendo.

28. Este tan gran sefior, que estaba enfermo por haber fingido ser dios, tenia dos

hijas.
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29. Habia unido a la mayor con un hombre muy rico de su ayllu.

30. Entonces, Huatiacuri llegé al lugar donde se encontraba el sefior enfermo.

31. Cuando estaba cerca de la casa de éste se puso a preguntarles a todos si no
habia alguien en aquella comunidad que estuviera enfermo.

32. La hija menor de [Tamtafiamca] le respondid que era su padre el enfermo.

33. "Quédate conmigo", le dijo Huatiacuri. "Por ti, voy a sanar a tu padre".

34. (Comentario anadido al texto: No sabemos el nombre de esta mujer pero se dice
que, mas tarde, la llamaban Chaupifiamca).*

35. La mujer no acept6 enseguida su propuesta.

36. Le conto a su padre que un pobre le habia dicho que iba a sanarlo.

37. Los sabios, que estaban alli, cuando escucharon sus palabras, se echaron a reir y
dijeron: ";Estariamos nosotros aqui curandolo, si un pobre como éste fuera capaz de
hacerlo?"

38. El sefor [enfermo], sin embargo, deseaba ante todo librarse de su enfermedad e
hizo llamar [a Huatiacuri]. "jQue venga cualquiera [que se diga capaz de curarme]!"
les dijo.

39. Huatiacuri entro6 y dijo al enfermo: "Padre, si deseas, voy a curarte. Pero me
tienes que dar a tu hija". El otro, muy contento, acepto.

40. El marido de la hija mayor, al oir dicha propuesta, se puso furioso: ";Coémo
podria aceptar que la cufiada de un hombre tan poderoso como yo se una a
semejante pobre?" dijo.

41. Vamos a contar mas adelante la lucha entre este hombre y Huatiacuri.

42. Por ahora, vamos a volver al [relato de] coémo Huatiacuri cur6 [al enfermol].

43.  Huatiacuri empez6 a curar [a Tamtafiamca]. "Padre", le dijo, "tu

mujer es adultera.

44. Su culpa te ha hecho enfermar. Encima de tu casa tan espléndida hay dos
serpientes que te estan comiendo. Y hay también un sapo de dos cabezas debajo de
tu batan. Tenemos que matarlos a todos para que te cures. Cuando ya te hayas
curado, tendras que adorar a mi padre por encima de todo.* Solo pasado manana

nacera.** En cuanto a ti, ti no eres un auténtico animador de hombres. Si lo
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fueras, no te habrias enfermado de esta manera". Al oir sus palabras, [Tamtafiamca]
se espanto.

45. Le dio mucha pena que [Huatiacuri] fuera a destruir su casa tan hermosa.

46. A su vez, la mujer gritd: "Este miserable me insulté sin motivo. No soy
adultera".

47. Pero como el enfermo tenia muchas ganas de curarse, mandé destruir su casa.
48. Entonces, sacaron a las dos serpientes

49.y, enseguida, las mataron.

50. Pues era verdad lo que Huatiacuri habia contado sobre la mujer de
Tamtafiamca, a saber que, cuando el grano de maiz de varios colores salté del tiesto
y tocd sus vergiienzas, lo recogio y se lo dio de comer a otro hombre.

51.Y entonces la mujer también reconocio que era culpable. "[Todo lo que ha
contado] es la pura verdad" confeso.

52. Enseguida [;Huatiacuri?] mand6 levantar el batan.

53. Un sapo con dos cabezas sali6 y echo a volar hacia la quebrada de Anchico-

cha.

54. /Se dice que/ alin se encuentra alli en un manantial.*

55. Cuando los hombres llegan a este lugar, a veces los hace desaparecer, a veces los
enloquece.

56. Después que Huatiacuri hubo cumplido todo esto, el enfermo sand.

57. Entonces, {una vez}, el dia sefialado, Huatiacuri fue a Condorcoto.

58. Alli estaba Pariacaca [en forma de] cinco huevos.

59. Cerca de ¢él, el viento empez6 a soplar.

60. En los tiempos antiguos, el viento no habia aparecido.

61. El dia que Huatiacuri iba a salir [a Condorcotoj, el hombre ya sano le dio a su
hija.

62. Mientras los dos caminaban solos por el paraje donde se encuentra este cerro,
pecaron.

63. Cuando el primer cuinado* se enter6 de este hecho empez6 a desafiar a Huatiacuri

con el proposito de cubrirlo de vergiienza.
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64. Asi, un dia, ese hombre le dijo [a Huatiacuri]: "Hermano, vamos a competir en
distintas pruebas. ;Como te atreviste tu, un miserable, a casarte con la cufiada de un
hombre tan poderoso como yo?"

65. El pobre aceptd el desafio y fue a contarle a su padre* lo que el otro le habia
dicho.

66. "Muy bien" le dijo su padre, "cualquier cosa que te proponga, ven enseguida a
verme".

67. He aqui la [primera] prueba.

68. Un dia [su cufiado] le dijo: "Vamos a medir nuestras fuerzas bebiendo

y bailando".

69. Huatiacuri, el pobre, fue a contarselo a su padre.

70. Este le dijo: "Vete a la otra montafa donde, convirtiéndose en huanaco, te
echaras [como si estuvieras] muerto; entonces, por la mafnana temprano, un zorro y
su mujer, una zorrina, vendran a verme; [la zorrina] traerd chicha en un porouguito
y traera también su tambor; al verte, creyendo que eres un huanaco muerto, pondra
estas cosas en el suelo, el zorro hara lo mismo con su antara, y empezaran a
comerte; alli, te convertiras [de nuevo] en hombre y, gritando con todas tus fuerzas,
te echaras a volar; ellos huirdn, olvidandose de sus cosas y asi irds a la prueba".
Estas fueron las palabras de su padre, Pariacaca.

71. Entonces, el hombre pobre hizo todo conforme a sus instrucciones.

72. Al empezar la competicion, el hombre rico fue el primero en bailar.

73. Aproximadamente doscientas mujeres bailaron para €l; cuando acabd, Hua-
tiacuri, el pobre, entr6 solo con su mujer, los dos solitos.

74. Cruzaron el umbral y bailaron acompafiados por el tambor de la zorrina;
entonces, en toda la region, la tierra temblo.*

75. De esta manera, [Huatiacuri] vencio6 en todo.

76. Después, empezaron a beber.

77. Como suelen hacer aun los huéspedes, que en las asambleas se sientan en el sitio
mas alto, también Huatiacuri y su mujer fueron a sentarse solos [en el puesto de

honor].*



163

78. Entonces, todos los hombres, que estaban sentados alli, vinieron a servirle chicha
sin dejarle respirar.

79. Huatiacuri bebid tranquilamente todo lo que sirvieron.

80. Enseguida le toco a él; empezo6 a servirles la chicha que habia traido en su
poronguito. Los demads, cuando vieron lo pequefio que era el porongo para saciar a
tanta gente, se rieron a carcajadas.

81. Pero apenas se puso a servirles, yendo de un extremo al otro de la asamblea,
cayeron todos sin sentido.

82. Como [Huatiacuri] habia vencido [en esta prueba], al dia siguiente, el otro
quiso desafiarlo de nuevo.

83. Esta vez,la competicion consistia en ataviarse con las mas finas [plumas de]
casa y cancho.*

84. Nuevamente, Huatiacuri fue a consultar a su padre.

85. Este le dio un traje de nieve.

86. Asi vencio [a su rival] deslumbrandolos a todos.

87. El otro le desafio a traer pumas.

88. Quiso vencer trayendo los que poseia.

89. Seglin las instrucciones de su padre, el hombre pobre fue muy temprano a
un manantial de donde trajo un puma rojo.

90. ((Cuando se puso a bailar con el puma rojo, aparecio en el cielo un arco iris
semejante a los que vemos de nuestros dias)).*

91. Entonces, [su rival] quiso competir con €l en la construccion de una casa.

92. Como ese hombre tenia mucha gente a su servicio, casi acabo en un solo dia
la construccion de una casa grande.

93. El pobre no colocé mas que los cimientos y paso todo el dia paseando solo con su
mujer.

94. Pero, por la noche, todos los péjaros asi como las serpientes, todas las que
habia en el mundo, construyeron su casa.

95. Entonces, cuando al dia siguiente, [su rival] la vio ya acabada, se asusté mucho.
96. Desafi¢ a Huatiacuri a una nueva competicion: esta vez debian techar las casas.

97. Todos los huanacos, todas las vicufias traian la paja [para el techo del hombre
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rico].

98. Huatiacuri esperd encima de una pena el paso de las llamas que llegaban
'cargadas [con la paja]. Contrato la ayuda de un gato montes y, asustandolas,
destruyo6 e hizo caer todo.

99. Asi también vencio [en esta pruebal].

100. Después de haberle ganado en todo, el pobre, siguiendo el consejo de su padre,
dijo [a su rival]: "Hermano, tantas veces ya he aceptado tus desafios; ahora te toca a
ti aceptar el desafio que voy a hacerte yo". [El hombre rico] acepto.

101. Entonces, Huatiacuri le dijo: "Ahora vamos a bailar vestidos con una cusma
azul y huara de algodon blanco". El otro acepto.

102. [El hombre rico] baild primero como siempre solia hacer.

103. Mientras bailaba, Huatiacuri entré corriendo y gritando. El hombre [rico] se
asusto, se convirtio en venado y huyo.*

104. Entonces, su mujer se fue tras ¢l. "Voy a morir al lado de mi marido" djijo.

105. El hombre pobre se enojé mucho. "Vete, imbécil; vosotros me perseguisteis

tanto que también a ti te voy a matar" le dijo y, a su vez, se fue tras ella.*

106. La alcanz6 en el camino de Anchicocha. "Todos los que bajan o suben por este
camino veran tus vergiienzas" le dijo y la coloco boca abajo en el suelo.

107. Enseguida se convirti6 en piedra.

108. Esta piedra, parecida a una pierna humana completa con muslo y vagina, atin
existe.

109. Hasta hoy, por cualquier motivo, la gente pone coca encima de ella.*

110. Entonces el hombre que se habia convertido en venado, subi¢ al cerro y
desaparecio.

111. Antiguamente el venado comia carne humana.

112. Después, cuando los venados ya eran muchos, [un dia] mientras bailaban una
cachua diciendo: ";Cémo haremos para comer hombres?",

113. una criatura se equivoc6 y dijo: ";Como van a hacer los hombres para
comernos?".*

114. Al oir estas palabras, los venados se dispersaron.
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115. A partir de entonces, los venados habian de ser comida para los hombres.
Cuando Huatiacuri hubo terminado todas estas hazanas, Pariacaca

[y sus hermanos] salieron de los cinco huevos [en forma de] cinco halcones.*

116. Cuando Huatyacuri hubo terminado todas estas hazafias, Pariacaca [y sus
hermanos] salieron de los cinco huevos [en forma de] cinco halcones.

117. Estos se convirtieron en hombres y se pusieron a pasear.

118. Entonces, cuando se enteraron de como se habia comportado la gente de aquella
época y de como ese hombre llamado (Tamianamca) fingiendo ser dios, se habia
hecho adorar, se enojaron mucho a causa de esos pecados y, convirtiéndose en lluvia,
los arrastraron con todas sus casas y sus llamas hasta el mar sin dejar que uno solo se
salvase.

119. Habia también en aquella época un pullao que crecia en el cerro Llantapa y
llegaba hasta el cerro de Huichoca formando un arco.

120. Este pullao era un arbol muy grande.

121. Encima se encontraban monos, caquis y todas las variedades de pajaros.

122. También todos estos fueron arrastrados hasta el mar.*

123. Al cumplir [su castigo], Pariacaca subio [al cerro] que llamamos hoy Pariacaca.

124. De esto hablaremos en el capitulo siguiente.
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R3 (Capitulo 6° “/Se dice que/ Pariacaca, convertido en hombre, ya

grande, se puso a buscar a su enemigo”)

1./Se dice que/ Pariacaca, convertido en hombre, ya grande, se puso a buscar a su
enemigo.

2. El nombre de éste era Huallallo Carhuincho.

3. Solia comerse a los hombres y beberse [(su sangre?].

4. Vamos a hablar de estos hechos mas adelante cuando narremos la lucha que hubo
[entre los dos].

5. Ya hemos hablado en el primer capitulo de las tradiciones acerca de Huallallo
Carhuincho, de como se comia a la gente y de todo lo que hacia.

6. Ahora vamos a hablar de lo que [Pariacaca] hizo en Huarochiri y en sus
alrededores.*

7. He aqui este relato.

8. Cuando ya era un hombre grande, se encaminé hacia Pariacaca de Arriba donde
se situaba la morada de Huallallo Carhuincho.

9. En la quebrada mas abajo de Huarochiri habia una comunidad de yuncas llamada
Huayquihusa.

10. En esa época, los miembros de esa comunidad celebraban una ;esta importante
con una gran borrachera.

11. Mientras bebian, lleg6 Pariacaca.

12. Se sent6 a un lado como suelen hacer los pobres.

13. Ninguno de los huayquihusa le sirvi6 de beber.

14. Paso el dia entero asi. Finalmente una mujer, que era también miembro de esa
comunidad, exclamo: "/Afafii/ ;Como es posible que no le hayan convidado a nada
a este pobrecito?" y llevandole un gran poto blanco de chicha se lo ofrecio.

15. Entonces, ¢l le dijo: "Hermana, te alegraras de haberme brindado esta chicha;
dentro de cinco dias, veras que algo [muy grave] le sucedera a esta comunidad; por
eso, no debes estar aqui en ese dia; tendras que irte lejos de aqui; si no, podré

equivocarme y matarte también a ti y a tus hijos. Mucho me ha enojado esta gente".
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16. Y, enseguida, afiadio: "No hagas saber ni una palabra de lo que te he dicho a esta
gente sino te voy a matar a ti también".

17. Entonces, cinco dias mas tarde, la mujer, sus hijos y sus hermanos, se retiraron
de aquel lugar.

18. Los [demas] miembros de la comunidad seguian bebiendo tranquilamente.

19. Pariacaca subi6 al cerro que esta arriba de Huarochiri.

20. Este cerro se llama hoy dia Mataocoto.

21. Mas abajo hay otro cerro llamado Puypuhuana, por donde bajamos cuando
vamos a Huarochiri. Asi se llaman [los dos cerros]. En ese cerro [;de Mataocoto?],
Pariacaca [se transformé en] tempestad de lluvia

22.y [bajo la forma de] granizo amarillo y rojo, arrastr6 a toda aquella gente hasta
el mar sin perdonar a nadie.

23. Entonces, esta gran cantidad de agua, hecha torrentes, cavo las quebradas de las
alturas de Huarochiri.

24. Ya acabado [su castigo], Pariacaca atraveso el rio y se fue hacia las chacras de
los cupara sin visitar a las otras comunidades yuncas ni hablar con sus habitantes,
los cuales, aunque habian visto lo que paso, no lo comprendieron ni supieron [su
causa].*

25. Los miembros de la comunidad de los cupara sufrian mucho por la falta de agua,
que hacian llegar a sus chacras a partir de un solo manantial.

26. /Sabemos que/ dicho manantial brotaba en un cerro grande que domina el pueblo
actual de San Lorenzo.

27. Este cerro se llama hoy Sunacaca.

28. /Se dice que/ alli no habia mas que una laguna grande.

29. Conducian el agua de esta laguna para que llenase una serie de estanques mas
abajo que les servian para regar las chacras.

30. Habia entonces en esta comunidad una mujer muy hermosa de nombre
Chuquisuso.

31. Como el agua era muy poca y su maiz se estaba secando, esta mujer regaba su
chacra llorando.

32. Cuando Pariacaca vio esto, cubrio la bocatoma de la pequefia laguna con su
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manta.

33. Al darse cuenta [de que el agua seguia disminuyendo], la mujer lloraba todavia
mas fuerte.

34. "Hermana, ;por qué lloras tanto?" le pregunté Pariacaca.

35. "Mi maicito se esta secando por falta de agua" le contesto.

36. "No te aflijas" le dijo Pariacaca. "Voy a hacer salir una gran cantidad de agua
de tu laguna; pero antes, vamos a acostarnos juntos".

37. "Primero tienes que hacer salir el agua y cuando mi chacra ya esté regada,
aceptaré acostarme contigo".

38. Pariacaca acept6 e hizo salir una cantidad enorme de agua.

39. Muy feliz la mujer regd todas sus chacras.

40. Cuando acabo, [Pariacaca] de nuevo insistio en acostarse con ella

41. pero ella ain se negaba: "Ahora no. Uno de estos dias". Pariacaca deseaba
mucho a esa mujer y, para que se entregase a ¢l, le prometio todo lo que deseara.
"Voy a hacer llegar el agua del rio a tu chacra" le dijo.

42. "Hazlo primero" le contesto, "y so6lo entonces dormiremos juntos".

43. Pariacaca acept6 y agrando la acequia de los yuncas —que antes habia sido
solo una acequia muy pequeiia que procedia de la quebrada de Cocochalla y
llegaba hasta un cerrito mas arriba de San Lorenzo— y la hizo llegar hasta las
chacras de los cupara de abajo.

44. Pumas, zorros, serpientes y todas las variedades de pajaros limpiaron y a-
rreglaron la acequia.

45. /Sabemos que,/ para realizar esto, los pumas, los otorongos y los demas
discutieron entre ellos quién iba a ser el primero en trazar el curso de la acequia.
46. /Se dice que/ todos querian asumir esta carga.

47. Vencio el zorro: "Soy yo el jefe; yo voy a ir adelante".

48. Asi se adelanto el zorro.

49. Habia llegado a medio camino cuando, alli en el cerro arriba de San Lorenzo,
inesperadamente, alzd el vuelo una perdiz cuchichiando.*

50. El zorro se asusto6 y, dando un ladrido, cayo cerro abajo.



169

51. Entonces, los otros [animales] muy encolerizados, escogieron a la serpiente para
seguir trazando la acequia.

52. Si no hubiera caido el zorro, la acequia pasaria por mas arriba.

53. Ahora va un poco mas abajo.

54. En efecto, las huellas de la caida del zorro se pueden ver atn hoy

55. y el agua baja por el camino abierto por su caida.

56. Cuando acab¢ todo eso, Pariacaca pidié de nuevo [a Chuquisuso] que se
acostara con €l.

57. Ella le contestd: "Vamos a la pefia alli arriba; alli estaremos juntos".

58. Esta pefia se llama hoy Yanacaca.

59. /Se dice/ que alli se unieron.

60. "Vayamos los dos a algiin lado" dijo la mujer. Y Pariacaca: "{Vamos!" y se la
llevo a la bocatoma de la acequia <Je Cocochalla.

61. Cuando llegaron, la mujer llamada Chuquisuso le dijo: "Aqui en mi acequia me
voy a quedar" y se transformo en piedra.

62. Pariacaca la dejo alli y siguid subiendo.

63. Vamos a hablar de eso mas adelante.

64. La mujer llamada Chuquisuso aln se encuentra, petrificada, en la bocatoma de
esta acequia de Cocochalla.

65.*Cuniraya también se habia convertido en piedra y se encuentra mas arriba en
otra acequia, de nombre Huincompa.

66. Fue alli donde Cuniraya acabo;

67. hemos de contar todo lo que hizo en los capitulos que siguen.



170

R4 (Capitulo 8° “Como Pariacaca subio [al cerro], como un hombre
siguio sus instrucciones y regreso con su hijo [a su tierra] y como

[Pariacaca] luché con Huallallo Carhuincho”)

1. Como Pariacaca subio [al cerro], como un hombre siguid sus instrucciones y
regreso con su hijo [a su tierra] y como [Pariacaca] luch6 con Huallallo Carhuincho.
2. Es verdad que ya hemos hablado de las tradiciones que se refieren a
Huallallo Carhuincho;

3. sin embargo, no hemos contado ni donde residia ni como habia establecido alli
[su dominio].*

4. /Se dice que,/ antiguamente, [Huallallo] residia en Pariacaca de Arriba.

5. No sabemos muy bien cémo se llamaba este lugar pero hoy se lo conoce por el
nombre de Mullococha.

6. Cuando Pariacaca, en el curso de su lucha contra Huallallo Carhuincho, quiso
extinguir el fuego [en que éste se habia convertido], transformo este sitio en
laguna.

7. La morada de Huallallo se encontraba en el territorio [hoy cubierto por la laguna]
de Mullococha.

8. /Se dice que,/ en esa época, toda [esta] tierra estaba densamente poblada por
yuncas

9.y, como ya lo hemos contado en el primer capitulo donde dijimos que [Hua-
llallo] solia comer carne humana, abundaban grandes serpientes, caquis y todas las
especies de animales.

10. Los cinco Pariacaca fueron a dar batalla a Huallallo Car huinche. [Por el
camino], en Ocsapata,* se pusieron a arrojar sus rihuis."

11. El tiempo se enfrié mucho

12. y cay6 una granizada mientras jugaban.

13. Entonces llegdé un hombre llorando.* Llevaba en brazos a uno de sus hijos;

traia también ofrendas de mullo," de coca y de ticti que iba a sacrificar a Huallallo.
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14. Uno de los [hermanos de] Pariacaca* le pregunt6: "Hijo, ;a donde vas llorando
asi?"

15. El hombre le contesto: "Padre, llevo a mi hijito querido para déarselo de comer a
Huallallo". "Hijo, jno lo hagas! Llévalo de nuevo a tu comunidad; dame a mi ese
mullo, esa coca y ese ticti, y después regresa [a tu casa] llevandote a tu hijo" le dijo
[el otro].*

16. "Después de cinco dias, vas a volver aqui para ser testigo de mi lucha [contra
Huallallo]. Si lo venzo, gracias a la gran cantidad de agua [de que dispongo], me
diras: "Es nuestro padre el que triunfa". Si es ¢l quien me vence por la abundancia
de su fuego, me dirés: "Ya se ha acabado la lucha". [Al oir estas instrucciones,] el
hombre atemorizado le dijo: "Padre, jno se enojara Huallallo Carhuincho
conmigo?".

17.";Que se enoje!" respondid [Pariacaca]. "No podra hacerte nada; al contrario,
SOy yo quien va a animar a la humanidad, a los que son protegidos por Ami y por
Llata y a las mujeres protegidas por Afiasi;* ((a los unos voy a animar como
hombres, y asimismo a las otras como mujeres")).** Mientras hablaba, el aliento
salia de su boca, semejante a humo (?) azul claro.***

18. Cuando el hombre lo vio, tuvo miedo y le dio todo lo que habia traido.

19. Entonces, los cinco hombres consumieron el mullo, que crujia mientras lo
masticaban, y todas las [otras] ofrendas también.

20. El hombre volvié [a su casa] llevando a su hijo.

21. Asi, después de cinco dias, siguiendo las instrucciones de Pariacaca, regreso a fin
de asistir [a la lucha].

22. Cinco dias mas tarde, conforme a su palabra, Pariacaca empez6 a luchar contra

Huallallo Carhuincho.*



23. He aqui este relato.

24. Como Pariacaca [y sus hermanos] eran cinco hombres, cayeron [en forma de]
lluvia de cinco lugares diferentes.

25. Esta lluvia era amarilla y roja.

26. Después, [convertidos en] relampagos, se arrojaron también de cinco lugares
diferentes.

27. Desde la mafiana temprano hasta la puesta del sol, Huallallo Carhuincho [en
forma de] fuego gigantesco, cuyas llamas llegaban casi hasta el cielo, ardia sin
dejarse extinguir.

28. Toda el agua producida por las lluvias de Pariacaca bajo hacia el mar.

29. Antes que (?) entrara [en el mar], uno [de los hermanos de Pariacaca]* hizo caer
un cerro mas abajo, [por el camino que iba a seguir el agua,] y la detuvo.

30. Entonces esta agua formo una laguna.

31. Esta laguna hoy se llama Mullococha.*

32. /Se dice que,/ cuando la laguna ya estaba llena, el agua casi llegd a cubrir el
fuego que todavia ardia.

33. Pariacaca seguia arrojando sus rayos sin darle tregua [a su enemigo].

34. Entonces, Huallallo Carhuincho huy6 en direccién a los anti.*

35. Uno de los [que estaban alli], hijo de Pariacaca,* lo persiguio.

36. Se encuentra todavia en la entrada de los anti para impedir la vuelta de
Huallallo.

37. /Sabemos que/ su nombre era Pariacarco.*

38. La mujer-demonio que se llamaba Manafamca habia sido la companera de
Huallallo Carhuincho.*

39. Esta mujer residia por la parte baja de Mama.

40. [Cuando Pariacaca vencio a Huallallo,] ella a su vez vino a luchar contra él.
41. Mananamca también [luchaba en forma de] fuego.

42. Pariacaca, entrando por la parte baja de Tumna, se enfrent6 con ella.

43. [Manafiamca], arrojando [sus llamas] desde abajo, alcanzé a uno de los hijos

de Pariacaca llamado Chuquihuampo en el pie.
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44. Sin embargo, fue de nuevo Pariacaca quien vencio, y la ahuyent6 hacia la
laguna.

45. Cuando ya habia vencido a éstos, volvio al sitio donde se encontraba su hijo
Chuquihuampo, quien, al quebrarse el pie, se habia quedado cojo.

46. Este le dijo: "No regresaré; voy a quedarme aqui para custodiar de cerca a esta
mujer, Manafiamca, e impedir que vuelva". Su padre estuvo de acuerdo y prescribio
todo lo que iba a recibir como ofrendas.

47. "Toda la poblacion de estos dos valles te traera las primicias de sus cosechas de
coca antes que alguien la haya probado; s6lo cuando ti la hayas probado, la gente
podra mascar la coca de sus plantaciones; después te sacrificaran una llama estéril
que nunca ha parido; ti siempre comeras primero las orejas cortadas ([de las llamas
sacrificadas])" le dijo.

48. Respetando sus instrucciones, todos los duefios de cocales de Sacicaya, de
Chontay, de Chichima, de Mama, de Huayocalla y de Suquiacancha le traian las
primicias de sus cosechas.

49.Y atn hasta hoy observan esta costumbre a escondidas.



