Manuel Larrm

El conflicto de la palabra

1. Introduccion

La cuestidn de la tradicion oral andina, y en ese marco el de las
pricticas textuales quechuas, se nos presenta como un fend-
meno miiltiple y complejo. Se trata, por un lado, de los meca-
nismos de lectura y articulacién con el mundo; de los compor-
tamientos del hombre quechua frente a la naturaleza, a la co-
munidad, al compoblano; de su manera de verter y pensar la
realidad; de sus actividades artisticas y productivas. Es decir,
de un conjunto que constituye una lectura —la andina-, que
desde la irrupcién europea se vio obligada, para sobrevivir, a
desarrollar estrategias incorporativas, no ajenas 2 conflictos y
estallidos de diversa indole, que han marcado indeleblemente
el caricter heterogéneo de la historia y la culura del Perd.
Por otro lado, se trata de un conjunto social gue hunde
sus raices en lapsos que abarcan miles de afios de constante
creacion en los Grdenes pricticos y simbdlicos. Es preciso se-
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nalar, por cierto, que durante esta gran etapa de la historia
andina, que Pablo Macera ha denominado de "autonomia”™ para
diferenciarla de la que el mismo histordador llaméd de la "de-
pendencia”®, esto es, aquella que se inicié con la invasién de
los espanoles al Tawantinsuyu, este conjunio estuvo caracteri-
zado por la muliplicidad social, lingtiistica, cultural no sélo en
su diacronia sino también en el cone sincrénico, tal como ha
demostrado especialmente la arqueclogia y la etnohistoria pe-
ruana.

La multiplicidad que sefialamos no descarta en modo al-
guno formas simbdlicas articulatorias, tal es el caso de los sis-
temnas cuales y tripartitos (las oposiciones binarias hanan/urin,
ichog/allauca. La distribucién espacial hanan pacha/ kay pacha/
uku pacha; la ocupacién socioterritorial a partir de COnjuntos
radiales o ceques cuyo eje era el Koricancha: kollana/payan/
kallao, estudiados por Zuidema y Rostworowski, entre varios
otros investigadores del pasado andino), nos demuestran no
sdlo la presencia de unidades en la diversidad, sino que ade-
mds muchas de estas formas simbélicas manifiestan su persis-
tericia, detectable para el caso de nuestro interés en el discurso
poético quechua,

La literatura quechua, como expresiGn artistica de una
manera de vivir y pensar el munde, por lo tanto valorada pOSi-
tivamente por los usuarios que integran su circuits de produc-
cién y recepcién textuales, se articula con una tradicion cul-
ral impactada por transformaciones severas y con la presun-
cién de una antigiiedad que se comesponde con el desarrollo
de la alta cultura en nuestro pais, aunque resulte imposible
conocer sus formas retdricas o temiticas propias a sus meca-
nismos discursivos,

Dado el registro predominantemente oral de esta literatu-
ra, circunstancia que afade complefidad a su estudio, Edmunde
Bendezi opts por denominarla "arte verbal®, conceplo
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abarcador del discurso creativo oral y escrito, v relacionado
ademids con actividades no necesariamente estéticas:

“Se trata de textos compuestos originariamente en forma
oral, transmitidos oral vy auricularmente, no con una finali-
dad estrictamente literarias sino como parte de alguna acti-
vidad no literaria, como el canto, la danza, el trabajo agri-
cola, el ritual religioso, etc., actividades que no contradicen
la naturaleza literaria del texto ni borran su existencia como
tal” (Bendemi: 1980, 1X).

En un trabajo posterior, el mismo estudioso acufié el tér-
mino “la otra literatura peruana” (1986), para marcar la impor-
tancia de este vasto y antiguo conjunto discursive en el dmbito
mayor de la literatura nacional y sobre todo subrayar su
*otredad”, su raigambre diferencial respecto de aquella que se
producia en la “ciudad letrada™ y que durante siglos fue consi-
derada como la representativa, si no la Gnica, de la sociedad
nacional.

Martin Lienhard (1993) ha optado por denominarla "pric-
ticas textuales quechuas”, definiendo el concepto como “la pro-
duccién y difusion de textos en o desde el mundo —o los mun-
dos— que se expresan en ese idioma amerindio”. Nosotros op-

1. Angel Rama (1986) al estudiar el proceso de instalacidn ¥ desarrollo de
las ciudades en América Latina, propone que éstas no fueron el resultado
de necesidades productivas o histéricas sino que se basaron en el impe-
rio de la letra y del plano (un tipo particular de letra). Esta civdad cuyos
funcionarios eran los letrados es la representacion espacial del orden
politico, vertical y concéntrico del poder metropelitano colonial. Se de-
duce de esta propuesta que la “ciudad lerada” no se levantd sobre el
vacio de lo innombrado sino sobre un espacio saturado de oralidad.
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tamos por el tdrmino “literatura quechua”, sin descartar las de-
nominaciones de Bendezid y Lienhard, puesto que en su inte-
rior no solo se actualiza la tradicion discursiva oral sino tam-
bién, acaso desde hnes del siglo XVI con los escritos peregri-
nos de Guamdn Poma de Ayala, se verifica la incorporacitn de
la escritura como un mecanismo adaptative y de apropiacidn
del poder de la letra, del mis caro pendon del conquistador.

Hemos de advertir, no obstante, el cardcter problemdtico
de su definicién no sélo por su corpus oral vy escrito, por su
antigiedad prehispanica oral, visualizable en los escritos de
los cronistas indigenas, mestizos o espafioles, por la recopila-
cion de mitos, costumbres y ritos que hiciera el padre Francis-
co de Avila a principios del siglo XVII, visualizable adn vy
presentible en las formas iconicas preincaicas del valle de Moche,
de Nazca, de Sechin, para mencionar sélo culturas costenas.
Ciertamente su radical complejidad fue marecada por la incor-
poracién de la escritura y la cultura eurspea produciendo en
los Andes una situacion catastrifica sumiéndose la oralidad en
la marginacion, en cuestion de curiosidad, en "antigualla®, no
obstante su persistencia y vigor hasta la actualidad,

Aunque también es verdad que durante la Colonia se pro-
dujeron desde la eseritura himnos religiosos quechuas v teatro,
con finalidad centralmente misionera. Recopilaciones de can-
ciones, mitos, leyendas, narraciones, actas, relaciones pasaron
a la recopilacion escritural, particularmente en el siglo XX, evi-
denciindose la necesidad de su valoracién desde Ja perspecti-
va critica,

“Aqopiyamanta kani, fam tawa chunka watafsia llagtay-
manta chayamusqay, Gregorio Condori Mamanin suty”, dice
Gregorio, la traduccién reza: “Me llamo Gregorio Condori
Mamani, soy de Acopia y hace cuarenta afios que llegué de mi
pueblo” (Valderrama-Escalante, 1977: 18). Afadiré de inmedia-
to la buena fe, la identificacidn de los gestores del testimonio
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de Gregorio con el mundo quechua, visualizable no sélo en la
ardua tarea de recopilacion y traduccion del testimonio sino en
trabajos posteriores de los investigadores cusquetios, Valdemama
v Escalante, particularmente en la dura experiencia que ambos
narran en su libro Nuganchik RunaKuna (Nosotros los huma-
nos, 1992). 5in embargo, nada mds alejado de la realidad
cognitiva gue enuncia el testimoniante que la versidn castella-
na como ejemplificaremos.

En efecto, una traduccion literal sefialaria; “Soy de Acopia,
hace ya cuarenta afios que llegué de mi pueblo, mi nombre es
Gregorio Condori Mamani”, La distincién resulta fundamental
en la medida que el “yo" hablante marca en el enunciado
quechua —conforme a la tradicidn andina—, en primer lugar su
identidad comunitaria, en segundo término su periplo vital como
migrante y s6lo en tercer lugar su identidad individual. Es visi-
ble en la secuencia el grado de importancia que cada una de
las unidades del enunciado tiene para el sujeto que habla.
Rodrigo Montoya (1987) al analizar el peso de la comunidad
en el individuo quechuz, subrayz esa identidad plural. Un
quechuahablante jamis se presentard come persona individual
puesto que mis importante s su pertenéncia a una comuni-
dad, 2 su Llaqta, entidad que le otorga nominacién social que
le provee de multiples formas de endoculturacién, permitién-
dole actuar eficazmente en su mundo.

La diferencia entre #l enunciado quechua de Gregorio Con-
dori y la version castellana del libro no es insalita. Ejemplifica
en rigor uno de los marcados problemas de traductibilicad entre
dos culturas, la quechua y la criolla occidental que obedecen,
en tltima instancia, a distintas visiones del mundo.

Este problema no es nuevo. El conflicto linglistico tuvo
su bautismo literalmente de fuego, en el encuentro trigico de
Cajamarca ¥ no solo con la celada de Plzarro sing, para nuestro
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caso, en la celada que suponia el uso de la "sagrada escritura”
en manos del cura (del letrado) Valverde ?

E[Mﬁnmmﬂd&dye&cﬂmmhﬁﬁﬂdﬁdemﬂq_n—
ces permanente en nuestro pais. Pero supuso también meca-
nismos de interaccidn, de trinsito intercultural generindose
mediaciones que desde la escritura en quechua incorporaban
textos provenientes de la oralidad, como ocurre en el teatro
quechua colonial, pamticularmente en el Usca Piucar flexio-
nando los significantes con la finalidad de introducir en ellos
nuevos significados o igualmente produciéndose comportamien-
tos inversos.

Ciertamente esta circunstancia, tanto diglésica como
bicultural, generd en la cultura andina comportamientos varios
disefiando respuestas que circularon desde las formas
aculturadas hasta aquellas disyuntivas y transculturales, sin que,
aimlammﬁmpu.sedeﬂmdtpmduﬁ:tﬂtmmi&cmcrpﬁmn
tivos de ese “mundo al revés®, en que se convintié la realidad
indigena. Tal es el caso del mito de Inkarri enfrentado a
Espafiarri, en las versiones estudiadas por Ortiz Rescaniere, en
los relatos de pishtacos y sacaojos que analiza Ansi6n, en los
propios relatos miticos que se narran en la Autobiografia de
Gregorio Condori y en Kay Pacha (Gow y Condori, 1976), s6lo
por citar textos que entran en el campo de la literatura quechua.

Ante la presidn y el dominio de la cultura hegemdénica
hispano-criolla, el mundo indigena elabord formas de resisten-
cia en todos los érdenes de su vida prictica v simbdlica. Desde
mm;clhsquesigniﬁmrmun"gmdnﬂm‘,mmntnqu:m_
siﬂmhpétdidnd:hpmplamdiﬁﬁnpuminm.m

1Emlmmmdmd:hpuﬁptnmmcdhuuimm_hﬁdnpmpmpm
Antonio Cornejo Palar (1994, 27) al poner de relieve el choque entre la
oralidad, formalizada “por Ia vor suprema del inca” y la escritura *encar-
naca en el libro de Occidente, la Biblia®.
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términos de dependencia imitativa al campo de la hegemonia
¥ que aqui denominamos aculturacién. Proceso este en rigor
tedrico debido a las mixturas diversas que en su interor se
producen. La sabiduria popular ha bautizado con una palabra
exacta: “huachaferia” este tipo de comportamiento aculturade.

Un nivel mds visible de respuesta, que estuvo condenada
al fracaso, es aquella que podemos denominar “resistencia mi-
litar”, movimientos indigenas acompanados de formas verba-
les que la historiografia ha registrado a lo largo de los siglos,
desde la llamada “reconquista® de los incas de Vilcabamba y
que generara para el discurso andino la crdnica de Titu Cusi
Yupanqui, pasando por los movimientos milenaristas de los
siglos XVI y XVII estudiados por Curatola (1977), el levanta-
miento de Tdpac Amaru en el siglo XVIII, hasta los movimien-
tos campesinos de los siglos XIX y XX, que produjeron ademis
una ingente documentacién que no ha sido suficientemente
investigada, constituyendo este campo un verdadero reto para
el estudio histdrico del discurso quechua®

Para los efectos de este trabajo, nos interesa sobre todo
un tercer nivel de resistencia, més sutil y elaborada, que de
manera global denominamos “formas de la disyuncion®. En-
tendemos por disyuncitn, siguiendo los planteamientos de Fran-
cisco Stastny la continuidad y supervivencia de significados
simbélicos prehispinicos pero revestidos de un significante o
un estilo occidental.

En este amplio campo en el que se producen los mecanis-
mo transculturales, definidos por Angel Rama, como un proce-
so complejo que abarca desde una parcial aculturacion para

3. Para una cronologia sociocultural del pueblo andino véase el Cuadro
elaborado por Edmundo Bendeza (1980, 389-437).
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incorporar formas externas que al inscribirse en el tejido culw-
ral se modifican hasta adquirir una nueva flexion significativa,
nos enconltramos con una enorme variedad de formas materia-
les y textuales que al insertarse a la cultura quechua transfor-
maron su significado original. El violin y el arpa indigenas se
utilizan en situaciones de oralidad no necesariamente rituales;
la Virgen Maria que incorpord en su campo semdntico a la
milenaria Pacha Mama; la cruz de viajero que se introdujo en el
nimulo de piedras llamado Apachera!, erigido por el viajern
indigena en las abras del camino advocando a sus apus o dio-
ses-montana transformando la cruz andina en una suerte de
antena temporal relacionada con el pasado y el futuro, son
ejemplos de estos procesos disyuntivos.

Naturalmente en la literatura quechua se produjo la incor-
poracién de significantes, esto es, de formas retéricas introdu-
ciéndose en ellos significados indigenas. Nuestra investigacicn
se propone desarrollar conceptos explicativos que puedan ser
de utilidad en el abordaje del arte verbal anding

Esperamos incentivar con nuestro esfuerzo la pro-
blematizacitn y el conocimiento critico de este campo del dis-
curso nacional insuficientemente estudiado,

2. Enfoque y limitaciones

Segln sefiala la sabiduria popular, el lenguaje es tan anti-
guo como el hombre. Los estudios contemporineos no han
hecho mis que comprobarlo, al resaltar la estrecha vinculacién

4. En su Instruccicn para descubrir todas las buacas del Piru y sus camayos
¥ baziendas, (texto de fines del siglo XVI), el padre Cristébal de Albog-
noz adviene la importancia que tienen ks Apachelas en el sistema reli-
gioso indigena disponiends su destruccidn. (ef. Duviols 1984: 169-227)
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entre cultura y lengua. Pero, este lenguaje en el seno de la vida
social se manifiesta esencialmente como un hablar.

Todo hablar no existe en abstracto o fuera de la vida so-
cial, de ahi que la comprobacién principal del caricter cultural
del [enguaje humano sea el que —como hablar- siempre esté
orientado hacia la comunicacién. Hablar es siempre un hablar
COn oo,

Este rasgo diferencia el lenguaje de otras actividades ex-
presivas humanas. “La orientacidn de la palabra hacia el desti-
natario tiene muchisima impomancia. En realidad, el habla es
un acto de dos caras. Estd tan determinada por guien la emite
como por aquel para quien es emitida” (Miranda, 1992).

En sociedades que no conocen la escritura, como el mun-
do andino prehispinico, fundado culuralmente en la transmi-
sitn oral, lo caracteristico de sus mecanismos comunicativos,
del intercambio de mensajes entre sus miembros es lo que se
denomina la copresencia de los interlocutores (emisor y recep-
tor).

Lo indicado nos permite definir un factor diferencial esen-
cial entre las sociedades con y sin escritura, de acuerdo a sus
respectivas tecnologias de la palabra. Nos referimos a la llama-
da situacitn comunicativa o situacion de discurso.

Ducrot-Todorov (1986, 373) la definen asi:

"o llama situacitn de discurso el conjunto de clrcunstan-
cias en medio de las cuales se desarrolla un acto de enun-
ciacin (escrito u oral). Tales circunstancias comprenden el
entorno fisico v social en que se realiza ese acto, 1a imagen
que tienen de ¢ los interlocutores, la identidad de estos
dltimos, la idea que cada uno se hace del oo (e inclusive
la representacion que cacda uno posee de lo que el otro
piensa de él), los acontecimientos que han precedido el
acto de enunciacidn (sobre todo las relaciones que han
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tenido hasta entonces los interlocutores v los intercambios
de palabras donde se inserta la enunciacion)”.

La escritura, como tecnologia comunicativa, establece la
necesidad de configurar en el interior del propio discurso o
enunciado su situacidn comunicativa. Esto marca la tremenda
diferencia entre las sociedades dgrafas v no dgrafas, hasta el
punto de hacer pertinente la observacion de Walter Ong (1987)
en tErminos del contraste entre "modos orales y escritos de
pensamiento”.

En las culturas de una oralidad primaria, es decir, sin nin-
gin contacto con la escritura, la situacidn comunicativa o de
discurso, también llamada contexto, a panir de la copresencia
de los interlocutores hace pertinente y wvilido ¢l empleo de
diversos oddigos complementarios en la comunicacitn huma-
na (gestos, entonacion, vestimenta, ambiente, etc.), que sim-
plemente no ingresan en el \exto escrito.

En otras palabras, cuando es la palabra escrita e impresa
la base técnica de la comunicacion en la sociedad, la necesi-
dad de interiorizar su contexto o situacién comunicativa en
cada emisién implica una radical transformacién de los modos
de ser de la cultura.

Los mecanismos de enunciacion, es decir, los procedimien-
tos para emitir los mensajes, no son visibles como en el hablar,
ni aparecen en la interiorizacion propia de la escritura, salvo
como marcas o huellas en el enunciado. Por ello, “la escritura,
consignacion de la palabra en el espacio, extiende la potencia-
lidad del lenguaje casi ilimitadamente; da una nueva estructura
al pensamiento” (Ong, 1987: 17).

Toda o gran parte de la produccién textual andina, luego
de la invasidn espafiola, se verd afectada por este conflicto
bdsico. La llamada conquista fue principalmente un conflicto,
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donde una de las panes obtuvo ventaja por el desconcierto
comunicative de la ota.

Los esmdios recientes, especialmente los trabajos como
los de Martin Lienhard (1992}, giran en torno a esta "siuacion
de oralidad” que, luego de siglos de resistencia, intenta tomar-
se su revancha en el terreno de la propia institucionalidad de la
escritura: la literatura.

3. El problema del discurso quechua

3.1 Hacia la elaboracién de un marco comprensivo

El debate sobre la literatura peruana, entre Maridtegui y Riva-
Agtiero principalmente * con la participacién de muchos otros
intelectuales de comienzos de siglo, sirvio para relativizar de
manera prictica la representatividad del corpus literanio nacio-
nal.

Este corpus, 3 decir el conjunto de obras o textos existen-
tes en nuestra tradicién literaria, habia sido considerado con
criterios reduccionistas, que determinaba su configuracion de
manera homogénea a base de consideraciones ideclégicas de
uno u otro de los plurales actores sociales.

Asi, cada una de las posturas involucradas en el debate
pretendia legitimar una visitin del corpus literario —y por ende
de nuestra cultura ¥ sociedad-, que lo reducia 2 uno de sus
multiples componentes que oscilaban entre lo espafiol —defen-
dido por Riva-Aglerc— y lo indic —representado enire otros
por L.A. Sdnchez- (Cornejo, 1989).

& Sobre el tema véase e estudio de A. Cornejo Polar (1989),
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El sentido de la profunda critica de Mariitegui, poco com-
prendido en esos afios y acallado después durante drémdas
cuestiond radicalmente dicho reduccionismo, posibilitando la
relativizacion de las posturas homogéneas. Pese a que elevd su
voz en dicho proceso, de ahi la acepcion juridica que daba al
iérmino en sus célebres Siete ensayos, se signid evaluando nues-
tra literatura sélo a partir de un limitado conjunto de obras.

Esta mirada homogénea, no conflictiva v parcial, llegd a lo
sumo a plantearse, como es el caso de Sinchez, como una
ampliacion aditiva del corpus literario pervano, incorporando
lo indigena en un remoto y cancelado pasado prehispdnico.

El debate de esos anos, tedrico en Gltima instancia, no
soluciond, sin embargo, el desface entre la reflexidn critica y la
realidad de las obras existentes. La produccién de obras conti-
nué su marcha y al propio corpus se incorporan, paralelamente
al debate tedrico, notables muestras de textos que no tenian
cabida en los marcos comprensivos vigentes.

Serd recién con la critica de los afios setenta cuando,
retomando a Maridtegui, se discuta nuevamente la nawraleza v
legitimidad del corpus literario. Buena parte de los trabajos
criticos del periodo estin marcados por un ticito debate en
torno a la necesidad de ampliar €l canon oficial de la literatura
peruana, en la medida en que los textos y obras de los sistemas
subordinados (bidsicamente provenientés de sistemas en len-
guas indigenas y popular), erin y son tan numerosas que re-
sulta imposible no intentar incorporarlos via el conocimiento a
nuestra institucionaliclad.

Sin embargo, durante los dltimos afios resulta notorio que
pese a que todos reconocen la necesidad de ampliar el corpus
de nuestra literatura peruana e incorporar al canon oficial —es
decir, al repertorio que maneja la educacién-, a muchas obras
marginales, esto no se ha producido todavia,
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La razon principal es que la verdadera ampliacion del
corpus se realiza a través de los estudios literarics, pues serin
la teoria, la historia v la critica las cuales al arresgar o postular
nuevos marcos comprensivos logren comprender dichas obras,
produciéndose por ello su inclusién en el conocimiento
institucionalizado de nuestra nacidn o canon oficial. Es decir,
el corpus se amplia a través del canon, y éste en tltima instan-
cia es responsabilidad de los estudios literarios. De ahi que sea
la teoria literaria, como disciplina abarcadora, 1a que configure
o construya la literatura,

Los estudios literarios, o la critica para decirlo én términos
generales, se ha dedicado recientemente a plantear 1a necesi-
dad de estudiar las obras marginales, heterogéneas o de siste-
mas subalternos, pero no ha dado el paso de la reflexién sobre
como estudiarlas al del estudio objetivo y sistemdtico. Es decir,
no ha arriesgado interpretaciones o andlisis que de hecho in-
corporen dichas obras al canon, logrando la ampliacion del
corpus de nuestra literatura efectivamente.

Salvo algunas excepciones, en las que podemos incluir
algunos recientes y valiosos trabajos®, la tarea ain persiste, es-
pecialmente en lo que ataiie al sistema de la literatura en len-
guas indigenas y a la llamada tradicién oral andina. Las nume-
rosas recopilaciones, antologias e incluso la existencia de ex-
presiones sincréticas, transculturales y deconstructivas que
muestran como dicho sistema afecta e interactia con el sistema
ilustrado dominante, nos exige intentar lecturas concretas. Pa-
sar del dicho al hecho. Esa es la perspectiva que anima este

trabajo.

&, CF. Huamén, Miguel Angel. Fromieras de la escrifura, 1994,
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3.2 Una mirada al proceso

5i bien la urgencia de emprender recopilaciones de diver-
so orden semidtico habia sido desarrollada especialmente en
los dos primeros siglos de la Colonia, estas se caracterizaban
por un signo especifico de doble vertiente: la necesidad de
organizar el control social v la proyeccién evangelizadora en
pugna con la religiosidad indigena.

En dltima instancia, el sentido de este catastro discursivo,
visible en los textos de Cristébal de Albornoz y su instruccicn
para detectar rituales y descubrir (combatir) la adoracidn de las
huacas, o el registro hecho por los cronistas sobre las costum-
bres, la economia o las formas de estructuracidn social se cen-
traba en un dnico objetivo: modificar el orden andino para
adecuarlo a las necesidades ideoldgicas y econdmicas de la
metrdpoli.

Este signo mayor cambiari muy entrada la Repiblica con
un nuevo paradigma: la paulatina toma de conciencia de la
importancia de la culrura quechua para la constitucitn de nuestra
imagen como nacién moderna.

Si bien Gonzilez Prada en las Gltimas décadas del siglo
XIX habia alertado sobre la significacion e importancia del
universo andino para la integracién nacional, el debate cobrard
particular relieve, como ya se ha sefialado, recién en el presen-
te siglo.

Es durante el siglo XX y en un proceso cada vez mis
insistente que se producirin las recopilaciones de textos
quechuas. El objetivo es en este caso distinto. Se trata de dar
cuenta de la produccidn textual de una cultura que en sus
mecanismos de continuidad y de resistencia, en sus formas de
migracién social y cultural, fue invadiendo los espacios privati-
vos de la ciudad y de las letras.
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En ofros términos, si en la segunda década de este siglo
Maridtegui (1928/1968), eficaz lector de Gonzilez Prada, podia
plantear el problema del indio en sus diversas aristas, éste en
las siguientes décadas y particularmente a partir del cincuenta,
se irfa transformando de problema en constatacion, en realidad
palpable.

El corpus de la literarura hegemdnica, que correlativamente
se ampliaria con la presencia de recopilaciones, habria de re-
querir de nuevas hipdtesis y lecturas criticas, cuyos presupues-
tos tedricos debieran aclararse en los propios mecanismos que
dan soporte a la produccién textual quechua. :

Un recuento somero del corpus propiamente andino de
este siglo, esto es de aquellos libros publicados en edicidn
bilingiie quechua-castellano, no puede dejar de mencionar la
recopilacion realizada por Adolfo Vienrich (1867-1908) quien
en 1906 publicé Azucenas quechuasy Apologos quechuas dan-
do cuenta de un pequefio muestrario de canciones y relatos
tipicos del pueblo tarmefio.

Por clerto, entre las décadas del cuarenta al sesenta desta-
can las figuras de Efrain Morote Best y José Maria Arguedas,
cuyos trabajos de recopilacion y traduccion de mitos, leyen-
das, cuentos y poesia oral del sur andino son imprescindibles
para el conocimiento del ante verbal quechua.

A fines de 1980 el Instituto Bartolomé de |as Casas public
una selecci6n de textos realizada por Efrain Morote Best con el
titulo Las aldeas sumergidas. No se trata este texto solo de
recopilacion de la tradicién oral; el autor, gran conocedor de la
cultura andina y premunide de una formacion tedrica,
humanistica, realiza desde la antropologia y el folklore enfo-
ques criticos buscando dar cuenta del significado de los textos,
asi como proponiendo un sistema ‘ordenador de los mismos,

José Maria Arguedas, reconocido como uno de los autores
fundamentales del Perd contemporineo, no sdlo realizo tra-
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ducciones de la tradicién oral de Huarochiri recogidas por Fran-
cisco de Avila, sino que interesado en la produccion contem-
porinea publicd libros sobre poesias y relatos quechuas, tales
como Canto guechwua, en 1938; Canciones y cuenios del pue-
blo quechua, en 1949; E! mito de Inkarri, en 1956; Cuentos
religiosos-mdgicos quechuas de Lucanamarca, 1960-61.

Otro destacadisimo conocedor del mundo andino, el pa-
dre José A. Lira, dio a conocer diversos relatos que recogiera
en Marangani, Cusco, contados principalmente por dofia Car-
men Taripha: uno de ellos destaca por su amplited, su fuerza
expresiva v su cardcter de incorporacidén de un texto original-
mente europeo hacia el sistema expresivo andino: Tutupaka
llagea (1990).

Sergio Quijada Jara, publicd sus Canciones de ganado y
pastores (1957}, centrindose en la produccidn verbal asociada
a los rituales ganaderos de la zona del Mantaro v dreas aleda-
fias. Mids recientemente, Rodrigo, Luis y Edwin Montoya (1987),
publicaron: La sangre de los cerros con méds de 300 canciones
en version bilinglie. La importancia de este libro radica en la
propuesta de organizacién regional de los textos, avanzando
con ello hacia la estructuracion de un mapa discussivo indige-
na y mestizo.

Cabe destacar también las recopilaciones de cuentos
cusquenios realizadas por Johnny Payne (1984). Julio Norega,
a su vez, ha publicado una extensa recopilacién de poesia
quechua escrita en el PerG (1993), en los dltimos cincuenta
afios. El Centro Bartolomé de las Casas, asimismo, ha propicia-
do la publicacion de dos recopilaciones testimoniales indige-
nas, realizadas por Victor Valderrama y Carmen Escalante: Au-
tobiografia de Gregorio Condori y Nosoiros los bumanos. Tam-

bién dicho centro publict el libro de Bernabé Condori v Rosalind
Gow: Kay Pacha (1976).

320



Debemos advertir en esta brevisima mencion de textos
quechuas, parcial ¥ apenas indicadora de un muestratio mds
amplio, que nos ha guiado un criterio especifico: se trata de
textos bilinglies en los que es posible detectar los problemas
de traduccitn y las dificultades en la traductibilidad cuando el
poema o el relato aluden a formas cognitivas indigenas. Sin
duda alguna, el corpus verbal andino resulta ahora vasto v
complicado, y éste ademds se ha ido registrando no sdlo en
forma de libro, sea en versidn bilingiie o dnicamente en caste-
llano; hay también ofros soportes materiales como la grabacidn
fonogrifica o videogrifica cuyo tratamiento concreto resulta
inabordable para los efectos de este trabajo. Consideramos, no
obstante, que dadas su sustancia verbal y culral alguno de
nuestros planteamientos teGricos pueden servir de base pama
su investigacion.

En principio, toda recopilacion que pasa a la escritura se
enfrenta a la problematica propia de la oralidad. Un mismo texto
poético o narrativo no se vuelve a actualizar de la misma manera,
su naturaleza cambiante depende de la competencia verbal del
emisor, del auditorio que puede intervenir en el proceso de enun-
ciaciton, de la circunstancia contextual, esto es, de la situacion de
oralidad que soporta v da sentido general a la emision textual,
Pero, ademds, en el caso de las canciones que se régisiran como
poesia éstas se modifican, se recrean o vuelven a producirse
nuevos extos en el marco de una festividad especifica, como
ocurre par ejemplo durante la marcacicn de ganado que cada
afio reedita “nuevas” canciones, a partir de determinados ni-
cleos sémicos, o durante la festividad de los caravales en la que
se producen canciones asociadas con la fertilidad de la tierra, del
ganado, de los seres humanos; textos en los que el mundo vi-
viente queda precisamente carnavalizado dando paso a la risa, la
ironia, la imitacién geswal v verbal de las diversas jerarquias y
componentes de la comunidad.
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Algo semejante ocurre también con los relatos. Estos se
adecuan siempre a la situacion de oralidad especifica. En con-
secuencia toda recopilacion resulia siempre una aproximacion,
en la medida en que la letra fija un discurso centralmente mé-
vil,

3.3 Los problemas de la traduccion

A lo antes indicado debe agregarse otro elemento, ahora
desde la perspectiva de la escritura: el que atafie a los proble-
mas de la traduccién. Un lector competente en quechua y cas-
tellano apreciari la discordancia, 2 veces enorme, entre uno y
otro texto. Asi por gjemplo la traduccidn castellana realizada
por Vienrich en su Apdlogo quechua, resulta del todo extem-
pordnea frente a la frescura verbal visible en el texto indigena.
Bastard un pérrafo del cuento “La cuculi agradecida® elegido al

AEAr:

“la pobre criatura con la faz amoratada, vuluosa 1a cara,
cirdenos los labios de asfixia, dejaba escapar roncos
esteriores que partian de un pecho anheloso pugnando
desesperado por rechazar la sofocadora opresidn® (Vienrich,
1906: 67).

Si bien el texto quechua describe la angustia de un mu-
chacho que con el rostro enrojecido por el esfuerzo tra de
respirar rechazando a su hermano, ni la adjetivacién, ni la ex-
tension de las frases, ni la eleceidn de los términos usados en
la versién castellana concuerdan con el lenguaje popular y el
ritmo de la descripeion quechua. Veamos:
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"Huaccha huamralaja pukay pukaishi jacasha, jamarin
nacaipa huaujimpa jonjornin shumirayaptin®.

“El pobre muchacho estaba enrgjecido (asfixiindose), cuan-
do, como para degollarle, la rodilla de su hermano le apre-
taba (el cuello)”.

Versidn suestra

La diferencia entre la version literal y [a “literaria”, es pues
total, No se trata solamente de términos que no aparecen en el
ariginal y que han sido anadidos para dar sabor y atmésfera al
lector en castellano, o de la eliminacién en nuestro ejemplo del
personaje “hermano” que trata de asfiviar al menor a quien
sorprende durmiendo, eliminacién que anula el sentido de la
situacién narrativa, por mucho que en pdrrafos anleriores se
haya presentado a este personaje agresor,

El caso ademis involucra una lectura distinta en castella-
no. El asesinato filial se remite en la cultura occidental al refe-
rente biblico Cain y Abel, tension entre dos soledades que se
resuelve en la figura patriarcal de la divinidad sancionadora. La
“lecrura” quechua supone otra infraccidn, 1a de la reciprocidad
en el interior de la familia martrilocal, esto es la ruptura de una
norma que articula la unidad familiar y, en consecuencia, ataca
a los més caros valores de la comunidacl.” Son énfasis distintos:

7. La reciprocidad como uno de los elementos centrales de la dindmica
comunitaria aparece no s6lo en el orden pricdco, sing tambidn en cl
discurse fecional andine, relaciondndose con las normas €tlcas cuya
ohservancia o infraceion desencadenz ln actuacion de los personajes.
Para un tratamiento puntual sobre las modalidades de la reciprocidad
véase Albeni y Mayer: Reciprocidad ¢ intercambio en fos Andes peruanos

(1974).
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en uno individual, en otro colectivo. Pero el resultado marca,
claramente, la presencia de un abismo entre dos recepciones.

Aunque el ejemplo evidencie la necesidad de emprender
una nueva traduccidn de los textos recopilados por Vienrich,
cuya importancia para el estudio contemporineo del arte ver-
bal quechua aqui no se discute, el caso no es singular. El mis-
mo distanciamiento se produce en tantos olros textos traduci-
dos cuando tenemos la oportunidad de confrontarlos con su
original.

Citaremos dos ejemplos que ilustran la antigliedad de esta
problemitica. En el capitulo 27, libro segundo de sus Comen-
tario Reales de los Incas, el Inca Garcilaso transcribe la siguien-
te cancion:

Cailla lapi Al cantico
Pufiungi Diarmiris
Chaupi ruta Medianoche
Samusac. Yo vendrs.

El término Cailla llapi es traducible literalmente por
"aquicito”; en este sentido es pertinente el sufijo diminutivo,
apreciativo fico/: "al cantico”, usual en la época del inca mes-
tizo y todavia persistente en el castellano repional (Candico,
diminutivo de Candelario; arbolico de drbol; cosica de cosa,
etc.). La transformacion en el tiempo de este diminutivo produ-
jo otra lectura, confundiéndose el adverbio de lugar “al canto®,
por la forma sustantivada “cintico”, come figura en la edicién
de Basadre (1938), que sirviera de base a otras ediciones, in-
cluyéndose en el caso a textos escolares, pasindose de su acento
de asedio erdtico directo 4 la resonancia de un himno religioso
simbélico. Dos lecturas diametralmente opuestas, en el mismo
sistema lingiiistico, que una vez mis subraya el abismo que se

produce cuando el canon literario preside —aplasta—, a la mate-
ria textual.
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Una variante de este mismo conflicto comunicativo ocurre
cuando Guamiin Poma de Ayala, al transcribir un harahui festi-
vo, de gruesa intencidn sexual apunta: "Maytachi cayta
misacurisac, cigisapacta®. Basadre (1938), raduce: "vo no sé
como ganar a la de gran trasero”, Teodoro Meneses arricsga:
“en donde serd que a esta me la ganaré/ a la que tiene abulta-
das posaderas®, cuando el texto sin mayor sutileza y literal-
mente dice: *dénde me ganaré a esta culona” (Dammert, 1980:
30).

Es obvio que toda traduccidn comporta una versién, un’
“nuevo” texto, inevitable en su diferencia cuando se trata de
dos culturas animadas por distintas légicas en su percepcion
de la realidad. Pero en este caso especifico el problema es
ofro: concierne al canon literario y su retdrica, a la norma
lingtiistica que el traductor asume en el momento de su ver-
siGn.

Se trata pues de una manipulacién idecldgica —aungque
guiada acaso por la mayor voluntad informativa— que altera no
sclo el sistema de la lengua original sino también el de sus
valores, yugulando o reprimiendo ¢l texto quechua en sus for-
mas directas de representacicn, en su lenguaje popular, en su
bagaje lexical, en sus pulsiones disyuntivas metaforizando un
repertorio textual que el original no usa.

La presién de una preceptiva “literaria” culta, cuyos mode-
los obedecen a corrientes literarias que se transforman en el
interior del universo discursivo y en relacién con el cambie
social y tecnoldgico es tanto més notoria cuanto mayor sea la
adscripcién del traductor al canon en vigencia, Tal manipula-
cién implica, una vez mds, la distancia entre la voz y la letra,
ambas 2 su vez integradas en sus propios circuitos dindmicos.

Sélo en las dltimas décadas, especialmente desde el ma-
gisterio arguediano en este campo, las tracducciones se han
abierto hacia un castellano hibrido de raigambre popular, en
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cuyos vocablos y giros es perceptible la convivencia y los trin-
sitos entre las fronteras lingiisticas y culturales. Pensamos que
esta nueva perspectiva, alejada de los riesgos lingtisticos su-
puestamente realista en que cayera el indigenismo, en cuyo
discurso el runa en dltima instancia no hablaba ni quechua ni
castellano sino un lenguaje imaginario, con "sabor local”, ha-
bri de permitir la revision del corpus de la literatura quechua.

3.4 Cosmovision y traductibilidad

No es este el Onico campo en el que las raducciones evi-
dencian su caricter provisional y sus fracturas. Un dmbito mis
complejo es el relacionado con la cosmovision indigena, con
su sistema de valores, con aquellas nociones que atanen a las
relaciones intersociales, a las maneras de representar la historia
y la realidad inmediaa. En este caso nos encontramos mds
bien con la cuestitn de la traductibilidad intercultural y la ne-
cesidad desde la operacion critica de acufiar términos que pue-
dan dar cuenta de los nidcleos culturales que dan sentido al
[exio.

A manera de ejercicio demostrativo de la complejidad en
el trinsito discursivo interculiral, quersmas inverir la secuen-
cia, esta vez traduciendo del castellano al quechua, Nos valdre-
mos de un conocido peema de Octavio Paz “Aqui”, que forma
parte de su poemario Salamandra (Paz, 1972; 35);
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Aput

Mis pasos en esta calle
Resuenan

En otra calle
Donde

Oigo mis pasos
Pasar en esta calle
Donde
56lo es real la niebla.

Es muy conocido el aporte de Octavio Paz en la poesia
experimental vanguardista latinoamericana, No es el caso se-
fialar los winsitos de su arte poética, ni las caracteristicas for-
males de su amplia temdtica. Nos importa, si, indicar que en el
poema "Aqui”, el "yo poético” evidencia un desgarramiento
existencial marcado, ademds, por la forma grifica en la dispo-
sicion de los versos. Ruptura que atafie a una identidad v a una
realidad divididas, cuyo soporte referencial es tanto la tensidn
producida por una situacién bicultural como por la interacciton
entre €l sujeto y la complejidad laberintica de la urbe moderna.
En todo caso, el acento recae en un “ego” que testimonia
—~como en un grito— las fisuras de una identidad cuya indefinicion
se resuelve en la textura verbal quebrada.

Veamos que ocurre en nuestra version quechua:

Eaver

Purinay kay fampi
Qaparim

Hukpi flam
Maypim

Uyarini purisqayta
Kay fiampi rinku
Maypim
Puyu puyu chekag.
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Agei

Mi caminar en este camino

Grita -
En olro caming

Donde
Escucho mi caminar

Yéndose por este camino

Donde

Salo es verdad la gran nube de abajo.

No hay en quechua término que distinga realidad y ver-
dad. Esta distincion es parte de un largo proceso en la historia
del pensamiento occidental. Podemos decir asi que en el mun-
do andino todo es verdad (real): suefios, almas en pena, imagi-
nacidn o accidn son parie de su escenario. Obviamente llulla
{mentira) es parte complementaria, no opuesta de su sentido.

“Resonar”, repercutir un sonido, equivale a la voz gapay.
Pero esta implica gritar, clamar, Esta extension de la semanticidad
acurre también con otros términos como puriy, caminar, El
sufijo “na” (purinay) nominaliza al verbo designando la accién
de un sujeto de dar pasos. La opcidn de lectura quechua se
concentra, sin embargo, en la forma “caminar™. Puyu es nube.
Para designar niebla, neblina, se requiere del uso de un super-

lative, que en gquechua se logra con la adicién del mismo
sustantivo. Asi, Clemente Perroud en su Diccfonario quechua

(1970} para la oracin “En Lima hay mucha neblina" taduce:
“Limapi puyuillan puyun®. Nuestra opcién de traduccién lite-
ral, no literaria, “gran nube de abajo”, equivalente a niebla,
radica en que el punto de referencia es el kay pacha (esta
tierra), que articula la experiencia vivencial con las oposicio-
nes cosmoldgicas hanan/urin (arriba/abajo). Es decir, los me-

canismos de su percepcidn son pricticos y concretos, fuerte-
mente metonimicos, antes que abstractos.
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Nuestra version no ha querido separarse del original cas-
tellano y, sin embarngo, el producto es otro. Resuena en la ver-
sion quechua no la quiebra del individuo moderno, su identi-
dad no esti en duda, sino la presencia de una fuerza externa -
en el marco de su dimensidn telirica—, que lo proyecta a la
migracion (a un caminar), generando un “locus”, harto tensional:
el de su instalacién prictica en un otro dmbito de wvarias
marginaciones: la ciudad, v el de su ubicacién como recipentiario
de una tradicion cultural (Cornejo Polar, 1995).

En la lectura quechua se produce entonces la anexidn de
este texto a una temdtica muy visible en el corpus andino: la
del sujeto caminante, sufriente que adhiere insisientemente a
sus raices. Canciones tradicionales como Huérfano pajarillo
(“Ayacuchano huérfano pajarillo/ a qué has venido a tierras
extrafias®, etc) o Coca guintucha (*Coca quintucha, hoja re-
donda/ Hamsi vachanqui fiugap vidaita/ kay runa llagtansi
llagillasgayta™ “Hojita de coca quint/ sélo ni sabes como es
mi vida/ mi gran tristeza/ en el pueblo (extrafio) de esta gen-
te”) son demostrativas de este rubro temitico.

¥a Martin Lienhard al estudiar Ia tiltima novela de Arguedas
se habia encontrado con la necesidad de explicitar algunos de
estos nicleos utilizados en Los zorros..:

“El hecho de gue el narrador les atribuya preferentemente
sus nombres quechuas, demuestra que se trats de signos
del universo quechua andino, dificil o insuficientemente

traducibles" (Lienhard, 1081: 3B).

La observacitn atinada de Martin Lienhard, vilida en tan-
o observacion critica frente a la traduccion como operacion,
encierra sin embargo concepciones concepluales mayores. Se
torna indispensable volver a remarcar las condiciones de €xito
o de recepcidn cultural de los textos, es decir las mencionadas
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vinculaciones entre el discurso ¥ su situacion comunicativa,
como presupuesto biisico de lectura de este tipo de obras en el
limite de dos lenguas, dos culturas, dos formas de representar
el mundo. -

Lamentablemente la critica, marcada sobre manera por una
antropologia estructural, ha priorizado la l6gica del enunciado,
obviando la implicancia tedrica de la enunciacién, Se pone en
evidencia la clara condicién subsidiaria de la reflexion v las
limitaciones en la construccidn de una teoria de la enunciacion
coherente, ante los actuales paradigmas —restrictivas— de los
estudios literarios. Este trabajo, y en general lecturas alternati-
vas del corpus de la literatura peruana, propende al desarrollo
de esta problemitica tedrica y pretende rescatar nociones o
categorias que puedan ser Otiles en ese sentido.

Uno de ellos s 1a nociGn de Yawar Mayu (cuya traduc-
cidn "rio de sangre”) comporta apenas uno de sus variadisimos
sentidos. Violencia, hervor, transformacién, pugna entre lo an-
tiguo ¥ lo nuevo, capacidad de resistencia, destino, son parie
de su campo seméintico. Todas estas posibilidades, dice Lienhard,
“encuentra en el Yawar Mayu su simbolo, su esencia, su mate-
ria” (p. 54).

“No tiene que sorprendernos el hecho de que la prictica
de una escritura fundamentalmente distinta esté produciendo
sus propios instrumentos de andlisis, adecuados a la reali-
dad que pretende captar. Yawar Mayu es una nocién que
permite no separar los niveles existencial, biclégics, socio-
logico y literario. Yawar Mayu es a la vez ¢l individuo José
Maria Arguedas, un tipo de escritura narrativa, un fendme-
ne de la naturaleza v su traduccidn méagica, una constante
de la historia andina” (67-6B).
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Margot Beyersdolff (1986 ) nos advierte que el texto oral
al transformarse en “residuo escrito” pierde su aspecto de uso,
de funcién y de situacién y se inscribe, ya como texto escrito
en una “metaliterarura” sea como antologia, sea como obra de
critica literaria o histérica, como estudio antropolégico y otras
formas de exégesis que sirven a otros propdsitos
“epistemolbgicos”.

JComo recopilar sin transformar? ;Como analizar los textos
orales desde la escritura?

A este primer problema se afiade de inmediato otro que
ya ha sido sugerido por Antonio Cornejo Polar (1989), en el
que llama la atencion sobre la presencia de una tradicion oral
no solo en lenguas éicas sino también en lengua castellana,
tal como ocurre en el coplero criollo o en los relatos y cuentos
rurales costenos.

De modo que, latente el primer problema, nos encontra-
mos ante la cuestién lingtistica v la necesidad de separar a
partir del uso de la lengua, dos conjuntos generales que se
articulan en el marco de la cultura peruana: las tradiciones
verndculas no castellanas y aquellas tributarias de la lengua
hegemdnica que participan subsidiariamente de la ret6rica de
la escritura. Quizi no sélo de ella sino de un sistema de pensa-
miento, de una manera de pensar y vivir la realidad distintas a
las formuladas en las lenguas étnicas.

Para evidenciar la complejidad del problema, es preciso
plantear la cuestion de las interinfluencias entre escritura y
oralidad; por ejemplo, ¢l uso —en los mates burilados o en los
tapices de San Pedro de Cajas, en los tejidos y mantos punefios—
de formas que proceden de la escritura y, también, mds direc-
tamente, en el uso del papel membretado o la aplicacion de la
escritura misma en los programas y volanies que sc imprimen
para las festividades andinas, donde la omlidad palpita con
fuerza en esa apropiacion de la escritura.
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Interinfluencia que igualmente aparece en los relatos re-
copilados por Arguedas, por Lira, por Payne donde nos encon-
tramos con textos de estirpe europea pero que porlan una
flexiin, un sentido andino, explicable por el contacto de casi
medio milenio entre dos tradiciones y dos formas de discurso.

Problemitica entonces compleja que obliga a establecer
un punto de partida, un presupuesto que pueda convertirse en
hile conductor. En principio no se puede, no se debe, so pena
de incurrir en la misma situacién visible en los cronistas colo-
niales, abordar la tradicién oral desde una mirada externa, a
partir de una lectura distinta a la de la propia cultura, en este
caso andina, que constituye el soporne que da sentido a sus
propios textos. A partir de esta idea de base, es preciso hacer
algunas distinciones que puedan orientar todo trabajo de
exégesis sobre la literatura quechua,

3.4.1 El tempo

¢Cémo es el “tiempo andino”™ respecto del “tiempo ocei-
dental"? De manera muy esquemdtica puede afirmarse que el
tiempo moderno se relaciona con una linealidad irreversible,
como una secuencia legible en términos de regularidad o ano-
nadamiento existencial, que desemboca en el concepto que
denominamos historia. Esta convencifn tiene poco que ver
con la nociSn andina del tiempo. De hecho, cuando a un runa
monolinglie quechua se le pregunta por su edad o por una
hora determinada, no puede -ni tiene por qué- responder,
Pero si sabe, cuindo debe llevar la punta del agua para regar
las sementeras, cudndo es la festividad del santo patrono de la
comunidad, cuindo debe sembrar o aporcar. Y es que aqui
estd funcionando otra percepeidn del tiempo que aparece como
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insertado con el espacio en el kay pacha (mundo de aqui-
ahora), que unimisma ambos conceplos,

Aplicande las nociones cosmoldgicas v duales hanan v
urin (arriba y abajo), entidades complementarias y reciprocas,
nos encontrariamos con un tiempo-espacio hanan, concebido
como secuencia ciclica: tal es el caso de las cinco “edades” que
relata el cronista Guamin Poma de Ayala o, en el discurso
mitico contemporineo, con las tres humanidades: la de los
soqas, machus o gentiles, la primera humanidad, habitantes de
un mundo en penumbra; la de los incas y atn la de los “incas
de barba y bigote” y sus respectivos descendientes, pobladores
del mundo actual, y la humanidad del futuro imaginados como
seres alados. Sucesién producida o que se producird mediante
un Pachacuti, alternancia de contrarios que inaugura una nue-
va erd.

El mundo del pasado, sin embargo, no constituye una
cancelacion radical sino que puede aparecer en el kay pacha
en situaciones de ambigiiedad urinica: eclipses o momentos
de semipenumbra, como ocurre en el atardecer cuando los
gentiles pueden operar peligrosamente en el espacic-liempo
del ahora.

De otro lado, en el marco de la dualidad, nos encontraria-
mos con un espacio-tiempe urin ya no ciclico sino concebido
como eje, como centro o lugar de origen, a partir del cual se
desenvuelven las diversas modalidades del espacio-tiempo
anual. Esta propuesta, tedrica, se basa en los prondsticos que
se desarrollan durante el mes de agosto que sintetizaria, como
centro, al conjunto de los otros killa pacha (lo que conocemos
como meses del afio).

Nos referimos a la lecura que los chamanes indigenas
realizan de las cabafuelas o cabanillas o siete cabrillas, y mids
precisamente de la constelacién de las pléyades durante los
dias de agosto, cada uno de los cuales se corresponde con un
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mes a partir del inicio del ciclo de las grandes lluvias desde
enero, que se asocia con el 5 de agosto (Cubas 1971). De acuerdo
al comportamiento de cada dia de agosto se pronostica el "es=
tacdo” del respectivo mes, operacidn necesaria para la prevision
de las tareas agropecuarias del calendario anual. Es decir, agosto
se constituiria en una “entidad” espacio-temporal del kay pacha
que, como un abanico, se despliega hasta tornarse circular,
conteniendo a las diversas modalidades del ciclo anual que
denominamos meses.

En este marco, las figuras de la tradicién oral no son histd-
ricas sino méds bien paradigmaticas; constituyen arquetipos re-
lacionados con las normas éticas que rigen el comportamiento
con el otro, con el llagta masi (compoblano) o con la comuni-
dad. Esto es, que los sucesos del vivir cotidiano se sintetizan y
estin al servicio de funciones que desarrollan determinados
personajes, ¥y que se relacionan por ejemplo con las normas de
reciprocidad o con ¢l modo como es percibido el grupo que
ejerce alguna forma de control sobre el runa.

Cuando en la Auwtobicgrafia de Gregorio... el emisor nos
informa que el paisano San Martin luché contra los chilenos
que intentaban Hegar al Cusco para apropiarse de sus mujeres
o que el paisano Sinchez Cerro estaba haciendo un ninel por
debajo de la Pachamama para vencer a los chilenos hasta que
la tierra lo devord, es evidente que en este caso no se trata de
personajes historicos, sino mis bien de héroes paradigmaricos,
que, por un lado, establecen las oposiciones entre el orden y el
desorden y, por otro, entre lo que corresponde al mundo de
arriba (hanan pacha) v lo relacionado al mundo de abajo (uku
pacha).

334



3.4.2 El kausay

Otro aspecto importante, que igualmente lo enunciare-
mos de modo esquemitico, es la nocién de kausay (lo que
alienta, lo viviente). Hace algunos afios, como paradoja, Pierre
Duviols decia que el mundo andino se halla superpoblado. Y a
los ojos forineos ello pareceria absurdo pues casi en cualquier
ruta de las serranias, se puede estar viajando durante horas sin
encontrarse con persona alguna. Sin embargo, cadza zona, cada
cermo, cada paraje tiene nombre, tienen dnima, es identificable.
como entidad viviente. No existe en la tradicion oral andina
una separacidn radical, ontoldgica, entre los seres que habitan
el mundo ¥ el mundo mismo. Todos ellos participan de una
raiz comtin: el alentar sobre la Tierra. Alin en este @mbito la
muerte no es una abolicidn radical. Mis alli del rito de pasaje
que se realiza en Ia ceremonia de entierro, pichqay, continia
otra forma de existencia que se desarrolla en el hanan pacha, o
en el espacio dominado por los apus donde el comunero con-
tinda, en situacién de normalidad, ya no de mundo al revés,
trabajando sus tierras.

3.4.3 Dindmica de la oralidad

Otro elemento importante de subrayar es la naturaleza
dindmica, apropiatoria de la tradicién oral. Sometido el mundo
andino a una cultura hegemonica que valora su leciura de la
realidad como modelo a seguir, y atin la impone, ¢l mecanis-
mo de subsistencia de sus tradiciones, de su percepcion del
mundo se establece como hemos dicho, a través de formas
disyuntivas, incorporando formas y significantes provenientes
del mundo occidental bajo las cuales subsisten significados
propios, en algunos casos de raiz milenaria.
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Tal es el caso, como lo ha estudiado Francisco Stastny, del
torito de Pucard, que se asocia con el culio ganadero anterior-
mente relacionado con el culto de los camélidos americanos.
O ambién el caso de las antiguas apachetas, wimulos forma-
dos por la ofrenda de piedra que depositaba el viajero en el
abra del camino pidiendo €l amparo de los apus para el buen
vigje y mejor retorno y que luego fuera reemplazada por la
cruz del viajero. La funcitn de estas cruces continda siendo la
de proteccion, al igual que las apachetas.

Este aspecto de dinamismo y plasticidad de la tradicion
oral permite comprender la incorporacion de formas externas
~tan visible en el campo del folklore— y su transformacién en
funciones diferentes, implicadas en esta operacién transcultural,
Ciertamente los sincretismos, como mecanismo disyuntivo,

constituyen una necesidad cultural en tanto que dan cuenta de
fentmenos nuevos.

3.5 Raices de la polifonia

Hay otros dos elementos que no deben descartarse en
todo acercamiento a la tradicidn oral, verbal: a) el caricter
polifdnico de esta tradicién, tanto en sus mecanismos de re-
cepcidn como de produccion, y b) su territorialidad frente a la
desterritorializacidn que significa la escritura.

En el primer aspecto, nos referimos a la constelacidon de
signos que se relacionan con el paisaje, la festividad, la danza
y la masica, los relatos y canciones que se dan simultineamen-
te, las mds de las veces, cuando se actualiza la oralidad, Polifonia
semiotica que se complementa con la creatividad del emisor
en relacion con su auditorio. Es decir, que el narrador oral, el
que canta o cuenta, puede transformar su texio de acuerdo a la
paricipacion del receptor o el lugar de su actualizacién.
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Por otro lado, mis de un estudioso, William Rowe por
ejemplo, ha propuesto el caricter destemritorializado de la es-
critura a diferencia de la oralidad. No nos estamos refiriendo
aqui dnicamente al hecho de que la escritura viaja, que puede
ser leida por un lector aGn no nacido de cualquier pane del
mundo. Nos referimos a la escritura en si misma, cuyo espacio
de realizacitn es la propia tradicién escrita. En sentido inverso,
la oralidad estd nutrida de formas discursivas; movimientos,
paisajes, olores, voz que se remite especificamente a la cir-
cunstancia que narra, se conecta directamente con el mundo
concreto donde se actualiza y que, por lo demis, puede cam-
biar el mismo texto de una festividad a otra.

Ciertamente lo hasta aqui sefialado corresponde a una
aproximacidn tentativa, cuyo evenmal mérito radica en adver-
tir que para el estudio de la tradicién oral es preciso conocer el
soporte cultural, los mecanismos de socializacion, o sea las
maneras de vivir y pensar la realidad del conjunto social andino,
como punio de partida para el estudio de sus artes verbales.
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